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HORST BURKLE

RELIGISSE PLURALITAT ALS FRAGE AN THEOLOGIE UND KIRCHLICHE
PRAXIS

Was meinen wir mit dem Begriff "Pluralismus" in seiner An-
wendung auf die Religion? Er bezeichnet den Tatbestand,

daB es auf religi®sem Gebiet nicht nur einheitliche Erscheinungs-
formen gibt. Die Geschichte der Kirche zeigt vielmehr von

ihren Anfingen an ein Bild unterschiedlicher, zum Teil sogar

in Spannung zueinander stehender Erscheinungsweisen. Im

Blick auf das Neue Testament hat das die Forschung dazu ge-
fiihrt, die Frage nach der Einheit des Kanons aufzuwerfen.
Versuchen wir darum, uns an dieser Frage das Problem, das

sich hier stellt, zu verdeutlichen.

Die in der Uberlieferungsgeschichte zum Ausdruck kommenden
Unterschiede sind zundchst einmal bestimmt durch den Her-—
kunftszusammenhang der biblischen Schriftsteller. Die Plura-
litit des einen Kerygmas ist immer auch eine Folge des so-
ziokulturellen Kontextes. So sehr z.B. der Apostel Paulus
als Missionar "allen alles" zu werden vermag (1 Kor 9,22),
so deutlich trigt dabei seine Denk- und Ausdrucksweise die
Charakteristika rabbinischer Schulung an sich. Der Prolog
des vierten Evangeliums enthiillt erst dort seine volle Sinn-
tiefe, wo er im Kontext griechischer Logos-Philosophie ver-
standen wird. Man wird den Pastoralbriefen nicht gerecht
werden, wenn man nicht die Erfordernisse und Anldsse dabei
mit im Auge beh#lt, die im Aufbau frithchristlicher Gemeinden
eine Rolle spielten. Was immer hier an individuellen Eigen-—
tiimlichkeiten der Autoren, an situationellen und kontextualen
Gegebenheiten und Notwendigkeiten theologisch fur die Plura-
1it4t des neutestamentlichen Kanons Pate gestanden hat, es
hat dazu gefiihrt, daf immer wieder auch die Frage nach dem
"Kanon im Kanon" aufgeworfen werden konnte.

Wer aber in dieser Weise alternativ dem pluralen Zeugnis der
Schrift Grenzen ziehen zu miissen meint, verkennt damit den
Charakter und die Notwendigkeit solcher im Kanon selber ange-
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legten Vielfalt. Sie ist nicht beliebig. Sie versteht sich
aber auch nicht in der Weise problematisch, daB es nach-

triglich darum gehen k&nnte, fiir eine bestimmte Tradition
und damit gegen andere im Kanon enthaltene tiberlieferungs-

weisen zu entscheiden.

Da8 es im Verlauf der Geschichte der Kirche immer wieder dazu
kam, daB bestimmte Schriften bevorzugt und andere vernach-
lissigt wurden, hingt mit der jeweiligen Auslegungsgeschich-
te zusammen. Als Beispiel sei auf die Rolle verwiesen, die
die Buslegung des ROmerbriefes fiir die lutherische Reforma-
tion spielte. Dementsprechend trat der Jakobusbrief zuriick
und wurde vom Interesse einer aktuellen Auslegung der Kritik
unterworfen. Bestimmt von den eigenen Glaubenserfahrungen
konnte im Kampf um das Verstdndnis der AusschlieBlichkeit
géttlicher Gnade nicht zugleich der verbindliche Charakter
des Werkes als Kriterium fiir den Glauben festgehalten werden.
Nicht immer und nicht unter allen Umsténden ist die plurale
Bandbreite neutestamentlicher Uberlieferung zugdnglich. Die
Bedingungen, unter denen sich Zugang zu ihrem Versténdnis
ertdffnet oder verschlieBt, sind nicht beliebig. Sie sind die
Folge bestimmter geschichtlich bedingter Vorgegebenheiten.
Der Zirkel von vernehmendem Glauben und ﬁberliefertef Bot-
schaft ist darum nicht in individueller Entscheidung frei zu
wihlen. Die Bedingungen, unter denen er steht, sind eine "Vor-
gabe", lber die der Einzelne nicht einfach verfiigt. Sein Ver-
stehenshorizont unter Einschlu8 alles dessen,. was ihn be-
stimmt, gehtrt selber mit zu dem Unverfiigbaren, dessen sich
der Glaube rithmt und trdstet.

Die Mdglichkeit des pluralen religifsen Ausdrucks steht damit
von vornherein unter einer doppelten Begrenzung. Sie betrifft
zundchst die Tatsache, daf” die Verschiedenheit, um die es
hier geht, nicht eine beliebige und unbegrenzte sein kann.

Im Falle der neutestamentlichen Vielfalt der Zeugnisse liegt
die Einheit in der ZugehSrigkeit zum Kanon. Hier hat die Kir-
che deutlich die Grenze der Pluralitdt markiert. In diesem
Traditionsbereich bewegen wir uns, wenn wir immer wieder
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neue und andere Gewichtungen in der Typologie christlichen
Glaubens vornehmen.

