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Die religiose Bedeutung neuer
religibser Bewegungen

Es hitte etwas Kiinstliches und Willkirliches an
sich, wollte man die beiden Kategorien der kul-
turellen und der religiésen Bedeutung neuer reli-
gioser Bewegungen voneinander trennen. Wie
Paul Tillich uns in seinem vielberedeten Dictum
sagt, ist «die Religion die Substanz der Kultur
und die Kultur die Form der Religion». Deshalb
sind die Fragen, die Anthony, Robbins und
Schwartz in ithrem Aufsatz in diesem Heft auf-
werfen, wichtig, um iber die religicse Bedeu-
tung der neuen religidsen Bewegungen sich ein
sachkundiges Urteil bilden zu kénnen. Sind sie
Vorliufer einer neuen Reformation des religio-
sen Bewufitseins in Parallele zum Aufkommen
der protestantischen Ethik im 16. Jahrhundert?
Sind sie im Grunde Begleiterscheinungen einer
weiteren Sikularisierung und Privatisierung der
Religion in Entsprechung zu einem Marktmodell
alternativer Konsumreligionen?'

Die neuen religiosen Bewegungen als Heraus-
forderung fiir das Christentum

Die neuen religiésen Bewegungen stellen fiir die
christlichen Hauptkonfessionen eine weltweite
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Kalifornien. Doktorand dieses Instituts fiir das Gebiet «Reli-
gion und Gesellschaft». Er erforschte die Gepflogenheit
religiésen «Zeugnisablegens» in verschiedenen neuen religis-
sen Gruppierungen in Québec und arbeitet derzeit (zus. m.
James McBride) an einem Buch iiber die «Moralische Mehr-
heit in den Vereinigten Staaten». Anschrift von Prof. Dick
Anthony, Prof. Thomas Robbins und Prof. Paul Anthony
Schwartz: The Graduate Theological Union, Center for the
Study of New Religious Movements, 2465 LeConte Avenue,
Berkeley, Cal. 90007, USA.

Herausforderung dar. Sie sind in rascher Zunah-
me begriffen. Gegenwirtig umfassen sie 2,2%
der Weltbevolkerung, ca. 96 Millionen. Die Zahl
ihrer Anhinger ibertrifft schon jetzt die des
Judentums und wird um das Jahr 2000 annihernd
ebenso grof} sein wie die der dstlichen Orthodo-
xie’. Aus verschiedenen soziologischen Studien
geht hervor, dafl sie bei der Rekrutierung junger
Mitglieder und insbesondere bei der Gewinnung
von Anhingern unter unkirchlich Gesinnten er-
folgreicher sind als die Grokirchen®.

Wie die Herausgeber dieses Heftes im Vor-
wort hervorheben, muff man zwischen verschie-
denen Typen und Formen neuer religioser Bewe-
gungen unterscheiden. Eklektische Gurus wie
James Jones und Bhagwan Shree Rajneesh sollten
nicht westlichen Importen echter ostlicher Reli-
gionsformen wie Zen, Buddhismus, Sufismus
und Joga gleichgestellt werden. Dem vorliegen-
den Aufsatz geht es vor allem um die religiése
Herausforderung der christlichen Hauptbe-
kenntnisse durch authentische Formen von Neo-
orientalismus. Er wird auch eine geeignete Ant-
wort von seiten der Kirchen vorgeschlagen.
Wenn ich von der Herausforderung der Haupt-
masse des Christentums durch das explosionsar-
tige Aufkommen neuer Religionen spreche, neh-
me ich nicht naiverweise an, daff das Christen-
tum, falls es eigene Formen des Ashram, des
Zen-Zentrums oder des Guru iibernihme, sich
mit Erfolg um die Gewinnung solcher Menschen
des Westens bemiithen konnte, die sich jetzt
neuorientalischen Religionen anschlieflen. Es be-
steht absolut kein soziologischer Beweisgrund,
um dies als eine treffsichere Méglichkeit anzura-
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ten. Die grundlegende religiése Forderung an das
Christentum ist die, Elemente seiner eigenen
Tradition — falls sie verlorengegangen sind —
zuriickzugewinnen, ob nun diese Zuriickgewin-
nung bei der Rekrutierung neuer junger Anhin-
ger grofieren Erfolg mit sich bringt oder nicht.

