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Vor einigen Jahren wurde im englischen Fernsehen ein
Dokumentarbericht von einer Veteranenfahrt zur so-
genannten »Todesbahn« gesendet, die von Kriegsge-
fangenen unter japanischer Bewachung und Aufsicht
wihrend des Krieges gebaut worden war. Ein Teil der
Linie ist unvollendet geblieben, und am Ende der Linie
liegt heute eine blithende Pflanzung, aus dem Dschun-
gel herausgerodet, eine Pflanzung, deren Existenz nur
durch die Eisenbahnlinie méglich geworden ist. Der
Interviewer fragte den Besitzer, ob er sich in seinem
Wohlstand nicht bisweilen unbehaglich fiihle beim
Gedanken daran, auf wievieler Menschen Leben —oder
vielmehr Tod — dieser Wohlstand errichtet sei. Natiir-
lich, antwortete der Befragte, bedauere er sehr, daff so
etwas geschehen sei, aber — so fragte er dann seinerseits
— warum machten wir iiberhaupt soviel Aufhebens
vom individuellen Erscheinen des Einzelmenschen auf
dieser Erde, wo doch stindig Leben komme und gehe?

Wenige Dinge konnten anschaulicher den Unter-
schied zusammenfassen, der zwischen den Anthropo-
logien (dem Verstindnis der menschlichen Natur) be-
steht, auf die wir in der 6stlichen und der westlichen
Tradition treffen. Die offensichtliche Indifferenz dem
Tod gegeniiber, der die Amerikaner bei den japani-
schen Kamikaze-Piloten und spiter den vietnamesi-
schen Guerillas begegneten, haben sie nicht allein in
Erstaunen versetzt, sondern auch viele ihrer militiri-
schen und politischen Entscheidungen zur Sinnlosig-
keit verurteilt, Im Falle der Japaner steht hinter diesem
Verhalten ein ausgeprigter Sinn fiir eine enge Verbin-

Diplom der Ecole Biblique, Doktor der Theologie. Professor fiir
Dogmatik an der Theologischen Fakultit von Lyon. Er gehort dem
Direktionskomitee der Zeitschrift Lumitre et Vie an. Von seinen Pu-
blikationen seien erwihnt: L’Eglise et le Progrés und Christologie,
Bd. I und IT (Paris 1972) ; Jésus, homme libre (Cerf, Paris 1974). An-
schrift : Place Gailleton 2, F-69 Lyon 2, Frankreich.

dung zwischen den Geistern der Toten und dem Boden
Japans sowie zwischen den Lebenden und dem Geist
der Vorfahren, wie Kunio Yanagida es folgenderma-
fen formuliert hat:

»Wir wissen nicht, wie alt dieser Glaube sein mag,
daff der Geist unsrer Vorfahren in diesem Land weilt,
um die Nachkommenschaft zu schiitzen und ihr Blii-
hen und Gedeihen zu gewihren. Wichtig ist jedoch
zu bemerken, dafl die kosmopolitische Idee des Bud-
dhismus, der predigte, die abgeschiedene Seele ziehe
zu einem weit entfernten Platz, der nicht innerhalb ei-
ner nationalen Grenze liege, dem japanischen Volk
sehr fremd war. Obwohl es von Vélkern umgeben
war, die des Glaubens waren, die andere Welt sei weit
entfernt von ihnen, und trotz langer Jahre buddhisti-
schen Einflusses hielten die Japaner allein an dem
Glauben an die Nihe und Zuginglichkeit der abge-
schiedenen Geister ithrer Ahnen fest.«

Derartige Glaubensvorstellungen schufen eine
starke Rechtfertigung fiir Handlungen und Verhal-
tensweisen im Kriege, die den Angehérigen anderer
Glaubenssysteme unverstindlich vorkamen oder ver-
werflich. Als im Jahre 1946 der Internationale Militir-
gerichtshof zusammentrat, klassifizierte er die Kriegs-
verbrechen in drei Kategorien: Verbrechen gegen den
Frieden; konventionelle Kriegsverbrechen; Verbre-
chen gegen die Menschlichkeit. Verbrechen gegen die
Menschlichkeit schienen selbstverstindlich Verbre-
chen der Grausamkeit zu sein; das heutige Wort

~ »Menschlichkeit« birgt die echte Problematk, daff

Grausamkeit nach den Vorstellungen des einen Men-
schenbildes nicht notwendig auch nach den Vorstel-
lungen eines anderen Grausamkeit zu sein braucht.
Und von den 1068 Gefangenen, die hingerichtet wur-
den (oder starben), verharrte offenkundig die Mehr-
zahl bei der Uberzeugung, daf} ihre Handlungen und
der Krieg gerechtfertigt waren. 701 von denen, die als
Kriegsverbrecher starben, hinterlielen irgendwelche
personlichen schriftlichen Auflerungen. Diese Aufle-
rungen hat man gesammelt und unter dem Titel Sezk:
no Isho (Tokio 1954) verstfentlicht. Kazuko Tsurumis
Analyse dieser Auflerungen ergibt, dafl 87,4 % der
Verurteilten es ablehnten, irgendeine Form von Schuld
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fiir sich anzuerkennen, aufler dafl sie gegen ihren Kai-
ser und ihre Landsleute gefehlt hitten. Von denen, die
eine Schuld bestritten, brachten 30 % ausdriicklich ih-
ren Glauben zum Ausdruck, daf ihr Geist zuriickkeh-
ren werde, um ihre Familien und ihr Vaterland zu
schiitzen ; aus diesem Grund waren sie fihig, uner-
schiittert dem Tod entgegenzugehen.

