Die Theologie der Religionen und die Christologie

Von Horst Biirkle

1. Christologie als Locus einer Theologie der Religionen

Der Begriff einer »Theologie der Religionen« ist schillernd geworden. Jene Unbekiim-
mertheit der ersten Stunde, in der er aufkam!, ist inzwischen einer Vielzahl unterschied-
licher und sich auch widersprechender Entwiirfe und Deutungen gewichen. Einzelnes
scheint das urspriinglich i. S. einer theologischen Fragestellung Gemeinte weit hinter sich
gelassen zu haben. Eine theologische Reflektion fremdreligiéser Inhalte, das meint beides
zugleich: Das Sicheinlassen auf Themen und Erfahrungsebenen, die als religiose notwen-
dig ihre Aufnahme und ihre Beantwortung im Evangelium finden. Sodann schlieft es die
Bereitschaft ein zu unterscheiden, um dem, was das Wesen des Christlichen, aber auch
einer anderen Religion ausmacht, {iberhaupt gerecht werden zu kénnen. Von ihm her sind
die verschiedenen Erscheinungsformen einer Religion zu deuten, ihm sind sie zuzuord-
nen. Die Vergleichbarkeit der Themen und Phénomene in den Religionen griindet in den
Grunderfahrungen menschlichen Daseins und im Geheimnis ihrer religiésen Dimension.
Dazu gehort das Alltdgliche so gut wie die Grenzbereiche des Lebens. Geburt, Alter und
Tod sind hier ebenso thematisch wie Schuld und Siihne. Die Weisen in denen Heilsverge-
wisserung gesucht wird, kdnnen in Bezug auf ihre Ausdrucksformen Vergleichbares auf-
weisen. Gebet und Meditation, Opfer und Askese gehéren ebenso dazu wie die durch die
Geschichte der Frommigkeit qualifizierten heiligen Menschen, Orte und Zeiten. Einen
theologischen Zugang zu diesen Erscheinungen in den verschiedenen Religionen wihlen,
setzt voraus, dafl ihnen ihr phidnomenologischer Eigencharakter belassen wird. Sie als
dasjenige, was sie sind und aus sich heraus sein wollen, erscheinen lassen, ist nicht nur
eine Forderung der religionsphinomenologischen Methode. Es ist die Voraussetzung fiir
eine theologische Beschiftigung mit ihnen, die Wahrnehmung und unterscheidende Deu-
tung zugleich ist. > Theologie der Religionen « als Konstrukt einer allgemeinen, das in sich
wesensmaBig zu Unterscheidende zwischen den Religionen iibersehenden Theorie, ist von
daher auszuschlieBen. Eine theologische Forderung nach der inneren Einheit der Religio-
nen laft sich nicht an der erfiillenden Verheiffung des Evangeliums vorbei als neues Postu-
lat einer interreligiosen » Okumene « in Geltung setzen?.

I H.R. Schlette Die Religionen als Thema der Theologie. Uberlegungen zu einer Theologie der Religionen«.
Quaestiones Disputatae, hrsg. von K. Rahner und H. Schlier, Bd. 22, Freiburg 1964. — J. Heislbetz, Theologi-
sche Griinde der nichtchristlichen Religionen. Quaestiones Disputatae, Bd. 33, Freiburg 1967. — H.Biirkle,
Einfiihrung in die Theologie der Religionen, Darmstadt 1977.

2 Zur Diskussion dieser Frage vgl. H.Kiing u.a. (Hrsg.), Christentum und Weltreligionen, Miinchen 1984,
S.16: » Okumene darf deshalb heute weniger denn je eng, verengt, ekklesiologisch verstanden werden. Oku-
mene darf sich nicht auf die Gemeinschaft der christlichen Kirchen beschrinken, sie muf die Gemeinschaft der
grofen Religionen einbeziehen . ..«. $.621: »Kirchenokumene ist integraler Teil der Weltokumene: Der Oku-
menismus ad intra, auf die Christenheit konzentriert, und der Okumenismus ad extra auf die gesamte bewohnte
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Am wenigsten jedoch kann eine »Theologie der Religionen« bedeuten, dafl die Mensch-
heitsgeschichte als solche in den Rang einer allgemeinen Heilsgeschichte erhoben wird.
»Jede menschliche Geschichte ist Heilsgeschichte. Nicht Israel allein, weder das alte noch
das neue, sondern die Geschichte jeder religiosen Gemeinschaft, ja — jeder menschlichen
Gemeinschaft, ist es<*. Der moderne Entwicklungsgedanke wird hier zum Deutungs-
prinzip der Religionen im Gegensatz zu ihrem Selbstverstindnis in Geltung gesetzt. Das
Thema »Auf dem Wege zu einer Welt-Theologie« muB} das, was tragender Grund einer Re-
ligion ist, als historisches Relikt, geschichtlich iiberhol- und Gberhohbar hinter sich las-
sen. Es muB zu einer » Allerweltstheologie <« werden. In Bezug auf das Christentum wird
darum nicht weniger als die Relativierung seines Stiftungsgrundes gefordert: »Ich schlage
dementsprechend vor, daB die Theologie den Gebrauch von Vorstellungen fallen 148t, die
AnlaB zu Aussagen wie dieser sind: > Gott hat sich vollstandig offenbart < oder > Gott hat
sich in Christus offenbart<. ... Christus ist eine Figur der Historie. Aber ... die Ge-
schichte bewegt sich vorwirts«*.

Forderungen wie diese — und sie steht in den bunten Entwiirfen zu neuen Theologien
der Religionen nicht allein — entziehen dem der Kirche aufgetragenen Dialog des Glau-
bens mit den anderen Religionen® die Grundlage. Die Suche nach dem vermeintlichen
gemeinsamen Nenner, auf den die Religionen dann zu bringen wiren, ist darum nicht al-
lein aus theologischen Griinden abzuweisen. Im Namen der > Geschichte « wird dabei ihre
Geschichtlichkeit geopfert. Was sich als neuer > Universismus « gegeniiber vermeintlichen
Absolutheitsanspriichen anbietet, entspringt einem neuen Theorieentwurf. Bei ihm aber
wird bei aller Betonung der fortschreitenden Rolle der Geschichte als neuem Offenba-
rungstriager der Boden eben dieser Geschichte verlassen und durch das Konzept einer zu-
kiinftigen Harmonievision ersetzt.