Meines Erachtens stellt der Neoorientalismus
an das offizielle Christentum eine doppelte For-
derung. Erstens einmal konfrontiert ein blithen-
der Neoorientalismus im Westen (auch wenn er
blof eine kleine Minderheit von ungefihr ein bis
zwei Prozent der Bevolkerung ausmacht) Euro-
pa und Nordamerika direkt mit dem sich gebiete-
risch aufzwingenden Dialog zwischen dem Chri-
stentum und den Weltreligionen. Dieser darf
nicht mehr lediglich Sache der christlichen Min-
derheiten in Japan, Sri Lanka und Indien bleiben.
In seinem Aufsatz iiber den Dialog zwischen
dem Buddhismus und dem Christentum in Japan
falt Jan van Bragt diese erste Forderung in das
Urteil zusammen: «Insoweit sie wirklich zu die-
sem Bewufitsein im Christentum beitragen und
damit zur Einbeziehung der Gesamtkirche in das
Gespriach mit anderen Religionen, sind diese
Bewegungen als ein Segen anzusehen.» Viele
Religionswissenschaftler betrachten diesen Dia-
log zwischen den Weltreligionen als den nich-
sten entscheidenden Schritt im menschlichen Be-
wufitsein, der nach der Schaffung dessen ruft,
was Wilfred Cantwell Smith als «eine Welttheo-
logie» bezeichnet hat*. Leider hat bis jetzt keines
der christlichen Hauptbekenntnisse im Westen
eine umfassende, biindige Antwort auf die Beti-
tigungen der neuen Kulte und religiosen Bewe-
gungen ausgearbe1tet

Die zweite religiose Forderung kommt mehr
von den neuorientalischen Religionen mit mona-
stischen, Guru- oder esoterischen Traditionen
als von «bhakti»-Religionen wie z.B. Meher
Baba, die von hauptsichlich devotionaler Form
sind. Einer der scharfsinnigsten und fachkundig-
sten Erforscher der neuen religiosen Bewegun-
gen in Nordamerika und Europa, Jacob Needle-
man, legt in einem kiirzlich erschienenen Buch
«Lost Christianity» («Verlorengegangenes Chri-
stentum»)® diese zweite Forderung nachdriick-
lich dar. Der Titel, den Needleman seinem Buch
gegeben hat, weist auf seine These hin, dafl
Elemente des echten Christentums abhanden
gekommen sind. Needleman unterscheidet zu
diesem seinem Zweck zwischen dem Christen-
tum als einer Weltorganisation und dem Chri-
stentum als einem inneren geistlichen Pfad. In-
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dem er sich auf das zweite konzentriert, stellt er
die Frage nach der Kraft des Christentums als
eines «Weges» mit Umgestaltungsfihigkeiten,
arteigenen Praktiken und einer entwickelten sub-
tilen und geschmeidigen esoterischen Tradition,
welche diejenigen, die in sie eingeweiht werden,
befihigt, ein ganz tiefes Wissen um das eigene
Ich, um die Welt, den Mitmenschen und um
Gott zu entdecken. Als ein innerer Pfad mit
Umgestaltungskraft sollte das Christentum um-
fassen: 1) eine spezifische Reihe von Praktiken;
2) Formen inneren Erkennens; 3) Initiationsstu-
fen und 4) eine esoterische Tradition.

Needleman folgt dem Beispiel des Apostels
Paulus, des Klemens von Alexandrien und des
Origenes und schligt eine Form christlicher
Gnosis vor, die er vom klassischen heidnischen
Gnostizismus streng unterscheidet. Insbesonde-
re wiirde eine christliche Gnosis nicht um das
Selbstbewufitsein in Isolierung kreisen, sondern
um das Selbst in der neuen Perspektive des
umgestaltenden Lebens in Christus. Christliche
Gnosis wiirde zudem das Heil nicht in die Er-
kenntnis, sondern in die Glaubensantwort auf
die zuvorkommende Gnade Gottes in Christus
verlegen. Christliche Gnosis wiirde iiberdies jede
Auffassung zurilickweisen, wonach das Heil auf
eine schmale Elite einer kognitiven Minderheit
beschrinkt bliebe. Sie wiese auch den absoluten
ontologischen Dualismus zuriick, der den heid-
nischen gnostischen Systemen innewohnt. Der
christliche Glaube erhebt jedoch den Anspruch,
eine umgestaltende Praxis und Gnosis zu sein.

Needleman macht sich auf die Suche nach
«dem Christentum, das wirkt, das in der

menschlichen Natur eine wirkliche Verinde-
rung, eme wirkliche Umgestaltung hervor-
bringt»’. Er beklagt sich iiber die iiberall vorhan-
denen Kulturformen des westlichen Christen-
tums. «Die Religion bestand mehr in Worten,
Ermahnungen und Philosophie statt in einer
praktischen Anleitung, um die Wahrhelt der
Lehren unmittelbar zu erfahren.»® Zu letzterem
bedarf es einer Praxis, die zu einer spezifischen
Erfahrung und tiefer Erkenntnis seiner selbst,
der Beziehung zwischen sich und Gott sowie
zwischen sich und der Welt unter Gott und
schliefflich Gottes selbst fiihrt.

Zu einer authentischen Praxis des Christen-
tums als einer umgestaltenden Religion gehoren
vielfiltige praktische Techniken, um das Gespiir
fiir Selbsttduschung und egoistische Triebe zu
stirken und Wege zu finden, um die Hindernis-
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se, welche das Ego der Vereinigung mit Gott
entgegensetzt, zu beseitigen. Positiver gesehen,
gehoren dazu Methoden, um die Achtsamkeit
und Aufmerksamkeit zu férdern, so dafl wir «in
allen Verhaltnissen und in jedem Moment in uns
sowohl die ewige Gegenwart als auch das gefalle-
ne Ego erfahren»’. Wie aus diesem letzten Zitat
erhellt, verschreibt sich Needleman nicht einem
Monismus.