Luther hat - um es an diesem Beispiel zu verdeutlichen - die
fiir ihn interesseleitende Gewichtung der Gnadenlehre nicht
zum Anlaf genommen, die Einheit des Kanons und die Zusam-
mengeh8rigkeit derjenigen Texte, die dem nicht entgegenka-
men, in Frage zu stellen. Damit wurden diese Teile der neu-
testamentlichen tberlieferung einer spdteren auslegungsge-
schichtlichen Situation fiir die aus der lutherischen Reforma-
tion hervorgegangenen Kirchen erhalten. Darin liegt die
Voraussetzung fiir das Verstédndnis einer ecclesia semper re-—

formanda. Das Prinzipielle, das zu einer bestimmten Stunde
der Kirche in den Vordergrund tritt, darf nicht zugleich MaB-
stab aller zukiinftigen Schriftauslegung werden wollen. Das
wiirde die Verleugnung eben der M8glichkeit bedeuten, der sich
eine solche Aktualisierung und Gewichtung der Schrift und

der Tradition selber verdankt. Mit der Festlegung des Kanons
hat die Kirche der nachfolgenden Auslegungsgeschichte nicht
nur eine Grenze gesetzt, sondern auch den Schutz geboten ge-
genilber Festschreibungen innerhalb des Uberlieferten. Das
Reservoir fiir korrigierende, auch die Korrektur korrigierende,
den Textbestand neu und damit noch einmal anders gewichtende
Glaubenserfahrung ist damit erhalten geblieben.

Die andere notwendige Begrenzung betrifft den Pluralismus,
der in jenen Faktoren begriindet liegt, die die Fiille der ge-
schichtlichen Erfahrungen, kulturellen Verschiedenheiten und
der besonderen situationellen Gegebenheiten ausmachen. Nicht
nur die Geschichte der Hiresien und schismatischen Entwick-
lungen zeigen deutlich, daR alle diese Faktoren midchtig zu
werden und eine Pluralitdt in Gang zu setzen vermdgen, die
nicht mehr in der Vielfalt des einen Kanons verankert ist.
Um dieser immer wieder eintretenden und sich wiederholenden
M8glichkeit willen, hat es die Kirche nicht bei der Festle-
gung des Kanons bewenden lassen. Hier waren sozusagen flan-
kierende Mafnahmen zum Schutz der legitimen Pluralitdt christ-
lichen Glaubens und seines Ausdrucks vonnbten. Bekenntnis-
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bildung und das Lehramt der Kirche haben diese Funktion iliber-
nommen. Sie sichern die Einheit in der Vvielfalt m&glicher
Ausdeutungen des christlichen Glaubens, die einem besonderen
Interesse, einer nationalen oder kulturellen Gegebenheit
entspringen, diese aber dominant werden lassen gegeniiber dem
gemeinsamen Verstdndnis christlicher Wahrheit. Fiir solch ilippig
wuchernde, sich anderen Griinden verpflichtende Pluralitdt

gibt es zahlreiche Beispiele in der jlingsten Geschichte und
Gegenwart.

Im Falle der deutsch-christlichen Glaubensbewegung zur Zeit
des Nationalsozialismus wurden rassische und ideologische
Interessen bestimmend, die sich nicht mehr innerhalb der Plu-
ralitit christlichen Zeugnisses unterbringen lassen. Es gibt
heute Amalgamierungsprozesse, in denen marxistisch-ideologi~-
sche Orientierungen die mdgliche Konsensbreite gemeinchrist-
licher Vielfalt sprengen. In den jungen Kirchen der Dritten
Welt wird die Aufgabe der Inkulturation dieser Kirchen be-
gleitet von Sonderentwicklungen, die ihrerseits die Frage
nach der Grenze pluraler Gestalt des christlichen Glaubens
aufwerfen. Wo sie liberschritten ist, kommt es nicht selten
zu einem comeback vorchristlicher Gestaltungsweisen und re-
ligidser Praktiken. Sie werden dann dominant gegeniiber dem
Neuen, das mit der christlichen Botschaft Platz gegriffen hat.
In allen diesen Fillen ist mit der Preisgabe des Unbedingten
christlicher Wahrheit an die Bedingungen geschichtlicher Ge-
gebenheiten zugleich auch die echte Pluralitdt méglicher Er-
scheinungsweisen christlicher Existenz und kirchlicher Ge-
meinschaft eingebiift. Die Absolutsetzung einer aus mifver-
standener und mifbrauchter pluraler Gestaltung des Christli-
chen entsprungenen Besonderheit bedeutet zugleich die Besei-
tigung legitimer und wiinschenswerter Pluralitét.

Fragen wir im Folgenden nach einzelnen typologischen Grund-
formen, die innerhalb der legitimen Pluralit#dt kirchlicher
Uberlieferung eine Rolle spielen. Auch sie k&nnen hier nur
beispielhaft behandelt werden. Ihnen ersch8pfend gerecht zu
werden, wiirde eine umfassende religionsphénomenologische Be-
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standsaufnahme voraussetzen. Wenn es uns aber im Sinne unse-
res Themas um eine Verarbeitung pluraler religitser Erfah-
rungen geht, dann bedarf es einer prototypischen Behandlung
der hier anstehenden Phinomene. Man ist oft geneigt, sie

auf individuelle Veranlagung oder auch auf konfessionsspezi-
fisches Vorkommen zu verteilen. Beides mag seine Griinde ha-
ben, ist aber im Blick auf die Rolle, die solche pluralen
Phinomene in der gemeinsamen christlichen und kirchlichen
Tradition spielen, nicht gerechtfertigt. Die unser Interesse
leitende Frage lautet: Wie ist es mdglich, einzelne, anschei-
nend aus dem Rahmen einer vorgegebenen kirchlichen oder in-
dividuellen Praxis herausfallenden Erscheinungen in dem Ge-
samtzusammehang zu begreifen, in den sie gehdren? Auf diese
Weise wird nicht nur die Einheit in der Vielfalt religidser
Erfahrungen und Ausdrucksweisen ihr Recht behalten, sondern
auch das Einzelne und Besondere davor bewahrt, in die Verein-

zelung und in die Besonderung zu geraten.