Zweifellos ist auch in westlichen Kulturbereichen
eine solche Todesverachtung méglich (zum Beispiel
unter Terroristen oder Stadtguerillas). Dafl es aber be-
stimmte kulturelle und religitse Zusammenhinge gibt,
die eine solche Haltung durch ihre Auffassungen vom
Wesen des Menschen noch verstirken, ist unbestreit-
bar. Vor allem religiose Glaubensvorstellungen bieten
grundlegende Schilderungen dessen an, was den Men-
schen ausmacht und was zu sein und zu werden der
Mensch fihig ist. Daraus folgt, dafi es den Religionen
notwendig um Wert und Wiirde des Menschen geht,
obwohl ihre konkreten Angaben {iber diesen Wert und
diese Wiirde in den Einzelheiten weit auseinanderge-
hen, ja, in manchen Fillen unvereinbar sein kénnen in
dem, was nach ihrem Verstindnis gegeben ist. Nichts-
destoweniger haben, allgemein betrachtet, die Reli-
gionen ihren eigenen und eigenstindigen Beitrag su
generis zu der ewigen menschlichen Frage zu leisten,
was die Moglichkeiten und die Fihigkeiten jener selt-
samen Architektur von Atomen sind, die den Men-
schen bilden. Einige davon kennen wir recht gut: Wir
wissen, dafl wir fihig sind, zu gehen, zu essen, zu spre-
chen, zu schlafen, zu sterben ; wir wissen, daf wir fa-
hig sind, Gefiihle zu haben, die wir als Liebe, Haf,
Schrecken, Furcht usw. etikettieren ; wir wissen, dafl
wir (oder zumindest die Vélker, die sich der ntigen
Disziplin und dem erforderlichen Training unterwer-
fen) fahig sind, verschiedene geistige Zustande, die als
satori, samadhi und dergleichen bezeichnet werden,
herbeizufiihren ; ist es da méglich, dafl wir auch fihig
sind, in Gottesverehrung, Gebet, Beziehung zu an-
dern und zum Universum Empfindungen zu erleben,
die wir am treffendsten etwa als Gottbezogenheit cha-
rakterisieren konnten ? Ist es, um es anders zu sagen,
méglich, daf wir fihig sind, Gott zu erfassen und »uns
seiner Gegenwart zu erfreuen auf ewig«?

Daf das sui generis und die Eigenstindigkeit der
Antworten der Religion auf solche Fragen besonders
betont wird, ist deshalb so wichtig, weil — wenngleich
sich durchaus herausstellen kann, dafl, was sie besa-
gen, falsch ist - ihre Behauptungen und Anspriiche auf
keine andere Art von Behauptungen oder Anspriichen
zuriickgefiihrt oder auf sie iibertragen werden kénnen.
Otto hat dies in kantschen Begriffen herausgearbeitet.
Wir wollen keineswegs seine innerhalb kantscher
Grenzen gemachten Deduktionen verteidigen; und

doch hatte er zweifellos recht mit der von ihm betonten
Behauptung, daff, was im religitsen Zusammenhang
als Moglichkeit von Erfahrungsgeschehen in Anspruch
genommen wird, keineswegs identisch ist mit anderen
der Erfahrung zuginglichen Erlebnissen, gleich wie
nah dabei sachliches Fundament und selbst erzeugte
Vorstellung beieinander liegen und sich gegenseitig
durchdringen mogen. Mag man sich bei der Ergriffen-
heit durch einen Sonnenuntergang und der Vorstellung
eines Blumenkelches an Browning erinnern oder bei
einem Sonnenuntergang und dem Anblick des Abend-
sternes an Tennyson — man erinnert sich ihrer nicht in-
nerhalb einer gleichen Erfahrungskomplexitit, wie es
bei dem Buddhisten geschehen kann, der iiber den
Tautropfen und den Blitzstrahl in der Diamant-Sutra
nachsinnt, oder auch bei Traherne inmitten seines
Sonnenaufgangs und seines unsterblichen Weizens. Sie
durchdringen einander, zumindest im quranischen
Sinne, dafl die Welt die gleichen grundlegenden An-
haltspunkte und Zeichen fiir die Interpretation bietet ;
doch kénnen sie nicht eins in das andere iibertragen
werden, denn die religiose Qualitit des Erfahrungs-
vorganges ist unloslich mit den formulierten oder im-
plizierten anthropologischen Anspriichen hinsichtlich
der Natur und des Wesens des die Erfahrung machen-
den Subjektes verkniipft.