Needleman macht der christlichen Praxis den
Vorwurf, diese Ziele nicht zu erreichen. Das
Christentum spreche wohl die erhabenste Spra-
che der Vereinigung mit Gott, sehe aber nicht die
notigen Mittel vor, um auf sie zu disponieren. Es
bediene sich einer Terminologie, die wohl an die
herkommliche Dreiheit des Liuterungs-, Er-
leuchtungs- und Vereinigungsweges gemahne.
Doch wo sind diese Wege geschmeidig in kraft-
volle Schulen der Gebetspraxis eingebettet? Sind
sie nicht zu Elementen des Redens aus der Ver-
gangenheit geworden, dem es an Fachleuten
fehlt, welche die Anfinger den Weg geleiten
konnten, der threm einzigartigen Temperament
und Entwicklungsstadium entsprache?

Um an dieses Problem heranzugehen, fiihrt
Needleman den Begriff «Zwischenchristentum»
(intermediate Christianity) ein. Es gibt Stufen
der christlichen Erfahrung und Praxis und muf}
sie geben (diese Stadien brauchen nicht unbe-
dingt Stufen des Begnadetseins zu sein). Eine
erste Stufe bildet die anfingliche Anstrengung
«zu erwachen», und eine zweite Stufe besteht in
der Bewegung, die Vereinigung mit Gott zu
erlangen oder darauf zu disponieren. Um zu
einem umgestaltenden Wissen um Gott zu gelan-
gen, ist es nach Ansicht Needlemans zuvor not-
wendig, ein «in sich geeintes Selbst», eine «in sich
geeinte Seele» als Zwischenstufe zwischen dem
Ego und Gott zu erreichen. Nach dem Ringen
(ist es je wirklich zu Ende?), die Selbsttiuschun-
gen und Triebe des Ego zu iiberwinden, lernt
man, konzentrierter, aufmerksamer, kontempla-
tiver zu sein. Wenn die mystische Vereinigung
mit Gott Frucht tragen soll, muff das Selbst, die
«Seele» in sich geeint sein. Obwohl er sich
wiederholt mit christlichen Spiritualen besprach
und ofters Kloster besuchte, fand Needleman
nicht die Verkérperungen der abgestuften Ebe-
nen der christlichen Praxis, nach denen er suchte
als nach einem Gegenstiick zu den ausgekliigel-
ten spirituellen Psychologien und Meditations-
methoden, die er in mehreren neoorientalischen
Gruppen, die er studierte, antraf.
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«Man wird von Dingen wie Wahlfreiheit, kla-
rer Intelligenz und Willensgiite nicht als von
vorgegebenen Grundziigen unseres Wesens,
sondern als von Ergebnissen innerer Zucht spre-
chen miissen.»'* Ein richtiges Menschsein, das
tihig ist, den Ruf Gottes zur Vereinigung mit
thm wahrzunehmen und auf ihn anzusprechen,
geht nicht aus der bloflen Natur, dem Gegeben-
sein unserer Existenz hervor, sondern ist das
Ergebnis einer Praxis der Aufmerksamkeit. Und
diese Praxis ist nach Meinung Needlemans dem
Christentum abhanden gekommen.

Der Nutzen esoterischer Traditionen liegt dar-
in, dafl sie geschmeidige und subtile Weisen
darstellen, sich auf die Energie im eigenen Innern
zu konzentrieren, indem sie Energien der Zer-
splitterung und Zerstreuung in Ego, Energien
der Aufmerksamkeit und Bewuftheit in das kon-
zentrierte, in sich einige Selbst und die umgestal-
tenden Energien des Sich-der-Einwirkung-Got-
tes-Unterziehens verwandeln. «Nicht einmal
Gott kann jemand helfen, der keine Aufmerk-
samkeit aufbringt.»'" Dieser Satz, der einer eso-
terischen Tradition entspricht, beschwort fiir
viele Menschen des Westens die Gefahren des
Elitentums und der Gnostik herauf. Doch nur
eine gnostische Tradition ist geschmeidig genug,
um Ideen und Methoden auf die entsprechende
Entwicklungsstufe jedes Anfingers und Einge-
weihten abzustimmen und Praktiken auszuar-
beiten, die auf die charakteristischen Tugenden
und Fehler des jeweiligen Anfingers zugeschnit-
ten sind.