Letztlich handelt es sich bei der Frage nach der Aufarbeitung
und dem verstehenden Umgang mit pluralen Erscheinungsformen
des Christlichen um eine Skumenische Aufgabe. Jenseits der

geldufigen und durch gegenwdrtige Praxis festgeschriebenen
'Rahmenbedingungen' des Christseins kommen typische Verhal-
tensweisen und Gestaltungen neu in Sicht, die im urchristli-
chen und friihkirchlichen Uberlieferungszusammenhang bereits
zu Hause sind., Die 8kumenische Aufgabe erweist sich damit

als die Verpflichtung zur Riickgewinnung jener Dimensionen
christlichen Glaubens und seiner Ausdrucksformen, die in der
'typen'-spezifischen eigenen Weise des Christseins nicht mehr
vorkommen oder rezessiv geworden sind. In verschiedenen Kon-
fessionskirchen kdnnen dabei unterschiedliche Traditions-
elemente bewahrt worden sein. Die Entwicklung zur Konfessions-
kirche hdngt ihrerseits wiederum mit Faktoren zusammen, die
den besonderen Umstdnden und geschichtlichen Herausforderun-
gen entsprachen, die zur weiteren Entwicklung und Pflege
konfessionellen Sondergutes beitrugen. Je stdrker dabei eine
Kirche das urspriinglich gemeinsame in ihrem Gestaltenreich-
tum verkdrpert, desto mehr reprisentiert sie selber in sich
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jenen universalen Charakter, der der Kirche von Anfang an
eigen ist. Die Verarbeitung der pluralen Frbmmigkeitsformen
und ihre Integration in die bestehende kirchliche Gemein-
schaft bleibt damit eine Skumenische Aufgabe ersten Ranges.

Im Folgenden sollen einige Frommigkeitstypen genannt werden,
die vielfach in Spannung zueinander stehen, in ihrer Zuord-
nung zueinander aber erst den legitimen Pluralismus kirch-
licher Katholizit#t ausmachen.

1:. Das charismatische Element

Wir erleben heute einen Aufbruch gemeinschaftlicher Geist-
erfahrung. Dabei spielt das ekstatische Erleben eine be-
sondere Rolle. Gegeniiber institutionalisierten Formen des
Gottesdienstes tritt damit wieder ein Element der unmittel-
baren persdnlichen und gemeinsamen Erfahrung in den Vorder-
grund. Wihrend die Kirche in ihrer Geschichte dieses Phd-
nomen vornehmlich als auBerordentliche Geistwirkung im Blick
auf einzelne Charismatiker bewahrt hat, hat sich die Gemein-
schaftskomponente desselben in Form bestimmter pfingstleri-
scher Gemeinschaften verselbstdndigt.

Es erscheint in einer Zeit, die von ausschlieBlichen Dies-
seitsorientierungen beherrscht ist, nicht zufdllig, dagB
eckstatisches Erleben besonders unter jungen Christen geschitzt
und gesucht wird. Die d#émonische Seite dieses Verlangens
nimmt, wo es nicht als echtes und bewegendes religidses Er-
leben von der Kirche zug#nglich gehalten wird, die ersatz-
weisen Erscheinungen der Drogenszene an. Nicht die Struktur
an sich ist hier das Infragestellende, vielmehr muB nach

der legitimen Rolle gefragt werden, die christliche Frdmmig-
keitspraxis im Blick auf diesen Typos 2zu splelen vermag.
Gl4ubiger Enthusiasmus kann zum Ausdruck fiir jenes thaumazein
werden, das in der Heiligen Schrift die N&he und die Wirkun-
gen der gdttlichen Gegenwart begleitet. In einer technisch
perfektionierten Umwelt schrumpft der Raum des Erlebbaren.
Die Welt der Machbarkeit schrdnkt die entdeckerische Phanta-
sie und das Vermdgen ein, sich noch iliber etwas 'wundern' zu
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kdnnen. In solcher Lage widre die Rolle der Religion als un-
verdrdngbarer Praxisbereich angesichts des Verlustes dieser
Ebenen neu zu entdecken. Stattdessen erleben wir es, daR

das Erscheinungsbild der Kirche sich zunehmend mehr dem an-
paBt, was auch in allen anderen Bereichen und Institutionen
unserer Gesellschaft die Ziige des Vordergriindigen trigt. Wo
aber das AuBerordentliche, das dem Menschen fremd Gegeniiber-
tretende und ihn als Gegenwart gbttlichen Geistes Treffende
nicht mehr erlebbar ist, verliert auch christliche Glaubens-
erfahrung ihren ergreifenden und numinosen Charakter. Die
Folge davon ist, daB mangels des Echten, wie es religidsem
Erleben eigen ist, die Surrogate in anderen Bereichen ge-
sucht werden.

2. Das Gemeinschaftserlebnis

Zu den besonderen Erfahrungen junger Christen gehSrt das
Gemeinschaftserlebnis. Es iliberbietet alles andere, was wvor-
und auBerchristlich zur Identitdt einer religiSsen Gruppe
geh8rt. Das Mit-Christus-Gestorben- und Auferstanden-Sein
schuf einen Typos von Gemeinschaft, der es mglich machte,
alle der geschichtlichen Erfahrung entstammenden Gemeinschaf-
ten lediglich symbolisch in Analogie zu begreifen. Dort,

wo die Analogie zur Familie und zur v8lkischen Gemeinschaft
vom neuen Mit-sein in Christus gesprengt werden, greift das
Neue Testament zum Symbol eines lebendigen Organismus. Un-
Uberbietbar ist im Blick auf den Leib-Christus-Charakter

der neuen Gemeinschaft die integrale und totale Zusammenge-
hSrigkeit und organische Vergliederung. Aus solcher Totalitit
des Neuen konnten dann jene Bruderschaften und Orden ent-
stehen, die sich als Manifestationen eben dieser alles Sicht-
bare ilbersteigenden Gemeinschaft des Geistes verstanden.