Was religionswissenschaftlich fragwiirdig bleibt, weil es den Religionen in ihrer reli-
gionsgeschichtlichen Bestimmung nicht mehr gerecht zu werden vermag, bedeutet fiir die
christliche Theologie den Verlust ihres Themas. Auch wenn es sich nicht, wie im obigen
Zitat, um eine Meta-Theorie der Religionen handelt, bedarf in der gegenwirtigen Diskus-
sionslage eine > Theologie der Religionen « wieder einer Erinnerung an das ihr Aufgetra-

Erde ausgerichtet, sind interdependent! — Ders.: Zu einer 6kumenischen Theologie der Religionen. — In: Con-
cilium 22 (1986), S.76—80. — P. Knitter: Katholische Religionstheologie am Scheidewege. — In: Concilium
22 (1986), S. 63ff. — Ders.: Ein Gott — Viele Religionen. Gegen den Absolutheitsanspruch des Christentums,
Miinchen 1988. — W.C. Smith, Towards a World Theology. Faith and the Comparative History of Religion,
London 1981. — J.Hick, God and the Universe of Faith, London 19883.

3 W.C. Smith, a.a.0., S.172 (eigene Ubersetzung).

4 a.a.0., 8.175 (eigene Ubersetzung).

5 So in »Nostra aetate«, wo die Aufforderung zum Dialog mit den Vertretern der anderen Religionen an das
Zeugnis der christlichen Wahrheit gebunden ist: »Unablassig aber verkiindet sie und muB sie verkiindigen Chri-
stus, der ist »der Weg, die Wahrheit und das Leben« (Jo 14,6), in dem die Menschen die Fiille des religidsen
Lebens finden, in dem Gott alles mit sich verséhnt hat. Deshalb mahnt sie ihre S6hne, da8 sie mit Klugheit
und Liebe durch Gesprich und Zusammenarbeit mit den Bekennern anderer Religionen sowie durch ihr Zeug-
nis des christlichen Glaubens und Lebens jene geistlichen und sittlichen Giiter und auch die sozial-kulturellen
Werte, die sich bei lhnen finden, anerkennen, wahren und fordern.« (K. Rahner u. H. Vorgrimmier, Kleines
Konzilskompendium, Freiburg 1967, S.356f).
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gene und Zukommende. Jeder theologische Locus wiirde sich fiir eine solche Vergewisse-
rung im Gespriach mit den Religionen eignen. In der christologischen Frage sind sie soz.
gebiindelt. Sie hat den Charakter eines > Priifstandes « fiir das, was eine »Theologie der Re-
ligionen« vermag, aber auch fiir das, was verfremdend nicht mehr ihr Thema sein kann.

Gehen wir in dieser Weise die christologische Frage im Gespriach mit anderen Religio-
nen an, wird der vermessene Eindruck ausgeschlossen, daB es sich hier in der Kiirze eines
Aufsatzes um so etwas wie eine Christologie in nuce handele. Worum es hier gehen kann,
ist sehr viel bescheidener. Der Horizont, in dem einzelne Aspekte der Christologie ange-
sprochen werden, ist durch eine doppelte Perspektive bestimmt: Sich im Dialog auf Men-
schen anderer Religionen einlassen, bedeutet, die Grenzen und Bedingungen aber auch
die besonderen Moglichkeiten im Verstindnis des Christusgeheimnisses unter den Bedin-
gungen der eigenen aktuellen Zeitlage auszumachen. Wie sehr wir in dieser Hinsicht oft
Kinder unserer Zeit sind, auch Gefangene der eigenen Biographie, oder an welchen einen-
genden Aktualisierungen theologische Zugangsarten i. U. zu den christologischen Tiefen
und Breiten der biblischen und der Vitertheologie leiden, dieses und anderes vermag der
offene Horizont des Religionsgespriches wieder erkennbar werden zu lassen. Dabei be-
hilt das im Begriff Festzuhaltende und Formulierbare seine abgeleitete Bedeutung gegen-
tiber der ihm zugrunde liegenden Erfahrungstiefe und Vollzugsbreite. Gerade in der chri-
stologischen Thematik wird dabei wieder deutlich, daB} die eigene Beteiligung und die sa-
kramental vermittelte Teilhabe am Christus praesens Schliissel zum Geheimnis seiner
selbst und damit bleibende Voraussetzung fiir jede Aussage iiber ihn bleibt. Das legein
iiber Christus entspringt dem Umgang und der Anteilnahme an ihm selber, dem logos
theou. Sagen und Sein sind hier auf eine unverwechselbare Weise verbunden. Sie hiingt
mit dem Geheimnis der Inkarnation selber zusammen. Wo sich aber im Laufe einer Ideen-
geschichte, die auch ihren theologischen Einflufl bei uns im Westen gehabt hat, diese Ein-
heit nicht nur zu lockern beginnt, sondern auseinanderzufallen droht, vermag die theolo-
gische Beschiftigung mit anderen Religionen das Erinnern auf das vom Ursprung her Zu-
sammengehdrende neu wachzurufen.