Esoterische Traditionen wollen nicht das Mifi-
verstindnis aufkommen lassen, dafl das Be-
wufltsein und die Erfahrung der Vereinigung mit
Gott ganz die gleichen seien, ob nun jemand den
Pfad des Kampfes gegen die Selbsttiuschungen
und Triebe des Ego tiberhaupt noch nicht betre-
ten hat oder ob jemand sich bemiiht, ein konzen-
triertes Selbst zu erreichen, oder ob jemand die
Vereinigung mit Gott schon erfihrt. Needleman
behauptet: «Das dem Christentum abhanden
gekommene Element sind die spezifischen Me-
thoden und Ideen, die uns erstens das unter-
menschliche Niveau vor Augen fiihren kénnen,
auf dem wir gegenwirtig existieren, und uns
zweitens der Ebene entgegenfiihren kénnen, auf
der die Lehren Christi in der Tat statt in der
Einbildung befolgt werden konnen.»"2

Needleman ist sich bewufit, daff die Forde-
rung, welche die neuen Religionen an das Chri-
stentum stellen, nicht einfach in der Aufforde-
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rung besteht, die mystischen Texte der geistli-
chen Tradition des Westens wiederaufleben zu
lassen. Mehr als Texte sind lebendige geistliche
Fiihrer und eine konkrete Praxis notwendig, die
auf die Stufen der christlichen Initiation in das
Leben Gottes achten. Zudem unterscheidet
Needleman sorgfiltig zwischen den Methoden
und der Praxis des Neoorientalismus als geistli-
chen Pfaden auf der einen und den ausdriickli-
chen (oft gnostischen) Ontologien ihrer Lehren
auf der anderen Seite. Diese Behauptungen lau-
fen jedoch einer weitverbreiteten Abneigung des
Westens gegen jede Idee von Hierarchie, Be-
wufltseinsstadien oder esoterischen Traditionen
direkt zuwider'®. Das Streben nach Offentlich-
keit, Universalisierbarkeit und Gleichschaltung
machen das westliche Denken blind fiir jede
Giiltigkeit esoterischer Traditionen.

In einem noch unverdffentlichten Werk «Inti-
macy as Heuristic Theme in Understanding Japa-
nese Religion» zeigt ein Philosoph, Thomas Ka-
sulis, den engen Zusammenhang zwischen «in-
nerer Erkenntnis» und Esoterik. Auf japanische
buddhistische Texte gestiitzt entwickelt Kasulis
seinen Kernbegriff «innere Erkenntnis» im Ge-
gensatz zum gewohnlichen diskursiv erkliren-
den Erkennen (unmittelbare Assimilation statt
Erklirung). Kasulis kontrastiert diese beiden
Erkenntnisweisen wie folgt:

1. Inneres Erkennen ist eher personal als 6f-
fentlich. Diskursives Erkennen hingegen ist eher
offentlich und universalisierbar als personal.

2. Inneres Erkennen enthilt eine andere Weise
der Selbstreflexion als das diskursive Erkennen.
Im innern Erkennen wird das Ich mehr unter der
Rubrik der partizipierenden Zugehorigkeit — in
Relation — wahrgenommen als im gewd6hnlichen
distanzierenden Modus Ich einerseits gegeniiber
dem Objekt des diskursiven Erkennens anderer-
seits. Inneres Erkennen ist tief partizipatives
Erkennen.

3. Im innern Erkennen werden Erkennen und
Fithlen miteinander verbunden, um einen ein-
heitlichen Modus zu schaffen. Das Verstehen
kommt mehr vermittels einer Erfahrung des par-
tizipativen Modus zustande als durch experi-
mentierendes «Kontrollieren» des Objekts oder
der Gegebenheiten zum Verstindnis.

4. Tief inneres Erkennen schliefit eine Dimen-
sion des Leibhaften in sich. Es ist ebenso prak-
tisch und leibhaftig wie das theoretische Wissen.
So wie bei anderen verleiblichten praktischen
Erkenntnissen, bei Fihigkeiten wie z. B. Skifah-
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ren oder Schachspielen, kénnen nur Eingeweihte
die feineren Punkte der Praxis vollig verstehen.
Nichteingeweihte und Nichtfachkundige in die-
sen Fertigkeiten werden das Gesprich der Fach-
leute nicht verstehen oder, noch schlimmer, mif3-
verstehen. ,

Kasulis bemerkt, daff das japanische Schrift-
zeichen fiir Innerlichkeit in seiner Wurzel mitsu
verschiedene Bedeutungen miteinander verbin-
det. Diese linguistische Wurzel beschwort die
Ideen der Intimitit und Abgeschlossenheit und
zugleich die des Geheimen, Privaten, Nichtof-
fentlichen herauf. Kasulis bezieht die beiden
Begriffe Intimitit und Esoterik in der japani-
schen Tradition aufeinander. Zwei Zitate aus
seinem Werk kdnnen dies veranschaulichen. «In-
neres Erkennen geht nicht diskursiv schrittweise
vor. Aus diesem Grund lifit es sich nicht so
denken und nachzeichnen, wie das bei den mei-
sten anderen Erkenntnisformen moglich ist. Man
erwirbt sich ein inneres Wissen dadurch, daf}
man bei einem Meister diszipliniert in die Lehre
geht, Zudem erlernt man es durch praktische
sowie intellektuelle Titigkeit.»'* Und: «Inneres
Wissen ist nicht diskursiv, 13t sich nicht intel-
lektuell beibringen und ist das Ergebnis einer
disziplinierten psychophysischen Trainingsme-
thode.»