Es ist nicht zufdllig, daB in heutiger Situation gerade in
dieser Hinsicht ein Stiick pluraler Praxis auch in denjenigen
Kirchen schrittweise zurilickgewonnen wird, die sich in ihrer
Lehre und Theologie vom mystisch-sakramentalen Charakter des
Leib-Christus-Seins entfernt haben. Was immer schon die
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Rolle der Orden und Bruderschaften war, bestdtigt sich heu-
te noch einmal in der Pluralitit neuer geistlicher Gemein-
schaftsbildungen, Fraternitdten und Kommunen. Auch hier gilt:
Wo es nicht gelingt, vom gbttlichen Stiftungsgrund und von
der ekklesialen Voraussetzung den Zugang dazu zu er&ffnen,
begegnen wir der Fiille der ins S&dkulare und Ideologische aus-
ufernden, in ihrer tragenden Kraft aber oftmals nur begrenzt

lebensfdhigen Kommunen und Gruppenbildungen.

Geistliche Impulse und Erneuerungen gehen heute fiir die pro-
testantischen Kirchen oftmals von diesen nur wenigen Bruder-—
und Schwesternschaften aus. Meist passen sie ganz und gar
nicht zum gewohnten Erscheinungsbild protestantisch-biirger-
lichen Verhaltens. Aber was in ihnen an geistlichen Diszipli-
nen, an Intensitdt christlicher Gemeinschaft und im Dienst

an anderen gelebt und erfahren wird, ist ein Potential, von
dem die Kirche - obwohl meist unwissend - mitlebt. Hier
stoBen wir auf eine 'Typos', der die mégliche und wiinschens-
werte Pluralitdt einer Kirche in besonders liberzeugender

Weise ins Bewuftsein zu bringen vermag.

3. Der Weg nach Innen

Wer nach Verarbeitung religids pluraler und d.h. vom Gel&u-
figen abweichender Fr&mmigkeitsformen fragt, stdft auf die
Praktiken, die im Dienste der Wiederentdeckung des Unanschau-
lichen und des Geheimnisses gld3ubiger Existenz stehen. Was
heute unter dem Begriff der "Meditation" alles summiert wird,
ist zu unspezifisch, als daB es in solcher Pauschalitdt da-
fiir bereits in Anspruch genommen werden k&nnte. Der von
aufen bestimmte und nach auBen orientierte Mensch findet
sich nicht damit ab, auch die Religion und als Christ seinen
Glauben in solcher 'AuBenorientierung' aufgehen zu lassen.
Der Drang zu meditativen Praktiken signalisiert ein Mangel-
empfinden. Auch dort, wo es sich um reine Psycho-Praktiken
handelt, die sich im Methodisch-Technischen erschépfen und
nichts mit religidsen Inhalten zu tun haben, liegt noch eine
starke Erinnerung an den Verlust des Umgangs mit dem und im
Tiefenerlebnis dessen, was sich dem Glaubenden &ffnet.
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Verarbeitung religifser Pluralitdt bedeutet hier, daB eine
in die Verbalisation und in die Rationalitdt entartete
kirchliche Praxis die Signale beriicksichtigt, die mit dieser
deutlichen Hinwendung auf den 'Weg nach Innen' gegeben wer-
den. 'Innen' bedeutet hier im iibertragenen Sinne die Dimen-—
sion des Geheimnisses, aus dem der Glaube lebt. Es ist Zu-
wendung und immer wieder erneute Entdeckung des Mysteriums.
Ihm entspricht der Glaube als das Sich-verhalten contra
speciem (M. Luther) in spezifischer Weise. Schweigen und
Sich-Versenken sind innerhalb der christlichen religi&sen
Pluralitédt notwendige Typoi einer sich als 'Sprachereignis'
und als Diakonie verstehenden Kirche.

Weil es sich in dem, was dexr Glaube glaubt, nicht um Vor-
stellung oder eigene lberzeugung, sondern letzthinnig um ein
sakramentales Geschehen i.S. des griechischen mysterion han-
delt, darum bedarf es des besonderen Zugangs und der ganz-
heitlichen hingebenden Zuwendung zu solchem Geheimnis. Se-
kunddr bleibt dabei die Pluralitit der Methoden. Primdr aber
ist die ernsthafte und regelmifige Konzentration auf den
'Gegenstand'. Sie erfordert nicht weniger Aufmerksamkeit und
ganzheitliche Intensitdt wie jede nach Aufen sich wendende
Artikulation desselben Glaubens.