Die dazugehdrende, unabdingbare zweite Perspektive, die ein solcher Horizont theolo-
gisch freigibt, betrifft Einsichten in verfremdende Zugriffe auf die Christologie. Wir be-
gegnen ihnen heute in neuen, dem Glauben der Kirche gegeniibergestellten Jesusbildern
und -deutungen. Neue > BewuBtseinsbewegungen « verschiedenster Art, erheben — nicht
selten unter Berufung auf Vorgaben aus anderen, meist dstlichen Religionen, Anspruch
auf ein Verstindnis Jesu, das seine Integration in vermeintlich grofere Zusammenhénge
zuldBt. Trend und Zeitgeist sprechen hier ihre deutliche hermeneutische Sprache. Sie er-
innern die Theologie daran, daf es mit dem sich selbst interpretierenden Umgang mit der
Bibel nicht getan ist. Er schiitzt schon lange nicht mehr, und hat es wohl nie getan, vor
der pseudo-lehramtlichen Funktion, die »der Herren eigener Geist« dann auszuiiben
pflegt. Mehr denn je erhilt der Glaube der Kirche als Kontext der Christologie und des
Verstandnisses Jesu — artikuliert in ihrem Lehramt — seine unverzichtbare Funktion als
Voraussetzung fiir den Umgang mit biblischen Texten. Auch darauf weisen uns die Reli-
gionen in der Art des Umgangs mit ihrem eigenen heiligen Schrifttum hin. Sie haben dort
ihren Ort im Leben der betreffenden Gemeinschaft. Sie sind integraler Teil ihrer gottes-
dienstlichen Vollziige, ihrer Liturgien und Anbetungsweisen. Sie werden im Kultspiel ver-
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gegenwirtigt und gewinnen im heiligen Ritus ihren symbolischen Ausdruck. Gilt doch
schon fiir den Umgang mit den buddhistischen Texten des Pali-Kanon, daB die schriftliche
Uberlieferung von Leben und Lehre des Buddha eingebettet ist in das gemeinsame liturgi-
sche Leben seiner gldubigen, ihm nachfolgenden Gemeinde. Wer Buddha war, erschliefit
sich nicht einfach in analytischer Betrachtung der schriftgewordenen Aussagen iiber ihn,
sondern schliefit nach buddhistischer Lehre ein, daB der Mensch sich auf den von ihm
gewiesenen achtfachen Weg begibt. Diese in den verschiedenen Religionen unterschiedli-
che, aber doch als selbstverstiandlich vorausgesetzte Einheit von Verstehen und Teilhabe
gilt in Bezug auf die Christologie in einer besonderen, einzigartigen Weise. Das Inerinne-
rungbringen durch das Zeugnis der Schrift setzt bereits nach biblischem Verstindnis®
den Vollzug des Gottesdienstes voraus. In ihm hatte die Lesung der apostolischen Schrif-
ten nicht nur ihren selbstverstindlichen liturgischen > Sitz im Leben«. Die Wiederverge-
genwirtigung des Herren in der Botschaft von ihm war nicht nur begleitende Kunde von
etwas, sondern griindete zugleich in der eucharistischen Anteilhabe und an seiner sakra-
mentalen Gegenwart’,

Die theologischen Schwerpunkte, die in Bezug auf die christologische Frage sich aus
der Begegnung mit anderen Religionen heute ergeben, sind darum nicht beliebig zu be-
stimmen. Sie ergeben sich aus dem mit dem Glauben der Kirche gesetzten Rahmen. Hier
griindet die in der Begegnung mit anderen Religionen ausgeloste hermeneutische Frage-
stellung und gewinnt ihren existentiellen Bezug. Eine Antwort auf die Frage, was heute
christologisch im Brennpunkt einer Theologie im Dialog steht, ist damit in dreifacher
Hinsicht zu suchen.

1. Welche christologisch rezessiv gewordenen Dimensionen 6ffnen sich in solchem Dialog
wieder eigenem Verstehen? Dabei ist vorausgesetzt, daB die im Glauben der Kirche be-
wahrte und in ihrer Tradition entfaltete volle Christuserkenntnis jeweils immer auch den
Bedingungen bestimmter Situationen und damit eingegrenzten Verstehensvoraussetzun-
gen unterliegt. Eine Epoche, ein zeitgeschichtliches Klima, gesellschaftliche interesse-
leitende Faktoren, wesentlich aber die Prigung der eigenen hermeneutischen Verste-
hensvoraussetzungen wie sie in einer volkischen oder kontinentalen Geschichte liegen,
sind dabei bestimmend. Ahnlich wie der Rekurs auf den breiten Strom der christlichen
Uberlieferung vermag sich auch — und dies in noch anderer Hinsicht — in der Begeg-
nung mit anderen Religionen die Perspektive auf das je Eigene des Glaubens zu weiten.

2. Welche Themen in der Christologie treten um des besseren Verstindnisses willen fir
den fremdreligidsen Dialogpartner in den Vordergrund? Dabei handelt es sich nicht nur
um Fragen der geeigneteren Ubersetzung einzelner christologischer Aussagen und ihrer
Deutung in Bezug auf die mdglichen Vorgaben in anderen Religionen. Im notwendigen

6 Vgl. dazu H. Schlier: Die Verkiindigung im Gottesdienst der Kirche. — In: Ders. (Hrsg.): Die Zeit der
Kirche. Exegetische Aufsitze und Vortrige, Freiburg 19725, S.244ff.

7 »Es ist kein Zweifel, daB nach den Schriften des Neuen Testamentes die Gemeinde zentral im Gottesdienst
erbaut wird. Wenn sie sich versammelt, versammelt sie sich zum Kult. Und es ist kein Zweifel, daB nach den
Schriften des Neuen Testamentes die wirksame Mitte des Gottesdienstes, der Versammlung des Volkes Gottes,
das Herrenmahl ist, das bald den Namen der Eucharistie empfing« (a.a.0., S.246).
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aggiornamento vollzieht sich neue Gewichtung und Korrektur kultur- und zeitbedingter
Themen und Schwerpunkte.

3. Im Dialog des Glaubens schilt sich auch in der Christologie das wesentlich und blei-
bend zu Unterscheidende gegeniiber anderen Religionen heraus. Die Bemiihung um
» Inkulturation « verschirft diese Einsicht. Was im paulinischen Sinne den Charakter
eines bleibenden skandalon fiir den Glauben der Christen trégt, behauptet sich in neuer
und anderer Weise im Auslegungshorizont fremder Kulturen und Religionen. Die Chri-
stologie bedarf der Deutungshilfen aus dem Verstehensreservoir anderer Religionen.
Die Christuswirklichkeit selber aber widersteht jedem Integrationsversuch. Darum sind
im Dialog die Grenzen fiir die heute nicht selten unternommenen Bemiihungen um > Be-
heimatungen « der Gestalt Jesu in den vermeintlich gréBeren > Vaterhdusern < anderer Re-
ligionen zu markieren?.