Ich mochte behaupten: Die Grundforderung
der neuen religidsen Bewegungen, zumal der
neuorientalischen esoterischen Traditionen, an
das Christentum wurzelt in dieser Beziehung
zwischen einer eigentlich «inneren» Erfahrung
und Erkenntnis seiner selbst, der Ich-Gott-Be-
ziehung und Gottes einerseits und den unerlafili-
chen esoterischen Traditionen der Initiation und
Praxis, welche die Erfahrung echter Umgestal-
tung des Menschen verschaffen, andererseits.
Alle jungen Menschen des Westens, die Daniel
O’Hanlon bei der in diesem Heft dargestellten
Forschungsarbeit interviewte, vermifiten in ih-
rem Kontakt mit dem westlichen Christentum
eine echt experimentelle praktische Kenntnis ei-
nes Weges zur Umgestaltung. Das westliche
Christentum war, vielleicht mit Recht, esoteri-
schen Traditionen gegeniiber mifitrauisch. Den-
noch haben solche wihrend der ganzen Ge-
schichte des Christentums gebliiht, zwar nicht so
sehr in Biichern, aber in lebendigen Schulen der
Jiingerschaft und der Initiation. Trotz der Ge-
fahren, die in esoterischen Traditionen lauern,
z. B. elitires Gehabe, Moglichkeit der Manipula-
tion und des Betrugs, das Problem, einen wahren
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Guru von einem falschen zu unterscheiden, hat
sich in fast allen Weltreligionen irgendeine Spiel-
art der esoterischen Tradition gebildet. Das Eso-
terische bleibt in den &stlichen Religionen ein
starkes Element.

Eine gewisse Form des Esoterischen scheint
sich mit zu allen Zeiten wirksamen religiésen, ja
christlichen Anliegen zu treffen. Damit, daff das
westliche Christentum jeglichen Sinn fiir das
Esoterische und fiir die Abgestuftheit der christ-
lichen Praxis (mit Methoden, die auf diese ver-
schiedenen Stufen zugeschnitten sind) verlor, ist
es vielleicht auch um die Befahigung gekommen,
den Menschen zu einer geschmeidigen, trefflich
ausgedachten inneren Erkenntnis ihrer selbst
und Gottes zu verhelfen. Meines Erachtens sollte
die entscheidende religiose Forderung der neuen
religiosen Bewegungen an das offizielle Chri-
stentum uns veranlassen, uns von neuem mit der
Bezichung zwischen esoterischen Traditionen,
«innerer» Selbst- und Gotteserkenntnis und ei-
nem Christentum, das «wirkt» (das den Men-
schen tatsichlich behiflich ist, die Umgestal-
tungskraft des Christentums als eines Weges zur
inneren Sammlung und Einigung direkt zu erfah-
ren) zu befassen. Nicht jede Esoterik schliefit
Gnostizismus und Elitentum in sich oder die
Behauptung, das Heil werde durch Gnosis er-
langt. Indem das westliche Christentum den Sinn
fiir eine entwickelte Esoterik und Stufen der
christlichen Initiation verlor, geriet es mog-
licherweise in eine «platte», undifferenzierte
Gleichmacherei, die eine volle Vereinigung mit
Gott verheifit, aber dabei nicht geeignete Metho-
den fiir die verschiedenen Stadien der geistlichen
Entwicklung bietet. Es schenkt Pfaden und Me-
thoden des religiosen Bewufitseins, die auf diese
Stadien abgestimmt sind, keine Beachtung.

Die Antwort der Kirchen auf die Heraus-
forderung durch die neuen Religionen

Wie schon bemerkt, haben die Grofikirchen bis
heute keine umfassende Analyse der neuen Reli-
gionen und keine Antwort auf sie ausgearbeitet.
In den Vereinigten Staaten haben sich hauptsach-
lich fundamentalistische evangelikale Gruppen
eine folgerichtige Antwort und Strategie zu-
rechtgelegt, um sich mit Kulten und den neuen
religitsen Bewegungen zu befassen. Ich mochte
in diesem Abschnitt meines Aufsatzes zwei vor-
geschlagene Antworten auf die neuen religiosen
Bewegungen kritisch begutachten und dann eine

dritte, vielleicht besser geeignete Antwort fiir die
Kirchen vorschlagen.