Wir haben uns an drei Beispielen vor Augen zu fiihren ver-
sucht, in welcher Weise Aufgaben zur "Verarbeitung von Plu-
ralismuserfahrungen” sich heute in Kirche und Theologie
stellen. Damit sind lediglich Paradigmen genannt, die zahl-
reich zu ergénzen wiren. Nicht die Vollstdndigkeit der Phi-
nomene, sondern die Aufmerksamkeit auf die sich hier stellen-
de Aufgabe und das Problemfeld, das sich mit dem Stichwort
des religiBsen Pluralismus stellt, steht uns hier vor Augen.
Die genannten Beispiele, die zur Verarbeitung anregen wol-
len, werden ergdnzt und in ihrer Bedeutung unterstrichen
durch Beobachtungen, die sich aus der Prédsenz fremdreligid-
ser Einfliisse und Praktiken bei uns ergeben, Was im kirchli-
chen Bereich noch als Randerscheinung oder nur latent reli-
gidsen Pluralismus verkSrpert, wird hier in uniibersehbarer
Weise manifest und herausfordernd.
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Die Faszination fremdreligitser Pluralitédt

Angesichts der Flille der Erscheinungsformen und Tendenzen
fragen wir auch hier nach dem nervus rerum, nach dem, was
bewegend und motivierend diesen wachsenden Einfliissen frem-
der Religionen in unserer Gesellschaft zugrunde liegt. An
Hand solcher Fremdeinfliisse wire dann ebenfalls ein Modell
zu gewinnen filir die Verarbeitung der in ihnen sich melden-
den religitsen Pluralitdt.

Adolf wvon Harnack hat einmal festgestellt, daB jede Hidresie
und jedes Schisma ein Hinweis auf einen vergessenen Faktor
in der Kirche sei. Wir kdnnen das libertragen auf die Faszi-
nationen, die heute von &stlichen und fernSstlichen Religio-
nen auf Menschen unserer Gesellschaft ausgehen. In den Hin-
wendungen zur Transzendentalen Meditation, zum Zen, zu den
Praktiken des Yoga oder zu einem indischen Guru liegen Hin-
weise auf bestimmte Defizite und Vereinseitigungen in der
Gestalt des Christentums unserer Tage. Ein an die modernen
Verhaltensweisen des Menschen nur noch angepaBten Christen-
tums, das nicht mehr den ganzen Menschen in allen seinen
Schichten bis in die Tiefe seines BewuBtseins, seiner Bild-
schicht und seiner Gefilhlswelt erreicht, ermangelt schlieB-
lich der echten Faszinationskrdfte, die Religion zu entbin-
den vermag. Darum liegt in der Beschdftigung mit diesen
fremdreligitsen Phdnomenen immer auch die Chance zur Riickge-
winnung urspriinglich christlicher Erfahrungswerte und Prak-
tiken.

In einem der vergangenen Semester haben wir uns im Rahmen
eines Oberseminars mit einzelnen fremdreligidsen Gruppen im
Raum von Miinchen beschidftigt. Abgesehen von den hinduisti-
schen, buddhistischen oder lamaistischen Lehren und Prakti-
ken, denen sich dort junge Deutsche angeschlossen hatten,
interessierten uns diese Menschen selber. Sie waren alle re-
ligidse Menschen und entstammten zumeist einem christlichen
Milieu. Einzelne von ihnen waren sogar einmal als Leiter in
der christlichen Jugendarbeit t&dtig gewesen. Ihre Mangeler-
fahrung, die sie beklagten, bestand darin, daB sie dort
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zwar verschiedenste Aktivitdten und politische BewuBtseins-
prozesse kennengelernt hatten. Aber dort, wo das Herz des
Glaubenden in seiner Glaubenspraxis schldgt - also im Dienst
am Allerheiligsten - im geheimnisvollen Kern der Religion
und ihrer praxis pietatis blieben sie eigentimlich leer.
Diskussionen, Bescheidwissen, rationale Auseinandersetzung
und Beschdftigungen...all dies war ihnen wohl gel&ufig. Aber
das Eintauchen in die Geheimnisse religidser Erfahrung, der
ganzheitliche Ausdruck, der Geist, Seele und KSrper umfaBt,
die spirituelle Erfahrung oder auch eine religidse Disziplin,
die sich Einiibung und Vollzug zumutet...eben dies meinten
sie jetzt erst in der Praxis einer anderen Religion gefunden

zu haben.

Sie riihmten die Wirkungen der Versenkungsiilbungen, die Vor-
ziige des Fastens und die Rolle des Ritus. Das heilige Bild
bekommt fiir sie die Funktion einer symbolischen Vermittlung
von Inhalten, die das Wort allein nicht zu bergen vermag.
Dabei spielt das Vorbild eines Menschen, mit dem man lebt
und an dem man erlebt, was noch zu entdecken ist, eine grofe
Rolle. Um dieser und anderer Dinge willen, suchte man -
buddhistisch gesprochen - die "Hauslosigkeit" in der Gemein-—
schaft derer, die den gleichen Weg miteinander gehen. Die-
se Weggemeinschaft kanh zur neuen Familie werden. Hier wird
kultisch, rituell, aber auch zeichenhaft im Umgang mitein-
ander vorweggenommen, was der Weg des Buddha oder was hin-
duistische Identitdtserfahrung mit dem absoluten Brahma ver-
heiBt.

Von den Erscheinungsformen und Praktiken her, k&nnte man -
obwohl ganz anderen Inhalts - Vergleichbares aus der bibli-
schen und frilhchristlichen Tradition belegen. Da ist der
Mensch, der Gliubige mit seiner Traumwelt, mit seiner "Be-
geisterungsféhigkeit" bis hin zu ekstatischem Ausdruck in
zZungenreden, aber auch in seiner Leiblichkeit wvoll beteiligt.
Die Wunder des Glaubens finden ihre Bestdtigung bis in die
Bezilge der Natur und des Kosmos. Himmel und Meer, die Ster-
ne und die Berge verkiinden fiir den Psalmisten die Ehre Got-
tes.