Die im folgenden aufgefiihrten Beispiele sind in keiner Hinsicht erschopfend. Sie die-
nen der Verdeutlichung der oben genannten hermeneutischen Notwendigkeiten, die in
einer theologischen Deutung der Religionen mit Blick auf die Christologie zu beriick-
sichtigen sind.

2. Die Wiederentdeckung rezssiver Dimensionen des Christusgeheimnisses

2.1 Die kosmischen Beziige

Die Geschichte der Begegnung Indiens mit dem Christentum ist auf hinduistischer Seite
auch gekennzeichnet durch Deutungen der Erscheinung Jesu, die dem indischen Weltbild
eigen sind. Im Rahmen des unendlichen kosmischen Geschehens von Weltauf- und Welt-
untergingen im Zyklus kosmischer Wiedergeburten liegt fiir indisches Verstindnis letzte
Wirklichkeit in jenem verborgenen Gesamtzusammenhang eines géttlichen Brahman und
dem allem Wiederholungsgeschehen zugrundliegenden universalen kosmischen Dharma-
Gesetz. Nach ihm liegen auch die Herabkiinfte gottmenschlicher Erscheinungen fest, die
zu gegebener Zeit und an gegebenem Ort als Verkorperungen des ewigen Brahman in die
Geschichte eintreten. Angesichts der zeitlich unvorstellbaren AusmaBe, in denen sich die
Weltzeitalter hier ablosen, scheint Geschichte in dem dem Menschen iiberschaubaren
Sinne zu einer Momentaufnahme zu schrumpfen. Entsprechend droht die Geschichte des
Heils, wie sie in Bezug auf die Christologie grundlegend ist, in ihrer Besonderheit und
Einmaligkeit zu verblassen. Die meisten Versuche, die Erscheinung des Christus unter in-
dischen Voraussetzungen zu verstehen, finden darum ihre Grenze an der Frage der Ge-
schichtlichkeit. Umgangen wurde diese Grenze dabei meistens in einer zweifachen Weise.
Zum einen begegnen wir dem Versuch eines inklusivistischen Verstindnisses: In der Ge-
stalt Jesu begegnet ein Prototyp mystischer Einung mit dem géttlichen Grund allen Seins.
Die Sohn-Vater-Beziehung erscheint dabei lediglich als die personalistische Variante jener

8 Zur Geschichte der Deutung Jesu aus indischer Sicht: O. Wolff, Christus unter den Hindus, Giitersloh
1965.
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umfassenderen Brahman-Atman-Beziehung, die allem Sein als verborgene Einheit zu-
grundeliegt. Zum anderen reduziert sich der verstehende Zugang auf die Ethik Jesu, wie
sie als > art-verwandt < dem neuhinduistischen Ideal der ahimsa, des Nichtverletzens eines
anderen Lebens, an die Seite gestellt wird. So hatte bereits Ram Mohan Roy, der >Vater
des modernen Indiens <, sein Jesusbild gezeichnet und damit die Motivation fiir alle nach-
folgenden Reformen Indiens geliefert.

Uber beide > Grenzumgehungen « sind die Deutungen im Hindu-christlichen Dialog sei-
tens des Hinduismus kaum hinausgekommen. Sie signalisieren aber fiir den christlichen
Theologen einen Tatbestand, der nicht iibersehen werden darf. Beide entsprechen sie dem
christologisch gar nicht erreichten und darum gegeniiber dem Christusverstindnis weiter-
hin dominant bleibenden indischen Dharma-Verstindnis. Diesen ewigen Gesetzen kosmi-
scher Abldufe und Geschehenszwinge bleibt dabei auch das Christusgeschehen unterwor-
fen. Sie setzen den Rahmen und erzwingen die beiden genannten Deutungsmodelle. Dies
aber wird bestirkt durch eine Tendenz europiischer Theologie, den hermeneutischen
Deutungshorizont einzuengen auf die Belange des Individuums und der Gesellschaft.
Theologische Tendenzen, die sich in einer anthropozentrischen Konzentration erschopfen,
erweisen sich unter diesem Gesichtspunkt trotz aller » ZeitgemaBheit « als dialogfeindlich.
Sie befordern das Mifiverstindnis und erleichtern die inklusivistische Deutung im Hori-
zont einer ungebrochenen dstlichen Dominanz kosmischer Gesetzlichkeit. Gleiches gilt
auch fiir den chinesischen »Universismus« (de Groot), wie er im Taoismus seinen welt-
bildlichen Rahmen hat. Auch hier liegt die Bestimmung alles zeitlichen und geschichtli-
chen Geschehens in einem umgreifenden kosmischen Gesetz, das die spannungsvollen
Gegensitze in sich aufhebt.

Soll diese Dominanz eines Alleinen durch den Einen, den in der Zeit erschienenen
Sohn des Vaters, iiberwunden werden, so bedarf es wieder jener kosmisch ausgelegten
Christologie, die dem Neuen Testament vertraut ist. Der Begriff des ta panta bezeichnet
hier® neben dem des logos die universale Wirklichkeit. Ihr gegeniiber aber ist der im
Fleisch Erschienene vorrangig und tiberdavernd. Die Sprache der Apokalypse fafit dies
in Bildaussagen, die auch die kosmischen Elemente und Himmelskérper zu Interpreta-
menten der Christologie machen. Die Gesetze des Kosmos gehorchen hier dem Christus
pantokrator als ihrem eigentlichen Gesetzgeber. 1 Kor 15,24ff bringt jene universistische
Dimension ins Blickfeld, die das Allsein Gottes durch die Person des Sohnes vermittelt
und verséhnt sein 1dBt. Als Haupt aller kosmischen Méchte und Gewalten (archai; exou-
siai), aller das All bewegenden Krifte (dynameis) und als Herr alles Beherrschenden
tiberschreitet die neutestamentliche Christologie deutlich die Grenze des geschichtlich
Personalen in Richtung auf eine kosmische Christologie. Sie gilt es, entgegen allen auf
die unmittelbaren Belange des Humanum bezogenen Schwerpunkte und Eingrenzungen
der Christologie — nicht nur um der theologischen Hermeneutik fiir die dstlichen Denk-
und Glaubensweisen willen — ungekiirzt in Geltung zu setzen.