Es folgt gleichermafien, daf8 die Forderungen, echte
Méglichkeiten der menschlichen Fihigkeiten im reli-
giosen Bereich zu identifizieren, nicht allzuschnell
aufgegeben und diese einander gleichgesetzt werden
sollten, so als wiren die Erfahrungen von satori oder
samadhi oder nirvana oder die Erfahrung der Gegen-
wart Gottes ein und dasselbe, wenn sie auch auf ver-
schiedene Weise dargestellt werden und man auf ver-
schiedene Weise ihnen gegeniibertritt. Die stirkste
Stiitze fiir das verbreitete Argument, daf} alle identifi-
ziert werden sollten, liegt in der Beobachtung, daff alle
diese Erlebnisformen und -zustinde tatsichlich jen-
seits jeder Beschreibungsméglichkeit liegen: Von ei-
nem unbeschreibbaren Zustand aber kann man nicht
behaupten, daf} er mit Gewiftheit anders sei als ein an-
derer ebenfalls unbeschreibbarer Zustand. Auf deran-
deren Seite aber kann man aus eben demselben Grunde
auch nicht mit Sicherheit behaupten, sie seien iden-
tisch ; und hier wie in anderen Fillen, wo es um Dinge
geht, von denen man nichts sagen kann, diirfte es klu-
ger sein, Schweigen zu wahren, zumindest wo es um
Identititsanspriiche geht. Trotz der im Sprichwort
formulierten Meinung, die das Gegenteil besagt, fith-
ren nicht alle Wege nach Rom, nur ganz einfach weil
sie Straflen sind, gleichsam ihrem Wesen gemaf —iibri-
gens fiihren der japanischen Version des Sprichwortes
zufolge alle Straflen zum Palast des Mikado —:
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»Eine Strafle fithrt nach London
eine Strafle fithrt nach Wales,
Meine Strafle fiihrt mich meerwirts
zu den weiflen sinkenden Segeln.«
Man kann nur behaupten, daf} die Ziele faktisch diesel-
ben sein miisen unter radikaler Ausschopfung der
Méglichkeiten der via negativa.

Die Bedeutung dieser allgemeinen Erwdgungen legt
darin, dafd es keinen leichten Weg gibt, auf dem die &st-
lichen Formen eines Verstindnisses des Leides sich im
Rahmen westlicher Tradition assimilieren lassen ohne
Verzerrung oder sonstige Einbufle, solange das Men-
schenbild, das dahinter steht, nicht ebenso organisch
eingegliedert ist — und in seiner Umkehrung wire der
Satz sicherlich ebenso wahr. So haben beispielsweise
die westlichen Formen des Theismus alle daran festge-
halten, dafd jenseits von Leid und Tod eine bleibende
Bezogenheit auf Gott vorhanden sein wird oder kann.
Doch fiir den Zen-Buddhismus ist es klar, dafl Gottbe-
zogenheit zwar eine der vielen Moglichkeiten ist, die es
fiir den noch nicht Herangereiften in der langen Folge
der Wiedererscheinungen gibt, dafl sie dennoch vor-
iibergehend und von geringer Bedeutung ist, vergli-
chen mit der Erreichung des satori, das diese sowohl
einschliefit wie transzendiert. Tatsichlich ist, wie Ruth
Sasaki es erklirt, Gott in irgendeinem traditionellen
Sinne unméglich:

»Zen glaubt, dafl es keinen Gott aufierhalb des Uni-
versums gibt, der dieses Universum und den Menschen
geschaffen hitte. Gott—wenn ich fiir einen Augenblick
dieses Wort ausborgen darf —, das Universum und der
Mensch bilden eine unauflésliche Existenz, ein totales
Ganzes. Nur DIES — DIES also in Grofibuchstaben —
ist... Wenn wir auf diese Weise die Dinge betrachten,
kénnen wir natiirlich nicht glauben, dafl jeder Einzel-
mensch mit einer speziellen und individuellen Seele,
einem speziellen und individuellen Selbst ausgestattet
ist. Jeder einzelne von uns ist sozusagen nur eine Zelle
im Leib des Grofien Selbst, eine Zelle, die ins Dasein
tritt, ihre Funktionen vollzieht und dann fortgeht,
umgewandelt in eine andere Manifestation... Unser
wahres Selbst ist das Grofie Selbst ; unser wahrer Leib
ist der Leib der Wirklichkeit, das Dharmakaya, um es
mit seiner buddhistischen Fachbezeichnung zu benen-
nen. « ;

Religionen enthiillen daher eine im System liegende
Doppeldeutigkeit: Sie befassen sich mit denselben
Realititen oder Erscheinungsformen von Realitdt,
niamlich dem Universum und dem menschlichen Sub-
jekt; das aber schafft den Eindruck, daff, was sie ge-
meinsam haben, wesentlich bedeutender ist, als was sie
voneinander trennt; doch stellen sie die Natur des
Universums und des menschlichen Subjekts in Begrif-