34

Aber inzwischen scheinen fiir manche die Faszinationen stdr-
ker geworden von Seiten der fremden Religionen, in deren
Auslegung und Praxis diese Dimensionen noch nicht vor einem
bloB technisch-rationalen Menschen- und Weltbild weichen
mufBten. Der Versuch jenes, inzwischen aus seinem Pfarramt
geschiedenen Hamburger Pastors, die Wirklichkeit Gottes zur
"mathematischen Formel" umzufunktionieren, zeigt hier nur
die Spitze einer absurden 'Modernitdt'.

Um welche Faszination handelt es sich?

Wir wollen uns im Folgenden kurz einige dieser faszinieren-
den Aspekte seitens heutiger fremder Religionen vor Augen
fiihren. Es sind vielfach Aspekte und Dimensionen der Reli-
gion, flir die es sehr wohl auch christliche Inhalte und Ant-
worten gibt. Aber weil sie als solche aus dem BewuBtsein
verschwunden sind oder - jedenfalls nicht mehr in Anspruch
genommen werden, darum bieten sie sich in Gestalt einer
buddhistischen oder hinduistischen Praxis geradezu an. Die
fremde Religion erscheint damit angesichts eines deutlich
empfundenen religidsen Mangels als der Weg aus der Misere
schlechthin. In wvielen F&llen handelt es sich um in diesen
Bereichen nicht mehr prédsentes oder praktiziertes Christen-
tum. Wir beschrénken uns dabei auf wenige Beispiele. Sie
stehen exemplarisch fiir manches andere.

Im indischen Yoga wird nicht nur 'seelisch' ein Weg beschrit-
ten. Die Wortwurzel yuj bedeutet 'vereinigen', 'verbinden',
auch: unter ein gemeinsames Joch spannen. Gemeint ist zu-
ndchst die menschliche Fdhigkeit, wie in ein Joch gespannt,
zusammengeschirrt zu werden. Mit anderen Worten, es geht um
eine Konzentration. Aber auch der Gedanke des Mit-Gott-Ver-
einigt-Werdens spielt hier herein. Es ist die alte bhakti-
Tradition, die im tantrischen Yoga mitwirkt. In der mysti-
schen Versenkung erlebt der indische Mensch innere Freiheit
von allen duBeren Einfliissen und Eindriicken. Zugleich aber
ist der Yoga mehr als nur eine hShere Form des autogenen
Trainings. Darum kann man ihn nicht ohne seine hinduistisch-
religifsen Grundlagen voll verstehen.



g5

Die indischen Erl@sungswege wollen aus der verstellten, trii-
gerischen ﬂézé-Wirklichkeit, die den Menschen umgibt, heraus-
filhren. Sie suchen den zerstreuten, desintegrierten und sich
an alle m6glichen Auferlichkeiten verlierenden Menschen
wieder mit dem unsichtbaren Ganzen, Allumfassenden zu ver-
binden. So schaffen sie zundchst einmal innere und &HuBere
Distance: Das Stichwort dafiir heift Moksha und bedeutet so-
viel wie Freiwerden von den Banden welthafter Bindung, inne-—
re Erleuchtung und wahrhaftige Durchschau in das Wesen der
Dinge. Das alles erschopft sich nicht in einem neuen "Selbst-
verstdndnis". Vielmehr wird der Mensch in seiner Ganzheit
mit allen seinen Sinnen dabei in Anspruch genommen. Bis in
die Korperhaltung und in die Atemtechnik hinein ist er an
diesem geistig-geistlichen Exerzitium beteiligt. Sri Auro-~
bindo, der indische Heilige wvon Pondicherry, gibt dieser
Erfahrung in einem Gedicht Ausdruck:

Meinen Geist wachend in Ekstase, regungslos.
Gestillt mein Herz: eine verzlickte Last.
Verweht der Sinne Flackertanz,

Mein Leib in stummes Licht getaucht.

Oh Stern der Schépfung, rein und frei,
Mondhof der Ekstase, unbekannt,
Sturm-Atem kommenden Seelenwechsels,
Ozean selbstverziickt, allein!

Was uns hier dichterisch-schwdrmend allzu fremd klingen mag,
beschreibt der Indologe Gonda auf niichterne phd&nomenologische
Weise: "Der Yogin ldft die eigene Persénlichkeit in ein
iibernormales, kosmisches und g8ttliches BewuRtsein liberge-
hen. ... In dieser Hinsicht ist der Yogin ein Mystiker, der
in sich selbst einen methodisch begangenen, stufenweisen an-
geordneten Ausweg aus dem irdischen Dasein sucht und an die
Moglichkeit unmittelbaren Kontaktes mit der letzten Wirklich-
keit glaubt (Die Religionen Indiens II, Stuttgart 1963, 312).

Stellen wir uns exemplarisch einen Menschen unserer Breiten
und dieser Tage vor: Im stdndigen Leistungszwang in Atem
gehalten, die Sonntagsruhe als verplantes, durch immer neue
Programme auszufiillendes Vakuum verdridngend. Unter Umstdnden
wird er, wenn er einen Gottesdienst besucht, von neuem in
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einen kritischen GedankenprozeB via Predigt verwickelt, die
ihn zur Auseinandersetzung zwingt und vielleicht seinen Wi-
derspruch auslést. Jede Illustrierte, jede Fernsehsendung
appelliert erneut an seine AuBenorientierung. Die Dominanz
der ihn umgebenden Gesellschaft und Dingwelt iiber ihn ist
perfekt. Der Ring der Abhdngigkeiten wird immer dichter. Ist
es verwunderlich, wenn in solcher Sklaverei, der "in den
Raum gefallenen Zeit, die dariiber elend geworden ist" -

wie Rosenstock-Huessy einmal gesagt hat - ostliche religid-
se Praxis zu faszinieren beginnt?