Y Kol 1.16 und 17.
10 Art. logos. Abschnitt B. Der Logos in Griechentum und Hellenismus (Kleinknecht). ThWNT. Bd.1V.
$.76-89.
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2.2 Christusgegenwart

Im theologischen Gespriach mit Vertretern anderer Religionen spielt die Frage nach der
eigenen und unmittelbaren Erfahrung eine wichtige Rolle. Vor allem der Hinduismus und
der Buddhismus verstehen sich in ihren fithrenden Interpreten der Gegenwart als Religio-
nen, in denen der Mensch auf dem Wege praktischer Vollziige des in ihnen verheifienen
Heils gewil zu werden vermag.

Dem Christentum wird in solchen apologetischen Entwiirfen nicht selten entgegenge-
halten, daB es den Glauben mit Lehrinhalten verwechsele und zur bloen Theoriebildung
verleite. In dem achtfachen Pfad des Gautama Buddha wird dagegen eine Anweisung zu
einer praxis pietatis gesehen, die den Menschen die Wirkungen an sich selbst spiiren 148t.
Ahnlich legt Mircea Eliade die verschiedenen Yogatraditionen Indiens als Wege im Dien-
ste der Verwandlung des Menschen aus. »Unsterblichkeit« und »Freiheit« sind die zentra-
len Begriffe, mit denen den yogischen Praktiken die Qualitit der Vermittlung einer neuen
Qualitéit von Sein zugesprochen wird!. Sie besteht vor allem darin, daB sich der Mensch
den Grenzen und Bedingtheiten seiner Existenz zu entwinden vermag. Die meditativen
und yogischen Praktiken sollen dazu verhelfen, dafl von innen heraus eine Korrektur der
Beziige und Perspektiven erfolgt, in denen sich der einzelne als » Abhingiger « erfihrt. Ge-
schichtliche Existenz in Raum und Zeit erscheint jetzt iiberhaupt als ein Mangelzustand,
den der Mensch aus sich und in sich zu iiberwinden vermag. Der Begriff, mit dem das
Schliisselerleben umrissen wird, heifit nicht zufillig »Zeugen-BewuBitsein« (conscience-
témoin). Bezeugt aber wird nicht eine ihn betreffende Botschaft, ein Anruf und eine die-
sem entsprechende Antwort gldubigen Sich-Anvertrauens. In dieser Sicht muf} die fiir die
Christologie entscheidende Hinwendung an das gottliche extra me in Gestalt des dem
Menschen zugewandten Heils als eine andere, nunmehr religids iiberhohte und intensi-
vierte Bedingtheit des Menschen erscheinen. Darum riickt der ganze Nachdruck auf den
sich selbst verwandelnden, dem Gesetz seiner welthaften (maya) Abhéngigkeiten entwin-
denden Heilsucher. Erfahrung bedeutet hier, daf} das im Zuge der religidsen Praxis zu ge-
winnende neue BewuBtsein sich »seiner psychophysischen Strukturen und ihrer zeitlichen
Bedingtheit entledigt«. Der so »Befreite« — préziser miifite man sagen: der sich auf diese
Weise Befreiende — ist der Mensch, »dem es gelungen ist, sich von der Zeitlichkeit frei
zu machen und der deshalb die wahre, unaussprechliche Freiheit kennt. Der Erwerb die-
ser absoluten Freiheit, der vollkommenen Spontaneitit, bildet das Ziel aller indischen
Philosophien und mystischen Techniken ...«2,

Es kann nicht iiberraschen, daB Selbstverwandlungsprozesse dieser und anderer Art
Faszination und Anziehung auf Menschen auch in den Liandern Europas und Amerikas
ausiiben, deren Erfahrungspotential an erlebter Christologie geschrumpft ist oder viel-
leicht niemals bestanden hat. Der erfolgreiche Einbruch wesentlich tiefenpsychologischer
Interpretationen christologischer Beziige und ihr Anspruch auf theologische Giiltigkeit
(E.Drewermann u. a.), hat hier ihren Erkldarungsgrund. Man wird sich in diesem Zusam-
menhang die integrative Behandlung von Teilen der Christologie und ihre Inanspruch-

' So auch der Untertitel seines Werkes »Yoga«. Zirich 1960.
12 M.Eliade, a.2.0., S.8.
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nahme als symbolischer Ausdruck fiir neue Bewufitseinsprozesse vor Augen halten miis-
sen, wie sie sich in unterschiedlicher, oft widerspriichlicher Weise in sog. neuen Bewuft-
seinsbewegungen (New Age) in der Gegenwart abzeichnen. Sie erheben gegeniiber dem
Christusglauben der Kirche den Vorwurf falscher Objektivierung und einseitiger Rationa-
lisierung. Demgegeniiber erscheinen bestimmte Praktiken &stlicher Religionen, beson-
ders des Hinduismus und des Buddhismus, als Heilswege, die sich positiv vom Christen-
tum unterscheiden. Thnen wird ganzheitliche Erfahrungsqualitit gegeniiber lehrhafter
oder blo# » verkiindigter < Theoriebildung auf christlicher Seite bescheinigt.