fen dar, die unvermeidliche Divergenzen in der Aus-
wahl dessen andeuten, was im menschlichen Denken
und Handeln wertvoll und angemessen ist. Und da
diese Darstellungen konkurrierende Aussagen zu ver-
meintlichen Tatsachen implizieren konnen (fir deren
Verifikation oder Falsifikation die Voraussetzungen
vorstellbar sind), ist es offenbar, dafl hier Divergenzen
von wahr und falsch vorliegen kénnen. Nichtsdesto-
weniger sind die Ahnlichkeiten eindrucksvoll in einer
allgemeineren Hinsicht : Die sozialen Formen der Re-
ligion haben das gemeinsam, daf} sie systematische und
begrenzte Kontexte eines Informationsprozesses sind,
in und durch den Einzelpersonen Zugang zu einer In-
formationshilfe fiir die Gestaltung ihres Lebensweges
sowie fiir die Deutung des Universums und der eige-
nen Situation darin gewinnen. Religionen schildern
und bieten ihren Bekennern Zugang zu Hilfen, die
wirksam werden fiir die Bestimmung von Leben, Ge-
schichte und Universum, die der unmittelbaren Beob-
achtung und Kontrolle von Fall zu Fall nicht zuging-
lich sind. Diese sind fiir gewdhnlich dargestellt worden
als Gétrer, Geister, Teufel, Engel, devas, dschinn
usw., doch kdnnen sie ebensogut unpersonlich sein.

Diese Aspekte allgemeiner und formaler Ahnlich-
keit verstirken sich noch, wenn man anerkennt, dafl
Religionen sich als erkennbare Kontinuen von Glau-
bensinhalt, Ritual, Institution usw. entwickelt haben
durch ihre Beziehung zu den Begrenzungen, die die
Lebenswege des Menschen bedrohen. Es ist unmog-
lich, etwas Sicheres iiber die Urspriinge der Religionen
in Erfahrung zu bringen (nicht zuletzt, wie J.Z. Young
erklirt, weil Rituale und Tinze, Furcht vor Teufeln
und Sehnsucht nach den Gottern wenige oder gar keine
Spuren hinterlassen). Dennoch kann man sich un-
schwer vorstellen, wie das, was man heute als »reli-
gids« anspricht, aufgetaucht ist als undifferenzierter
Bestandteil der Bemiithungen des Menschen um die Er-
forschung seiner Umwelt sowie seines Versuches, an-
gesichts der vielfltigen Begrenzungen, die ihn umge-
ben und ihm bedrohlich werden, die Kontinuitit und
eine erfolgreiche Bewiltigung des Lebensweges zu ge-
wihrleisten. Wenn eine Diirre eintrat und der Regen
ausblieb, wird der Mensch versucht haben, die Jahres-
zeiten durch Gebet und Opfer unter seine Kontrolle zu
bringen, oder gelernt haben, Dimme zu bauen und
Wasser in Reservoirs zu speichern — oder beides. Re-
duktionistische Religionskritiker haben den letzten
Punkt nicht geniigend beriicksichtigt: Aus der Uber-
legung heraus, dafl der Bau von Dimmen und Reser-
voirs zu technologischen Ergebnissen fithrt, mit denen
Gebet und Opfer nicht konkurrieren kénnen, tendie-
ren sie dazu, Religion in die Zeit der Kindheit und Un-
reife der Menschheit zu verweisen, ohne zu erkennen,

595



INFORMATION UND PASTORALPROBLEME

dafl es durchaus moglich ist, beide Wege zur Bewilti-
gung der Umwelt zu kombinieren, um sowohl eine an-
gemessene personliche Auflerung als auch die Mog-
lichkeit eines erfolgreichen Ergebnisses zu ermitteln.

Das gilt vor allem deshalb, weil Religionen ihre
Aufmerksamkeit stets auf die uniiberwindlichsten Be-
grenzungen gerichtet gehalten haben, die einen erfolg-
reichen Aufbau menschlichen Lebens bedrohen. Eine
von diesen ist, wie Marx und Freud festgestellt haben,
zweifellos das Ereignis des Todes. Und Religionen bie-
ten ithren Bekennern Schilderungen des Wesens und
der Natur dieser Begrenzung und der Wege, auf denen
ein Lebensweg iiber diese hinweg und jenseits dieser
Grenzen ins Auge gefafit und projiziert werden kann.
Doch gibt es noch viele andere Beispiele uniiberwind-
licher Begrenzung, die in religiosen Ritualen und
Glaubensvorstellungen identifizierbar sind und durch
die Religionen irgendeinen Weg anbieten, den man ge-
hen kann: die Irreversibilitit der Zeit (es ist weder
mbglich, die Zukunft zu sehen oder zu kontrollieren,
noch ist es moglich, die Vergangenheit zuriickzuru-
fen ; Religionen bieten vielerlei verschiedene Wege an,
die den Anspruch erheben, daff einiges Wissen oder
eine gewisse Kontrolle iiber die Zukunft gewonnen
werden kann und auf denen der Mensch gelautert wer-
den kann im Hinblick auf Vergangenes durch Absolu-
tion, Wiedergutmachung, Sithne und dergleichen) ; die
Indifferenz und Unabhingigkeit der Umwelt (zum
Beispiel die Tatsache, dafl Naturkatastrophen nicht
immer vorhergesagt oder unter Kontrolle gebracht
werden konnen); die Untiberwindlichkeit morali-
schen Ubels (nicht zuletzt im Hinblick auf die eigene
Personlichkeit) und das Problem der Beherrschung ei-
gener Gefiihle und Emotionen ; die Erfahrung korper-
lichen wie seelischen Schmerzes. In all diesen und vie-
len anderen Begrenztheitserfahrungen bieten Religio-
nen den Menschen Wege an, die sie beschreiten kén-
nen. Doch sind diese Wege nicht notwendig dieselben.