Unbekannt - ja, vergessen scheint die Tatsache, daB8 auch

und gerade im Zentrum des Christentums das Mysterium steht,
das jeder Aufkldrung seines Geheimnischarakters widersteht.
Aber auf dem Umweg und in der Begegnung mit den &stlichen
Erldsungswegen kdnnte ja auch wieder neues Licht auf das
christliche Mysterium fallen, das seit den Tagen des Apostels
Paulus zur abendldndischen Erfahrung des Christentums hin-
zugehdrt. Riickzug und Konzentration, k&rperliche Askese und
ibung gibt es nicht nur in Gestalt des Hinduheiligen, des
Sadhu, in den Hbhen des Himalaya oder in Benares. Es gibt
sie auch in unserer eigenen Tradition zeichenhaft in Gestalt

kl6sterlicher Gemeinschaft und monastischer Berufung.

Aber dariliber hinaus erinnern die Beispiele Sstlicher Religio=-
sitdt an Unverzichtbares in der religi®sen Praxis jedes ein-
zelnen., Mit Mystik und Mysterium ist nicht blof ein religid-
ses AuBenseitertum gemeint. Religion lebt aus dem "Innen".
Sie schépft aus einem ihr eigenen Geheimnis. Dazu bedarf es
des Rituellen und des symbolischen Ausdrucks. Wenn in unse-
ren Massenmedien heute immer vordergriindiger ein Bild von Kir-
che als bloB gesellschaftlicher Institution mit angemaBtem
Rollenanspruch in allerlei Tagesaffairen verbreitet wird,
dann darf es nicht verwundern, wenn die Anziehungskraft frem-
der Religionen unter uns zZunimmt. Wenn politisch oft anfecht-
bare Stellungnahmen - etwa zu Fragen der Kernenergiegewinnung
oder zu bestimmten "Befreiungsstrategien" in Lindern Afrikas
oder Lateinamerikas - das perstnliche und gemeinschaftliche
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eigentliche religidse Erleben und Vollziehen an den Rand dr&n-
gen, erleben wir im Christentum den "Verlust der Mitte"

(H. Sedlmayr). Um ein "Linsengericht" von Tagesaktualitdt und
vermeintlicher "Zeitgemdfheit" wird gerade das preisgegeben,
was religiSsen Glauben ausmacht: Die Formierung der Teiler-
lebnisse im gegenwdrtig Alltdglichen hin zu ihrem gdttlichen
Zusammenhang, zur Mitte des Ganzen.

Religion als Suche nach Identitdt

Die Formel vom "Tode Gottes" einst von Friedrich Nietzsche
geprdgt, umschreibt die geistige Situation vieler Zeitgenos-
sen. Aber die Frage: Wer bin ich? Wo komme ich her? Wie brin-
ge ich dieses oder jenes Erleben in den sinngebenden grdBeren
Zusammenhang ein? kommt nicht zum Schweigen. So erleben wir

es heute zunehmend, daB die Sinnangebote fremder Religionen

in diese sinnentleerten Rdume einriicken. Wir wollen uns im
Folgenden noch kurz einzelne solcher sinngebenden Angebote an-

sehen.

Ein Mensch wird durch den iliberraschenden Tod seines Aller-
ndchsten dieses entscheidenden Mangels gewahr. Fern der
Osterlichen AuferstehungsgewiBfheit und der mit ihr gegebenen
bleibenden Verbindung mit dem Verstorbenen i.S. christlicher
GlaubensgewiBheit gewinnen jetzt Astrologie und okkultisti-
sche Praktiken an Interesse. Gibt der eigene religise Glau-
be wie in diesem Fall keine Zugdnge zu den Verstorbenen mehr
sinnhaft frei, dann werden sie nunmehr anders gesucht und er-
6ffnet. Wdhrend in unseren GroBstindten die Friedh&fe in im-
mer grbBere Distance zum Gotteshaus riicken, halten neue To-
tenkulte in der s#kularisierten Gesellschaft ihren Einzug.

Fir die im Hinduismus beheimateten Menschen besteht ein en-
ger Zusammenhang zwischen der seelischen und der kdrperli-

chen Verfassung des Menschen. Ein Mann wie Mahatma Gandhi

war als Hindu skeptisch gegeniiber einer einseitigen somati-
schen Behandlung eines Erkrankungszustandes. Die Religionen
der Volker - auch das Christentum - wissen um diese inneren
Zusammenh&nge. Trotz der uns heute mehr und mehr bewuBt wer-



38

denden psychosomatischen Beziehungen, ist bei uns die Rolle
der Religion im Falle des erkrankenden Menschen immer weni-
ger im Blick. Umso schneller erfolgt der Griff nach der Pil-
le. Aber gerade in dieser Situation erleben wir es, daf die
therapeutischen Wirkungen gerade 8stlicher und ferndstlicher
religidser Praktiken an Einfluf gewinnen. Zerstreute, mit
sich selbst nicht mehr im Frieden befindliche und im Blick
auf ihre Umgebung gestdrte Menschen suchen oft in &stlichen
Praktiken wie Zen oder Yoga Entlastung, Rekreation und neue
Disposition. Es hat mich fiberrascht, in Japan zu sehen und
zu erfahren, daf hier das buddhistische "Kloster auf Zeit"
genau diese Therapiefunktion fiir viele besonders geforderte
Menschen wahrnimmt. Der Strom der jdhrlich in den Sri Auro-
bindo-Ashram nach Pondicherry wallfahrenden Indienpilger
sucht im transzendentalen Meditationsvorgang rekreative Krdaf-
te. Das geht offenbar bis in die k&rperliche Befindlichkeit

hinein.