Der AnstoB, der von dieser Seite kommt, weist eindeutig in eine Richtung, in der die
Christologie ihren Gegenwartsbezug fiir den Gliubigen als Erfahrung zugéinglich werden
1a8t. Es ist jene Dimension, in der das Mysterium der Gegenwart Jesu Christi seine ekkle-
siologische Vergegenwirtigung erfiahrt. Nicht allein die im sprachlichen Geschehen im
Sinne einer Rede von oder einer Belehrung iiber sich aussprechende > Botschaft « riickt so
in den Vordergrund. Gerade ihr wird ja in ihrer dominanten Form der Vorwurf gemacht,
daf die Vermittlung dabei auf die rationale Ebene verkiirzt wird. Das hier vorausgesetzte
Interesse an einem argumentativ und deutend sich vollziehenden Erfassen erweist sich
heute eher als rezessiv. Wo die im Symbol und in Gestalt mythischer Sprache iibermittelte
Christuskunde nicht im Vollzug des Ritus Gestalt gewinnt und als solche den Menschen
unmittelbar beteiligt und einbezieht, verschliefit sich letztlich auch die sprachliche Uber-
mittlung einem tieferen Verstehen. Das Argernis, das der Umgang mit dem Mythos man-
chen Theologen bereitet hat, war weniger begriindet in einer widersprechenden sog. > mo-
dernen <« Welterfahrung®. Der langst vorangegangene Verlust der sakramentalen Dimen-
sion, in der sich tiefe und ganzheitliche Widerfahrnis der Gegenwart Jesu Christi ereignet,
148t dann auch die sprachlichen Méglichkeiten kommunikationslos erscheinen, in denen
sich symbolisch und mythisch das Ubernatiirliche allein umschreiben laft. Mit dem Ver-
lust der Gegenwirtigkeitserfahrung nimmt aber zugleich das spekulative Interesse an der
Historie zu. Die der christlichen Theologie vorgehaltene rationale Objektivierung des
Heilsverstindnisses gewinnt dabei die Variante eines historisch nachzuweisenden Tatbe-
standes. Der Ausfall der Evidenz an gegenwirtiger Christuserfahrung 148t aus den bibli-
schen Texten, die von ihren Anfiangen an in die gottesdienstliche Feier seiner Gegenwart
gehoren, »archdologische Grabungsstitten « werden. In ihnen wird nach jenen frithesten
Schichten gesucht, deren vermeintlich > objektiver « Fundort die nicht mehr zugingliche
Wirklichkeit des erhohten und in seiner Kirche gegenwirtigen Herren zu ersetzen hat.

2.3 Die korporative Dimension

Das Wesen einer Stammesreligion kulminiert in dem Zeit und Raum ubergreifenden
Mysterium der ihr zugehorenden Gemeinschaft. Die hier und jetzt Lebenden sind darin

13 So bei R. Bultmann, wenn er die mythische Rede in ausschlielichen Gegensatz zum logon didonai des wis-
senschaftlich begriindeten Wirklichkeitsverstindnisses setzt: »Mythisches Denken ist der Gegenbegriff zum
wissenschaftlichen Denken. ... Der Einheit der Welt im wissenschaftlichen Denken entspricht die Einheit des
wissenschaftlichen Denkens selbst, das durch das logon didonai, durch die Begriindung, die fir jeden Satz ge-
geben werden muB, bestimmt ist gegeniiber der Zusammenhanglosigkeit der mythischen Erzdhlungen« (H.-
W.Bartsch, Hrsg., Kerygma und Mythos, Bd. 11, Hamburg 1954, S. 180f).
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allein der in die Erscheinung tretende sichtbare Teil einer grofieren Einheit. Sie umfaft
alle Generationen und geht zu jenen uranfinglichen géttlichen Ureltern zuriick, von denen
sich alle spiter Geborenen ableiten. Von ihnen wei der Mythos zu berichten. Erlebt aber
wird und seinen Ausdruck findet dieses verborgene, geheimnisvolle Miteinander in seiner
gelebten Zusammengehorigkeit als Ganzes in den vielfiltigen Riten und Begehungen die-
ser Religionen. Auf diesem Hintergrund gewinnt fiir die Christologie ihre korporative Di-
mension, wie sie paulinisch vorgebildet ist, neues Gewicht: Das Geheimnis der Glied-
schaft im mystischen Christusleib als ein lebendiges organisches Ganzes als die entschei-
dende Definition der Kirche. Die alttestamentlich vorgeprigte Vorstellung vom am Jahves
als dem ihm zugehdrenden, erwihlten Volke Gottes, wird im Neuen Testament wohl
aufgenommen®, zugleich aber tiber seine bundespartnerschaftliche Bestimmung hinaus-
gefiihrt. Dem Geheimnis der Inkarnation des eingeborenen Sohnes vom Vater entspricht
damit auch eine neue Qualitit des durch ihn konstituierten Volkes Gottes. Es bekommt
selber Teil an der Sendung des Sohnes. Als die » herausgerufene <, ekklesiale Gemein-
schaft wird sie zur Gestalt des Neuen Seins, das im Christusgeschehen im Sinne einer
neuen Schopfung gewirkt wurde. Diese, den einzelnen und die Gemeinschaft als ganze
umschlieBende neue Wirklichkeit wird als organische Einheit mit dem erhéhten Herrn er-
fahren und in ihren gliedschaftlichen Beziigen gelebt. In dieser Hinsicht steht sie nicht
hinter den in den Stammesreligionen zum Ausdruck kommenden ganzheitlichen Beziigen
im Blick auf deren raum-zeitliche Transzendenz zuriick, sondern bringt sie weiterfiihrend
zu ihrer Erfiillung in Christus. Das auf die eigenen Abstammungssysteme eingegrenzte
corpus mysticum der natiirlichen Gemeinschaften dieser ethnisch bezogenen Religionen
erfahrt durch Christus als dem neuen, die iibernatiirliche Gemeinschaft stiftenden > Ahn-
herren« eine doppelte Wesenveranderung. Die >Vollendung « des Daseins vollzieht sich
nicht mehr als rituell begleiteter natiirlicher Ubergang in die Gemeinschaft der > Lebend-
Toten « (J. Mbiti), der Ahnengétter und Geister. Das postmortale neue Sein ist vollendete
Teilhabe am Sein des erhohten Christus und steht als solches nicht mehr unter den Be-
dingtheiten irdischen und zeitlichen Daseins. An Stelle der in den vorchristlichen Todesri-
ten vollzogenen Passage und Verwandlung in einen héheren Seinsmodus ist das Sterben
fiir den Christen das Offenkundigwerden der mit der Taufe initiierten und im Leben in
und mit der Kirche in umfassender Weise gelebten Einheit mit Christus. Das > Mit-IThm-
Gestorben und Auferstanden-Sein «, das » neue Leben «, die im Glauben schon gelebte neue
Identitat, die das Ich in IThm findet®, wird den Einschrinkungen raum-zeitlichen Daseins
entnommen. In der Symbolsprache des Apostels ausgedriickt, ist es der Ubergang vom
Glauben zum Schauen, ist es unmittelbare Wahrnehmung, die den daseinsbedingten » opti-
schen « Brechungen eines getriibten »Spiegels« nicht mehr bedarf™.