Das Phinomen der Ahnlichkeit und des gemeinsa-
men Fundaments der Religionen wird somit dadurch
geschaffen, daff sic dieselben uniiberwindlichen Be-
grenzungen identifizieren, die in dem und fiir das
menschliche Subjekt auftreten. Es scheint daher, als sei
es moglich, die Reaktionen auf Begrenzungen (wie
zum Beispiel die Todesverachtung oder meditative
Techniken, die zur Uberwindung von Schmerz und
Leiden fiihren) aus einem religidsen Zusammenhang
auf einen anderen zu iibertragen. Oder konkreter ge-
sagt : Religionen sind systematische und begrenzte Ge-
fiige eines Informationsprozesses, aber ihre Abgren-
zungen sind durchlissig; und es kann kein absolutes
Verbot geben, Informationsibermittlungen von au-
Berhalb der Grenzen aufzugreifen oder aus anderen re-

ligiosen Zusammenhingen desselben Informations-
prozesses — und das gerade, obwohl einzelne religitse
Traditionen gelegentlich versucht haben, speziell ein
solches Verbot zu verhingen.

Berechtigte Auseinandersetzungen ergeben sich je-
doch zweifellos dann, wenn das neu Eingefiihrte die
vorhandenen Komplexe von Zwiingen und Einsichten
derart sprengt, dafl kein echter Ausgleich zwischen
den Grundlagen, die eine bestimmte Tradition charak-
terisieren, und dem neuen Angebot mehr erkennbar
ist. Yoga fiir Christen ist gewiff moglich, und wer es
praktiziert, wird nicht von den Kriften getrennt, die
bis dahin zu authentisch christlichen Auflerungen bei-
getragen haben. Doch etwa die manichiischen Be-
hauptungen iiber das Verhiltnis zwischen Mani und
dem Heiligen Geist und iiber den Widerstreit zwischen
Geist und Materie konnten zu den Grundlagen, die bis
zu diesem Zeitpunkt authentisches Christentum cha-
rakterisiert hatten, nicht in eine auf Gleichwertigkeit
beruhende Beziehung gesetzt werden. So wurde der
Manichiismus eine eigene Religion, wenngleich die
Manichier den Anspruch erhoben, Christen zu sein,
und Hymnen auf Jesus sangen.

Aus dem Gesagten folgt, dafl zwar Einzelheiten aus
Glaubensinhalten und Praxis von einem Kontext in
den andern tibertragen werden konnen und nicht sel-
ten auch tibertragen werden, echte Adaptationen aber
in dem Prozef nur soweit eintreten kdnnen, wie die
mit thnen zusammenhidngenden und sie begleitenden
anthropologischen Voraussetzungen nicht gleichfalls
iibertragen werden. In einem fritheren Artikel zum
Dialog zwischen den Religionen habe ich dasselbe zum
Ausdruck gebracht durch die Feststellung, es sei leich-
ter fiir einen Christen, in sein Bemiihen, sich Gott zu
néhern, gewisse buddhistische Meditationstechniken
zu iibernehmen, als fiir einen Buddhisten, die Heilige
Kommunion zu empfangen. Die Eucharistie enthilt
Implikationen von Opfer und Erlésung, in denen das
Verhiltnis zwischen Gott und Menschen erneuert und
wiederhergestellt wird. Die meisten Buddhisten (abge-
sehen in der Regel von Apologeten des Buddhismus
bei uns im Westen) bestreiten keineswegs, daf} es Be-
zichungen zwischen menschlichen und gottlichen Er-
scheinungsformen gibt und daf} die Abfolgen der Wie-
dererscheinungen zu einem Wiedererscheinen im
Himmel oder selbst in der Gestalt eines Gottes hinfiih-
ren kann. Doch ist das nur eine voriibergehende Be-
ziehung in den langen Ketten des Wiedererscheinens
und weit entfernt von der Reise, auf die die christliche
Seele ihre Hoffnung setzt und die das Gebetr meint:
«Hodie sit in pace locus tuus et habitatio tua in Sien
(Heute soll im Frieden sein der Ort, an dem Du weilst,
und Deine Wohnung soll sein auf Sion).»
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Umgekehrt diirfte der Buddhist den Eindruck ge-
winnen, dafl die Adaptation von Techniken der Medi-
tation und zur Erlangung des rechten Geisteszustandes
von christlicher Seite falsch verstanden oder auch
falsch angeeignet worden ist, wenn sie nicht zur Erlan-
gung desanatta, des »Nicht-Selbst« hinfiihren. Anatta
bezeichnet die grofie Erkenntnis Buddhas, dafl dukkha
(Unbestandigkeit und Leid) daher rithren, daff der
Mensch sich an etwas anklammert: In dem stindig
wechselnden Kaleidoskop der Zeit, wo ein Muster au-
genblicklich dem niichsten weicht, besteht der grund-
legende Irrtum darin, dafl man versucht, ein unwan-
delbares Element in dem jeweiligen Muster zu finden —
eine Seele oder einen Gott vielleicht, die die Zersto-
rung iiberleben konnten. Der Buddha erkannte, dafl
nichts dergleichen zu finden ist: Es gibt nichts als den
stindigen Fluf}, in dem ein Moment augenblicklich
dem nichsten den Platz rdumt, in dem eine Erschei-
nungsform ihre unmittelbare Nachfolgerin schafft und
ihr weicht. Doch glaubte er auch, dafl dieser Fluff der
Dinge von innen her gelenkt werden kann, wenngleich
natiirlich nicht von einem unabhiingigen Subjekt oder
Geist innerhalb dieses Flusses. Die flieflende Folge des
Wiedererscheinens durch die stindig wiederholten
Tode und Geburten kann in einen Zustand vollkom-
menen Gleichgewichtes gebracht werden, in dem
dukkba, Wandel und Unbestindigkeit ihr Ende finden
— mit anderen Worten : das nirvana. Die Disziplinen
und Strukturen, die im Buddhismus — und hier muf§
unbedingt auch der Zen-Buddhismus eingeschlossen
werden, wenngleich in diesem Falle eine »Weitergabe
auflerhalb der Schriften« vorliegt — die Weitergabe der
Information gewihrleisten, fithren zur Verwirkli-
chung des anatta und hingen von dieser ab; so hat
Christmas Humphreys hinsichtlich des satori den
Schluf} gezogen: »Es ist im hochsten Mafle unperso-
nal... Es geniigt sich in sich selbst, ist seine eigene Au-
toritit... Da keinerlei Sinn fiir Gesondertheit vorhan-
den ist, bedarf es auch keines Wohlwollens und keiner
Liebe zum Mitmenschen. Wenn ich und mein Vater
eins sind, warum dann das Eine suchen ?« Er wiirde es
wahrscheinlich ablehnen, wenn man ihm sagen wiirde,
er spreche hier iiber die Vereinigung der Seele mit Gott
und er bediene sich nur der unvollkommenen mensch-
lichen Sprache, um genau dasselbe zu sagen.