Der erste Vorschlag ist ein mir vertrauter. In
meiner Heimatstadt hat die «Berkeley Christian
Coalition», eine zur Hauptsache fundamentali-
stische Gruppe evangelikaler Kirchen, die Uni-
versititsstudenten in Berkeley und Mitglieder
der Drogen- und Gegenkultur zum Ziel beson-
derer Evangelisationsbemithungen gemacht. Die
«Berkeley Christian Coalition» fordert ein «Spi-
ritual Counterfeits Project», das die jungen Men-
schen vor den Gefahren der verschiedenen Kulte
warnt, die im Gebiet von San Francisco titig
sind. Sie hat beispielsweise die Einfithrung der
Transzendentalen Meditation in das 6ffentliche
Schulsystem Kaliforniens beim Gericht mit Er-
folg angefochten. Sie argumentierte in juristi-
scher Knappheit, daff die Transzendentale Medi-
tation unentwirrbar in der hinduistischen religic-
sen Kosmologie wurzele. Thre zwangsweise Ein-
fihrung in die Schulen stelle deshalb eine Verlet-
zung der von der amerikanischen Verfassung
vorgesehenen Praxis der Trennung von Kirche
und Staat dar.

Wie die vom «Spiritual Counterfeits Project»
herausgegebenen Flugblitter und weiteren
Schriften schreiben, geht dieses Projekt darauf
aus, neue religidse Bewegungen zu widerlegen
und gegen sie Stellung zu nehmen. Das «Spiritual
Counterfeits Project» sieht samtliche Kulte als
falsch, schlimm, als das Werk des Antichrists an.
Sein erklirtes Ziel ist es, «die Christen zu befahi-
gen, die Psychologie, die Philosophie und die
religisen Dimensionen der gegenwartigen Ex-
plosion zu verstehen und so das Mystische zu
entmystifizieren. » :

Drei Hauptschwierigkeiten verwehren es mir,
dieses im Grunde polemische Vorgehen des «Spi-
ritual Counterfeits Project» zu tibernehmen. Er-
stens verkorpert es eine charakteristisch funda-
mentalistische Abneigung gegen jede Form von
Mystik. Die Mystik ist aber auch etwas genuin
Christliches. Zudem darf man nicht, wie dieses
Projekt es tut, simtliche «Kulte» in den gleichen
Eimer werfen, als ob die Vereinigungskirche von
Moon oder Hare Krishna ganz das gleiche seien
wie diszipliniertere Traditionen, die Weltreligio-
nen entnommen und von Tibet, Indien oder
Japan in den Westen verpflanzt worden sind.
Zweitens verwehrt die evangelikale fundamenta-
listische Antwort die Annahme, daff auch aufler-
halb des Christentums Heil geschehen kann und
tatsichlich geschieht. Diejenigen aber, die den
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christlichen Gott auch in anderen Weltreligionen
am Werk sehen, kénnen nicht ohne weiteres
annehmen, dafl simtliche nichtchristlichen For-
men von Religion ipso facto falsch seien! Drit-
tens bedient sich das «Spiritual Counterfeits Pro-
ject» einer polemischen Apologetik, die ihm als
geeigneter Weg erscheint, um sich an diejenigen
zu richten (vielleicht besser gesagt: sie zu rich-
ten!), die beschlossen haben, sich nichtchristli-
chen Bewegungen anzuschlieRen. In einer Ara
des Dialogs unter den Weltreligionen erscheint
dieses Vorgehen als von vornherein ungeeignet.

Meine im Grunde vorhandene Sympathie mit
der Haltung des «Spiritual Counterfeits Project»
angesichts einer weitverbreiteten geistlichen
Ignoranz im Westen und der Anziehung, die
autoritire oder zerstorerische Kulte in Nord-
amerika und Europa auf viele junge Menschen
ausiiben, ist in der Frage enthalten, die im Titel
der Gruppe liegt. Selbstverstindlich miissen wir
als eine christliche Kirche einen Weg finden, um
«Fehlformen des Spirituellen» von echteren For-
men des Neoorientalismus zu unterscheiden,
und wir miissen darauf bedacht sein, um die
leicht zu beeindruckende Jugend vor selbstzer-
storerischen Systemen zu warnen, z. B. vor dem
eines James Jones aus Jonestown, oder vor den
fragwiirdigen Praktiken auflerordentlich «eklek-
tischer» Gurus wie Bhagwan Shree Rajneesh. Da
der Buddhismus, der Hinduismus und der Islam
sich im Lauf einer langen Geschichte mit dem
Problem der «Fehlformen des Spirituellen» im
Gegensatz zu echten Auflerungen der Tradition
auseinandergesetzt und sich dabei ihrer eigenen
inneren Kriterien bedient haben, miissen wir
uns, um zwischen verschiedenen Bewegungen zu
unterscheiden und sie zu beurteilen, an Kriterien
halten, die wir den groflen Welttraditionen selbst
entnehmen. Jede von thnen hat ihr eigenes Krite-
riensortiment aufgrund kanonischer Schriften,
traditioneller Stammbiume von Gurus, einge-
bauter Theorien iiber Selbsttauschung und von
Methoden, um ihren transzendenten Glauben
auf die menschliche Erfahrung als ganze zu be-
ziehen.