Die Zugehorigkeit zu dieser neuen Gemeinschaft und die Anteilhabe an der Lebensge-
meinschaft mit dem erhdhten Christus sind, und darin liegt ein Wesenunterschied sowohl

4 | Petr 2,9f u.a. N.Lohfink, Beobachtungen zur Geschichte des Ausdrucks MY OY. — In: Festschrift
G.von Rad, 1971, S.275—305 (Lit.).

15 R6 6,8; 1 Kor 15,22; 2Kor 5,14; Kol 3,3 u.a.

16 1 Kor 13,12.
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gegeniber dem aittestamentlichen Bundesvolk als auch gegeniiber den Religionen der
Stdimme, nicht mehr an die Geschlechterfolge gebunden. Es ist die universale Erfiillung,
die in der in Gestalt der Kirche noch verborgenen Leibeinheit mit dem erhéhten Herrn
ihre geschichtliche Erscheinungsform hat. Die Begegnung mit den volkhaft geprigten,
alle Beziige des Lebens in seinen unterschiedlichen Phasen, Altersstufen und Erfahrungs-
ebenen umfassenden Stammesreligionen — das alttestamentliche Bundesvolk muf hier im
weiteren Sinne mitbedacht werden — verweist auf eine wichtige Perspektive fiir die Chri-
stologie. Was sich auf der > kognitiven « Ebene eines Bekenntnisses, der Unterweisung
oder auch der gepredigten Auslegung eines Textes vollzieht, verlangt nach den die Erleb-
nisbreiten und Tiefenschichten des Menschen ausfiillenden, Gestalt werdenden Ausdrucks
dieser > Christusformigkeit<. Aufnahme und Wiederbelebung all derjenigen vielfdltigen
Begehungen, Feiern und symbolischen Handiungen ist damit angezeigt, die in der Kirche
gewachsen sind, um dieser Teilhabe nicht nur lebendigen Ausdruck zu verleihen, sondern
sie zur immer neuen und sich wiederholenden Erfahrung werden zu lassen. Eine Christo-
logie der ganzheitlichen Partizipation steht im Gegensatz zu allen Minimalisierungsten-
denzen, die unter Berufung auf den vermeintlich » modernen « Menschen die ungeschma-
lerten > Bandbreiten < kirchlichen Lebensausdrucks zu reduzieren trachten. Die Begegnung
mit anderen Religionen, und dies gilt nicht nur in Bezug auf den Bereich der hier erwéihn-
ten Stammesreligionen, mahnt theologisch eine Christologie an, die in der Breite und
Tiefe ekklesialer Erfahrung das Neue Sein in und mit Christus in der leib-seelisch-
geistigen Einheit manifest werden 148t.

3. Das Christusgeheimnis im Spannungsfeld fremdreligioser Interpretationshorizonte

Eine theologische Gewichtung der Begegnung mit anderen Religionen macht nicht al-
lein aufmerksam auf rezessiv gewordene Aspekte des christlichen Glaubens und seiner
Verwirklichung. Stets, und dies gilt primdr fiir die Christologie, stellt sich dabei die Frage
nach der notwendigen Korrektur, die sich in bezug auf diejenigen Voraussetzungen stellt,
unter denen eine andere Religion Inhalte des christlichen Glaubens zu verstehen sucht und
deutet.

Was sich in der frithen Rezeption der Gestalt Jesu am Beispiel Ram Mohan Roys in In-
dien zeigt, wiederholt sich in anderer Weise in Bezug auf andere Religionen und ihre spe-
zifischen Verstehensvoraussetzungen. Dabei bleibt es nicht allein bei einem partiellen
Verstindnis nach dem MaBstab, den die betreffende Religion an die Hand gibt. Im Hori-
zont der eigenen Religiositit wird jeweils dasjenige an der Gestalt Jesu und in den Zeug-
nissen des Neuen Testamentes wahrgenommen, was ihr zu entsprechen scheint und was
als bekannt angesehen wird. Alles andere bleibt dabei aufier Betracht. Das als der eigenen
religiosen Erfahrung verwandt Empfundene aber gewinnt den Rang eines liberlegenen,
vertieften Verstindnisses. Als solches wird es dem Bekenntnis der Kirche und der christli-
chen Theologie gegeniiber kritisch in Geltung gesetzt. Mit der inklusivistischen Betrach-
tung verbindet sich zugleich ein neuer Anspruch. Nach ihm erscheint das theologische
Verstindnis als das noch Vorlaufige und Partielle, insofern es sich dem hermeneutischen
Rahmen der eigenen Religiositit verweigert. Sie soll die weiterfilhrende Deutung auch
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christlicher Bekenntnisinhalte gewihrleisten und beansprucht damit, das geschichtlich
Vorldufige und Besondere zu seiner integralen Bestimmung zu fithren. Diese » Kehre«
muf} theologisch in der dialogischen Begegnung mit Vertretern anderer Religionen im Be-
wufitsein bleiben.