So besteht eine unvermeidliche Doppeldeutigkeit im
Verhiltnis zwischen verschiedenen Religionen: Auf
der einen Seite sprechen sie unbestreitbar tiber diesel-
ben Dinge — dasselbe menschliche Subjekt (wenngleich
in unterschiedlicher Weise dargestellt) und dieselben
Begrenzungen auf seinen geplanten Lebenswegen.
Uberdies ist es, da »niemand je Gott gesehen hats,
moglich, daB sie tatsichlich dasselbe Ziel und Ergebnis

meinen, aber in einer anniherungsweisen und inadi-
quaten sprachlichen Ausdrucksform.

Auf der andern Seite enthilt diese anniherungsweise
sprachliche Ausdrucksform feste Aussagen iiber das
Wesen des menschlichen Subjekts und das Wesen zu-
mindest einiger seiner Begrenzungen (zum Beispiel der
Zeit), die miteinander unvereinbar sind in dem Sinne,
dafl sie von mutmafilichen Tatsachen handeln. Sie
konnen zwar alle falsch sein, aber sie konnen nicht alle
richtig sein. Sollte die indische Losung, die Doppel-
deutigkeit der Doppeldeutigkeit geltend zu machen,
die einzig richtige sein ? Die indischen Traditionen, die
erst vor kurzem unter dem Namen » Hinduismus« zu-
sammengefalit worden sind, haben schon lange ange-
nommen, dafl es eine Vielzahl von Modalititen der Er-
16sung gibt, und sie sind nicht allzu dngstlich gewesen
bei der Definition des Undefinierbaren und dem Be-
miihen, ein allgemein anerkanntes Verstindnis vom
Wesen des Endzieles zu erreichen. Doch auch so gese-
hen macht die indische Anthropologie feste Aussagen
iiber die Wiedergeburt, iiber das Leid als Folge des
karma, der in frilheren Existenzen angesammelten
Fehler und Siinden. Da diese Behauptung die Konti-
nuitit des atman von einer Geburt zur andern impli-
ziert, wird es klar, dafl hier Streitfragen liegen zwi-
schen der indischen Tradition und dem Buddhismus,
Streitfragen von so grofler Unvereinbarkeit, daff
Buddha mit starkem Nachdruck auf dem Selbstverlust
bestanden hat. Es lifit sich unschwer erkennen, wie die
indischen Behauptungen entmythologisiert und mit
dem christlichen Verstindnis der Erbsiinde vereinbar
gemacht werden kénnen, wenn diese ihrerseits entmy-
thologisiert und im Sinne der Zwinge von Erbmasse
und sozialen Zusammenhingen formuliert werden, die
wir weder selbst verursacht noch ausgewihlt haben.
Doch ob ein Inder das als adiquate Darstellung seines
eigenen Glaubens an karmaund samsara akzeptieren
wiirde, ist eine andere Frage. Und selbst wenn er dies
tite, wiirden die teleologischen Probleme (die Pro-
bleme des telosoder Zieles) bestehen bleiben.