Wir kdnnten die Reihe der Beispiele fortsetzen. Sie alle
weisen in die Richtung, die wir mit "Suche nach Identit&t",
nach Ganzheit und neuer Sinngebung zusammenbringen. Mit wis-
senschaftlicher Ana}yse hat der Mensch der Neuzeit gehofft,
alle Tiefen und Zonen des Geheimnisses 'Mensch' auszuleuch-
ten. Vieles verdanken wir dieser Art der Aufkldrung und
Durchleuchtung. Letztlich hingen ihre Voraussetzungen auch
mit jener neuen Freiheit zusammen, zu der jiidisch-christliche
Religionen den Menschen ermdchtigte. Der Freiheit gegeniiber
Ddmonen und Geistern der ﬁaturreligionen entsprach die gbtt-
liche Ermidchtigung, diese Welt zu entwickeln und zu beherr-
schen. Aber sich selbst dabei rational in den Griff zu bekom-
men, ist nicht méglich. Indem sich der Mensch ganz und aus-
schlieBlich seinem eigenen Verstand liberldst, erfaBt er sich
nur halb. Denn die andere Seite - die Seelentiefe des Men-
schen, dort wo - wie wir sagen - unser "Herz" schldgt, kann
auch der schirfste Gedanke nicht erreichen. Der Mensch aber
jst eine Ganzheit. Er ist von Natur so programmiert, daf kei-
nes seiner Teile sich verselbstindigen und absolut setzen
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darf. Dies zu gewdhrleisten bedarf es einer Kraft und Sinn-
gebung, die er sich selber nicht zu geben vermag. Der Mensch
ist seiner Natur nach ein transzendentes Wesen. Sein Leben
und Wesen sind darauf angelegt, nicht nur eine Ich-Du-Bezie-
hung zu anderen Menschen, sondern auch den personalen Bezug
zum gdttlichen Ursprung und Ziel seiner Selbst zu finden.

Wo immer dieses elementare Bediirfnis in der eigenen Religion
unbekannt bleibt, zu kurz kommt oder durch Vereinseitigung
verdringt wird, wird die Faszination durch andere Religionen
einsetzen. Wer so nach Ganzheit, Sinn und Erfiillung im um-
fassenden Sinne sucht, will keine theoretischen Antworten.
Er will finden, erleben und erfahren. Hier sind das Gefiihl
und die Tiefen unseres UnbewuBten, unserer Trdume und Ahnun-
gen nicht weniger beteiligt als die Bildschicht und der Ver-
stand., Je mehr fremde Religionen ihre Faszination entfalten,
desto mehr ist der abendldndische Mensch nach neuer und
ganzheitlicher Erfahrung und Praxis seiner eigenen Reli-
gion gefragt.

Zusammenfassung

Die Antwort auf die Frage nach der Verarbeitung pluraler re-
ligiSser Erfahrungen kann darum nicht allein im Horizont ge-
genwirtiger europdischer Frommigkeitserscheinungen gefunden
werden. Es bedarf dazu des Blicks iiber die von der eigenen
Geschichte gesteckten Grenzen hinaus. Die 8kumenische Offen-
heit zu den Christen in Asien, Afrika und Lateinamerika sind
ebenso wie der Dialog mit den Religionen in der Gegenwart
Voraussetzung filir diese Aufgabe. Sie helfen dazu, den Ausle-
gungsrahmen Heiliger Schrift und christlicher Vdtertradition
im Blick auf die eigene Situation zu erweitern und zu ergin-
zen. Die im neutestamentlichen "Pluralismus" angelegten Ge-
stalt- und Verwirklichungsmdglichkeiten des Neuen Seins in
Christus kommen damit wieder in Sicht. Zugleich zwingen uns
aber die herausfordernden Einfliisse fremder Religionen in un-
serer Gesellschaft, kritisch und wachsam gegeniiber einem be-
liebigen Pluralismus im christlichen Glauben zu sein. Die
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Aufgabe der Verarbeitung pluraler Frommigkeitstypen geht
darum Hand in Hand mit der Vermeidung eines Pluralismus,

der die mit der christlichen Offenbarung gesetzten und in
der Heiligen Schrift enthaltenen Unterscheidungskriterien
#ibersieht. Es kann nicht um einen vermeintlichen gemeinsa-
men Nenner in allen Religionen gehen, der es erlauben wiirde,
im Sinne des Neuhinduisten Sarvepalli Radhakrishnan 'das
Beste' in allen Religionen zum Postulat einer "Religion in
den Religionen" zu machen. Hier ist nicht nur das Wesen des
interreligitsen Dialogs verkannt, sondern dem Selbstverstédnd-
nis des christlichen Glaubens zugunsten einer indischen rela-
tivierenden Denkweise der Grund entzogen. Es geht nicht um
die Unverbindlichkeit eines religidsen Pluralismus, der sich
beliebiger Erscheinungsformen und Inhalte bedient. Die Auf-
gabe, vor der wir stehen und die hier verdeutlicht werden
sollte, kann nur lauten: Neues Bemilhen in Skumenischer Part-—
nerschaft und durch interreligibsen Dialog zur Riickgewinnung
der legitimen Pluralitit wie sie den Anfingen des Christen-
tums eigen war.
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