Ein weiterer Zugang zu den neuen religidsen
Bewegungen ist im Beitrag von Richard Berge-
ron zu diesem Heft zu finden: «Zu einer theolo-
gischen Interpretation der neuen Religionen».
Bergeron wertet den Neoorientalismus und jede
Art der westlichen Esoterik in Bausch und Bogen
ab als gnostischen Monismus, worin eine Zu-
riickweisung der sakramentalen, geschichtlichen
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und dogmatischen Prinzipien des Christentums
liege. Fiir Bergeron verkdrpern die neuen Reli-
gionen das Mystische, nicht das Ethische, Er-
kenntnis, nicht Glauben, Protologie, nicht
Eschatologie, Erfahrung, nicht Entscheidung,
Erleuchtung, nicht Engagement, Unwissenheit,
nicht Bosheit. Fiir Bergeron sind die neuen reli-
giosen Bewegungen mit dem Christentum
schlechthin unvereinbar.

Ich habe etliche Bedenken gegeniiber dieser
Einstellung Bergerons. Mein erster Einwand be-
trifft seine Verwendung einer «typologischen
Methode»; diese fiihrt zu iibertriebenen Verall-
gemeinerungen, die nicht allen Sachverhalten
Rechnung zu tragen scheinen. Man weif8 natiir-

lich nicht, wie er auf das offensichtliche Vorhan-

densein einer streng ethischen (nicht so sehr
mystischen) Komponente in den amerikanischen
Zenbewegungen antworten wiirde, die Steven
Tipton in seinem glinzenden neuen Buch iiber
neue religiose Bewegungen in Amerika unter-
sucht hat. Soziologische und historische Studien
wie die Tiptons bestitigen Bergerons essentiali-
stische Reduktion dieser Bewegungen auf «Gno-
stizismus» nicht'.

Zudem kreist das Interesse Bergerons um die
Ontologie oder Soteriologie der neuen religidsen
Bewegungen, nicht um ihre Praxis. Er weist die
Gnostik mit Recht zuriick, beschiftigt sich aber
nicht mit der Frage, die ich in diesem Aufsatz zu
stellen suche: Ob nicht eine christliche esoteri-
sche Tradition und meditative Praxis vonnoten
seien, die keine Gnostik enthalten wiirden. Eine
solche Tradition und Praxis konnten weitver-
breiteten — wenn auch auf eine begrenzte Min-
derheit der Bevolkerung beschrinkten — Wiin-
schen nach einer inneren Erkenntnis (einer Art
Gnosis) des Selbst und des sich unter dem Wir-
ken Gottes umgestaltenden Selbst entsprechen.

Als einen Ansatz zu einer religiosen Bewer-
tung der neuen religidsen Bewegungen, der ge-
geniiber denen des «Spiritual Counterfeits Pro-
ject» und Bergerons eine Alternative darstellt,
mochte ich die folgenden moglichen Haltungen
von seiten der Kirchen zu den neuen religiosen
Bewegungen vorschlagen:

1) Obwohl die Frage nach «Fehlformen des
Spirituellen» eine wirkliche, dringliche Frage ist,
diirfen wir nicht annehmen, schon allein der
Umstand, daf8 eine Gruppe nichtchristlich ist,
mache sie zu einer «Filschung». Wir méchten
Wege ausfindig machen, um zwischen geistli-
chen Spekulationen (wie sie von O’Hanlon und
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Robert Ellwood in ihren Aufsitzen in diesem
Heft geschildert werden) und geistlichen Fil-
schungen zu unterscheiden.

2) Als die meines Erachtens produktivste Me-
thode, um neue religiose Bewegungen zu studie-
ren und mit ihnen das Gesprach aufzunehmen,
mochte ich vorschlagen, von einer apologeti-
schen und essentialistischen typologischen Me-
thode zu der vergleichenden historischen und
soziologischen Methode iiberzugehen, die man
in vergleichenden Studien iiber die Geschichte
religioser Schulen so erfolgreich verwendet hat.
Diese Methode hat zu mancherlei Anregungen
verholfen, Ahnlichkeiten wie Gegensitze zwi-
schen dem Christentum und anderen Weltreli-
gionen festzustellen. Sie vermeidet den Synkre-
tismus und ermutigt die Christen im Dialog mit
Anhingern anderer Weltreligionen, in ihrer eige-
nen christlichen Tradition (mit erheblichen Ahn-
lichkeiten und erheblichen Unterschieden)
«Analogien» zu Elementen zu entdecken, die sie
in anderen Weltreligionen ausfindig machen.
Deshalb auch habe ich in diesem Aufsatz den
Gedanken geduflert, das Christentum sollte eine
geeignete christliche Spielart einer esoterischen
Tradition sowie Praktiken finden, die sich vor
den Gefahren der Zuriickweisung der sakramen-
talen, geschichtlichen und dogmatischen Tradi-
tionen in acht nehmen. Statt zu Kryptobuddhi-
sten, -hinduisten, -gnostikern usw. zu werden,
miissen die Christen verlorengegangene Elemen-
te ihrer eigenen Erfahrungstradition einer fort-
schreitenden inneren Gotteserkenntnis neu ent-
decken. In dieser Sicht betont man weniger
Analogien zu nichtchristlichen Ontologien oder
Lehren — wie Bergeron dies tut —, sondern mehr
die Analogie zu einer Praxis, die als ein innerer
Umgestaltungspfad «wirkt».