Auf jeden Fall wird deutlich, dafl der Weg eines
Austausches zwischen verschiedenen Religionen kei-
neswegs so umkompliziert ist, wie man bisweilen be-
hauptet. So ist beispielsweise der Entschluf}, eine alt-
hergebrachte und weiter beibehaltene Philosophie von
den sie erginzenden Kontexten zu trennen, eine prak-
tische Entscheidung, die Frage nach menschlicher Ver-
stindnisfihigkeit auf diese Weise eher als auf jene zu
beantworten. Doch sind damit die in diesem Kontext
enthaltenen Aussagen nicht automatisch falsch gewor-
den durch die vermeintlich hohere eklektische Weis-
heit.

Die Arten und Weisen, wie der Osten das Leid ver-
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steht, sind unloslich mit den begleitenden Anthropo-
logien verkniipft. In einigen wichtigen Hinsichten ste-
hen sie in Widerstreit zu dem Verstindnis der mensch-
lichen Natur und ihrer Fihigkeit, die ihrerseits von
dem Glauben abgeleitet ist, daf} Gott in Christus eine
Initiative ergriffen hat, sich in menschlichem Leben
selbst auszudriicken. Je mehr die Bedingungen, unter
denen der Informationsprozefl verliuft, verstandes-
mifig erfaflt sind, desto einsichtiger wird dieser An-
spruch. Markus stellt Jesus immer wieder dar als je-
manden, der die dynamis Gottes der Welt gegeniiber
erneuert hat und so tatsichlich ein Kanal der Selbstiu-
erung Gottes geworden ist. Das aber ist nur deshalb
der Fall, weil Jesus eine auflerhalb seiner selbst lie-
gende Wirkmacht identifiziert hat, die bereits fiir sein
eigenes Leben in einem totalen Sinne konstituierend
war — ein Thema, das im vierten Evangelium explizit
behandelt ist, bei Markus zweifellos implizit, von der
bei der Taufe zutage tretenden Spannung an. Das be-
deutet, daf}, vom Standpunkt des Informationsprozes-
ses aus gesehen, nichts unméglich ist, wenn man Jesus
als total gottinformierte Person betrachtet, die den An-
spruch erhob, Gottes Kraftfiille andern mitzuteilen
durch Vermittlung seiner eigenen Person. In dem *oth,
der prophetischen Handlung des Letzten Abendmah-
les, erklirte er, das werde weitergehen auch iiber sei-
nen eigenen Tod hinaus. In all dem kann er vollkom-
men mifiverstanden worden sein. Doch das dndert
nichts an dem Wesen seines Anspruches. Dieser An-
spruch aber schafft die idiographische Vielfalt der
Méglichkeiten im christlichen Leben — das Idiogra-
phon eines Kreuzes und des Brotes und Weines.
Aus alldem folgt, daf} ein ekklesiologisches Urteil
dariiber, was aus anderen religiosen Quellen eingeglie-
dert werden kann oder nicht, immer einer Kontrolle
durch ein theologisches Urteil dariiber bedarf, wie
Gott die Kenntnis seiner selbst in Christus schuf und
erneuerte, Das schliefit Besonderheiten aus Praxis und
Glauben ein, deren Folgerung, wie Paulus und Johan-
nes wiederholt erklirt haben, in der Charakterisierung
des Lebens als Liebe liegen sollte. Aber schliefit diese
Besonderheit in den Mitteln und Fihigkeiten, die das
christliche Leben ausmachen, die Moglichkeit aus, daff
der Christ wertvolle Reichtiimer in anderen religiosen
Traditionen entdeckt? Die Antwort lautet eindeutig:
nein. In den christlichen Grundlagen selbst findet sich
kein Grund, weshalb die Gottbegegnung in Frommig-
keitsform und Gebet nicht zum Beispiel an der Tantra
orientiert sein konnte zumindest auf der Ebene der
sthula-dhyana, aber méglicherweise ebensogut auch
auf weiteren Ebenen. Es gibt keinen Grund, weshalb
die Selbstkontrolle und die Erkenntnis der Unbestin-
digkeit keine Bestirkung erfahren sollte aus der in den

ostlichen Religionen betonten Unméglichkeit, Sub-
stanz aus der Zeit zu retten. Es besteht kein Grund,
weshalb die Unmaéglichkeit, einen Turm von Babel zu
bauen, nicht veranschaulicht werden sollte aus der
Demonstration der Schranken fiir die menschliche Er-
fahrung an den Grenzen der Vernunft im Zen.

Es gibt nicht nur keinen Grund, weshalb es nicht so
sein sollte, vielmehr gibt es jede Art von Griinden,
weshalb es tatsichlich so sein sollte. Der Christ wur-
zelt in den von Gott in Christus geschaffenen Funda-
menten und Kraftquellen. Diese gewinnen fiir sein Le-
ben eine Kontroll- und Inspirationsfunktion, oder—in
der Terminologie der Kybernetik ausgedriicke —: sie
werden zur konstanten Regelgrofie. Doch die Mog-
lichkeiten fiir das Resultat werden dadurch keineswegs
eingeengt. Sie werden dadurch vielmehr unbegrenzt.
Die Grenze ist nur da gesetzt, wo die gemachte Aufie-
rung die fundamentale Kraftquelle bedroht oder zer-
stort. Doch kann christliches Leben sich zweifellos in
vielen unterschiedlichen Formen dartun, indem es
seine Quellen aus den verschiedensten Erforschungen
des eigenen Selbst und der Welt, die einmal angestellt
worden sind, nimmt ; dabei kann der einzelne durch-
aus Christ bleiben, vorausgesetzt natiirlich, daff die
grundlegende Fiille christlichen Lebensausdrucks
nicht aufgegeben oder verraten wird.

Doch wer soll dariiber urteilen? Letztlich Gott.
Aber fiir die Zwischenzeit bietet die Kirche in aller
Klarheit sowohl die Mittel zur Wahrung der Kontinui-
tit wie die Moglichkeit fiir den einzelnen, sich von sei-
nen privaten Torheiten zuriickrufen zu lassen. Doch
scheint die Rolle eines defensor fidei zur Verteidigung
des tiberlieferten Gutes fast regelmiflig zu einem Man-
gel an Vertrauen auf die Zukunft zu fiihren. Sie scheint
mit einem zwanghaften Verlangen behaftet, die Gren-
zen des Erlaubbaren und Nichterlaubbaren mit einer
iiber die Notwendigkeit hinausgehenden Prizision
und einem iibereifrigen Sicherheitsbediirfnis zu zie-
hen. Doch vorausgesetzt, dem Fehlen oder Vorhan-
densein des rechten Verhiltnisses zwischen der vorge-
sehenen Auflerung und der angegebenen Grundlage
wird eine ernste Aufmerksamkeit gewidmet, ist die
Vergangenheit gesichert und die Zukunft offen und
frei.

Dringend erforderlich ist die Wiederherstellung und
Erneuerung des Vertrauens: des Vertrauens auf den
Wert dessen, was von Gott in Christus enthiillt wor-
den ist — und solange das nicht folgerichtig und ver-
standlich artikuliert werden kann, ist es kaum von Be-
deutung, wie man sich die Beziehung zu anderen Tra-
ditionen vorstellt ; und des Vertrauens, sich zusammen
mit Paulus hinzusetzen und zu erkennen, daf es eine
Vielzahl verschiedener Lebensausdriicke geben kann,
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die alle aus derselben Quelle hergeleitet sind. Nicht je-
der ist Christ, der wiinschen méchte, an der Hand ge-
fiihrt zu werden, um zu lernen, wie man Halt gewinnt
angesichts eines leeren Raumes ; dennoch besteht kein
Grund, weshalb man nicht entsprechend handeln soll-
te. Nicht jeder ist Christ, der Gott seine Dankbarkeit
ausdriicken mochte in einer Haltung desislam, der to-
talen Ergebenheit, die sich in einer eigenen Sprache der
Worte und Handlungen duflert; doch besteht kein
Grund, weshalb ein Christ nicht mit einer muslimi-
schen gibla sein Leben fiihren sollte. Dadurch wiire
keineswegs mit Notwendigkeit ein Verrat geiibt an
dem Reichtum christlichen Lebens. Und es ist durch-
aus moglich, dafl es dabei eine Verbindung und Ge-
meinsamkeit dieser Grundlagen mit anderen gibt:

Denn schaute Gott aus seinem Fenster

und sah die Welt voriiberzichen

und hatte keine Freude, auf sie zu schauen

oder auf der Welten Lauf, dafl alle Menschen

sterben —

Schloff er da sanft sein Fenster

mit einem diister seufzenden Kehrreim

oder machte er lieber selbst Erfahrung

in menschlichen Bahnen ?

Zweifellos erfordert es einigen Mut und allerhand
Vertrauen auf die Zukunft, die fremde und wenig ver-
heiffungsvolle Rolle eines Knechtes auf sich zu nehmen
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(vgl. Phil 2,7); doch die Uberzeugungskraft, die dar-
aus erwuchs, war derart, daf sie heute noch in unser al-
ler Leben vernehmbar ist. Ein ganz ihnliches Ver-
trauen wird heute gefordert, um die Ausdrucksmég-
lichkeiten der verschiedenen Sprachen zu erfassen und
sich zu vergegenwirtigen, in denen Menschen bemiiht
gewesen sind, ihr Bewufitsein von sich selbst, von der
Welt und von Gott zu artikulieren. Doch wenn dies
geschieht, so muf} unbedingt gewihrleistet sein, dafl
das Ganze miteinbezogen ist und bleibt, daf} dieses
Leben weiter spricht innerhalb des christlichen Gan-
zen. So etwas geschieht jedoch nicht zufillig ; es erfor-
dert die institutionellen und strukturellen Mittel, da-
mit es eintritt. Die Bande der Einheit sind besser aus
Spinnfiden gesponnen als aus Eisen geschmiedet ; aber
Bande sind sie alle gleich. Das Erste und Grofite aber
ist dies: dafl wir geniligend Vertrauen auf unsre Mit-
Christen aufbringen, und das bedeutet nichts anderes
als geniigend Liebe zu ihnen, um die verwirrende Viel-
falt des Lebens, die sich wahrscheinlich einstellen
wird, nicht als Bedrohung oder Storung zu betrachten,
sondern als Folge der uberstromenden Fiille der
Schopfung, die in ihrer offenbaren Verschwendung
Wurzel aller unsrer Sorge, aber in ihrer stindigen Fi-
higkeit zur Erneuerung und Ablésung des einen durch
das andere auch Grund unsrer Hoffung und Freude ist.
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