3) So wie in vielen anderen Bereichen des
Wandels in der Welt nach dem Zweiten Vatikan-
um sollte die Haltung der Kirche vom Anathema
zum Dialog {iberwechseln. Wenn Elemente im
Neoorientalismus in gewissen Punkten zuriick-
zuweisen sind, sollte sich dies nicht aus typologi-
schen Analogien ergeben, sondern aus dem Dia-
log mit lebendigen Gliedern neuorientalischer
Gruppen, von denen die meisten — wie die mei-
sten Christen — in ihrer gelebten Praxis von
jeglichem Idealtypus ihrer Religion abweichen.

4) Ein protestantischer Theologe, Harold Wil-
son, hat den Gedanken geduflert, man konnte die
neuorientalischen Kulte als eine «<mogliche Vor-
schule» auf das Christentum hin ansehen'”. Wil-
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son argumentiert damit, daf} es drei Stadien der
Mystik gibt. Im ersten Stadium, der Naturmy-
stik, werden die Menschen sich der Verwandt-
schaft bewufit, die sie mit ihrer natiirlichen Um-
welt verbindet. In diesem Stadium haben sie das
Gefithl, mit der erschaffenen Schopfungswelt
eins zu sein. Obwohl diese Erfahrung an diesem
Punkt in pantheistische oder monistische Begrif-
fe gefaflt werden mag, braucht man die Erfah-
rung selbst nicht zuriickzuweisen, auch wenn
man ihre besondere Ausdrucksgestalt ablehnt. In
einem zweiten Stadium konzentriert sich die
Mystik, von storenden Trieben und Zerstreuung
befreit, auf die Uberwindung der Selbstentfrem-
dung, indem man zu einer «konzentrierten»
Einheit wird. Das dritte Stadium ist eine spezi-
fisch christliche Mystik, die den Menschen zu
einer personlichen Beziehung mit Gott in Chri-
stus fithrt und durch diese Beziehung zu lieben-
dem Dienst am Mitmenschen. In diesem Stadium
wird die Mystik fiir die Gnade Gottes voll emp-
fanglich.

Die drei Stadien lassen sich als sukzessive
Schritte ansehen, die zu einer sich steigernden
Erfahrung des personlichen, liebenden Gottes,
des Vaters Jesu fithren. Wilson sagt, man brauche
nicht eine verurteilende Haltung einzunehmen,
die jede Erfahrung der Einheit mit der Natur als
pantheistisch betrachten wiirde. Dieses erste Sta-
dium kann fiir jemand, der noch nicht so recht
religios geschult ist, ein trefflicher — wenn auch
unvollkommener — Weg werden, um den Auf-
stieg zu Gott zu beginnen. Wichtig ist, daff das
Endstadium die beiden ersten Stadien nicht zum
Verschwinden bringt, sondern sie lautert und in
eine vollere Erfahrung eingliedert. ,

Die Position Wilsons erinnert uns wiederum
an den Hauptvorwurf, den Needleman dem
Christentum als einem Weg des inneren geistli-
chen Fortschreitens macht: Es springt oft so-
gleich zur dritten Etappe iiber und versieht die
Anhinger nicht mit geeigneten Mitteln und Ge-
danken, um die Zwischenstufen zu durchlaufen.
Es spricht die erhabenste Sprache der Gottver-
einigung, schenkt aber den vorausgehenden
Schritten keine Beachtung. Es sollte geeignete
Praktiken vorsehen, um a) die Selbsttiuschungen
und Triebe des Ego zu ztigeln und um b) ein in
sich geeintes Selbst, eine in sich geeinte «Seele»
zu werden, die zu ausdauernder Aufmerksam-
keit und gesammelter Kontemplation fihig ist.

5) Eine fiinfte Einstellung zu den neuen reli-
giosen Bewegungen sihe ihre Glaubensanschau-
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ungen und Praktiken als Anlisse dazu an, in der
Erkenntnis und Erfahrung analoger Begriffe im
eigenen Glauben zu wachsen. Neuorientalische
mystisch-gnostische Bewegungen machen uns
darauf aufmerksam, dafl die Meditation, die
Selbstpriifung und die geistliche Zucht unter den
Christen von heute arg vernachldssigt werden.
6) Eine letzte, verwandte Haltung wiirde im
Aufkommen neuorientalischer Gruppen eine
Herausforderung erblicken, innerhalb des Chri-
stentums selbst den Sinn fiir das «innere» Erken-
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