Nicht selten wird heute dem Dialog mit Menschen anderer Religionen seine ihm not-
wendig innewohnende missionarische Dimension abgesprochen. Das Verstehen dieser Re-
ligionen soll soz. chemisch rein von jedem Rekurs auf die dem christlichen Glauben ei-
gene Perspektive hinsichtlich seiner Bedeutung fiir andere bleiben. Verstehen soll ohne
jedes Bezeugen geschehen. Wer meint, in solcher, vom Glauben und Leben der Kirche
abgeldsten Weise liege der > sachgemaifle « Zugang zu einem theologischen Verstindnis an-
derer Religionen und zu dem geforderten Dialog, wird sich von solcher > Kehre « seitens
seiner Dialogpartner eines anderen belehren lassen miissen. Mit ihr begegnet ihm ein Ge-
sprachspartner, fiir den das wesentlich Christliche — oder in Bezug auf die Christologie:
der Gestalt Jesu — untrennbar mit den Grunderfahrungen und -iiberzeugungen in dessen
eigener Religion verbunden ist, ja — ihrem Kriterium als dem letzthin Giiltigen zugeord-
net wird. Dieser Zirkel soll im folgenden an drei Beispielen in Bezug auf die Christologie
erldutert werden. Dabei zeigt sich, daB die betreffende religiése Grunderfahrung, die die
Mitte einer fremden Religion ausmacht, zugleich als Deutungsprinzip fiir die Christologie
dient.

3.1 Das Charisma der lebenserhaltenden Macht.

Placide Tempels hat im Zentrum der afrikanischen traditionellen Religionen die ele-
mentare Frage nach dem gesehen, was als force vitale auf allen Ebenen des Daseins des
einzelnen und seiner Gemeinschaft wirksam ist. Die in seiner »Bantu-Philosophie«!” mit
geradezu scholastischer Prizision durchgefiihrte Analyse bestétigt sich trotz der gegen ihn
vorgetragenen Kritik, wenn man unter diesem Gesichtspunkt bestimmte Sonderentwick-
lungen in den separatistischen christlichen Gemeinschaften Schwarzafrikas zu verstehen
versucht. In den meist aus protestantischen Missionskirchen entstandenen Bewegungen
vollzieht sich nach traditionellem Religionsverstindnis eine Wiederkehr der heilenden und
wunderwirkenden Macht Jesu im charismatischen Sektenhaupt. Die der Stammesreligion
gelaufige Einwohnung des wiederkehrenden Ahnen im Medium gewinnt im charismati-
schen Griinder der Gemeinschaft geradezu messianische Ziige. Da die kirchlich unbe-
setzte sakramentale Dimension die Vergegenwirtigung Christi und Partizipation an seiner
eucharistischen Gestalt nicht gewiéhrt, findet hier Gegenwart Jesu in Gestalt der von einem
Charismatiker gewirkten Wunder statt. Er kann Wunderheiler, Prophet und Mittler zwi-
schen Gott und den Menschen in einer Person sein. Seit B. Sundklers klassischer Bantu-
Studie zu diesen Erscheinungen® ist die Forschungsliteratur dariiber breit angewachsen,
sodaB wir heute ein umfassendes Bild dieser immer weiter sich ausbreitenden Entwick-
lung vor Augen haben.

17 P. Tempels, Bantu-Philosophie, Heidelberg 1956.
18 Bantupropheten in Siidafrika, Stuttgart 1964.
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Wir sehen hier von den im einzelnen nicht darzustellenden mannigfachen Erscheinungs-
formen dieser Integration der Gestalt Jesu in die traditionelle religiése Erfahrungswelt des
Stammes ab und beschridnken uns auf die Hinweise, die in ihnen fiir unsere Fragestellung
liegen. Die vor- und auBerchristliche religiése Erfahrung bleibt dabei dominant. Sie gibt
den hermeneutischen Horizont ab fiir den Zugang zur Christologie. Die Heilsgeschichte
ereignet sich danach neu und wiederholt sich in den wunderhaften Begebnissen in der ei-
genen Gemeinde durch die Person des gegenwirtigen Oberhauptes. Das spiegelt sich bis
in die Namensgebungen und Ortsbezeichnungen wieder. Der Berg Zion, das alte und das
neue Jerusalem, der Teich Bethesda und andere biblische Stitten werden im heutigen Le-
bensraum der Gemeinschaft lokalisiert. Die gegenwirtige Erfahrung 16st dabei die Ge-
schichte Jesu ab und 148t sie auf- und iibergehen in die Unmittelbarkeit des eigenen Erle-
bens. Dieses aber trigt die Ziige der im Umkreis der eigenen Ahnenwelt und ihrer gottlich
verehrten > Hoheren Machttriger <« immer schon zentralen erfahrenen, lebenerhaltenden
Krifte.

Das Problem, das sich angesichts dieser sog. »Unabhingigkeitsbewegungen« stellt, ist
darum nicht allein ein christologisches, sondern zugleich ein ekklesiologisches. Ohne die
Tiefe sakramentaler Vergegenwirtigung und Teilhabe am gegenwirtigen Herrn im Myste-
rium der Leibeinheit mit ihm in Gestalt der Kirche behauptet sich die traditionelle Art
und Weise des Zugangs zum Christusgeheimnis: Es wird seiner trinitarischen Einheit ent-
nommen, seiner heilsgeschichtlichen, inkarnatorischen Fundamente entkleidet und im
Medium einer gegenwirtigen charismatischen Erscheinung personifiziert. Die Welt des
Stammes mit ihrer elementaren Frage nach dem, was dieses Leben erhilt und garantiert,
hat sich auf diese Weise die Wirklichkeit des Neuen Seins in Christus integriert und
dienstbar gemacht. An die Stelle einer Heimholung der afrikanischen Stammeswelt und
ihrer kulturellen Werte ist damit das Umgekehrte getreten: Statt der Erfiillung der vor-
und auBerchristlichen religiésen Wege auf der Suche nach Heil in der Einheit des Leibes
Christi wird die Gestalt Jesu in den Erscheinungsformen der afrikanischen Viterreligion
beheimatet.

3.2 Die Aufhebung der Christologie in eine aligemeine > Mystik «

Hinduistische und buddhistische Beitrige zum Dialog mit dem Christentum weisen
zwei entscheidende Barrieren auf. Zum einen ist es die geschichtliche Verankerung im
inkarnatorischen Geschehen. Zum anderen ist es die damit zusammenhéngende Bedeu-
tung der personalen Vermittlung des Heils durch Christus. In beidem sieht asiatischer
Geist eine Begrenzung auf eine besondere Manifestation eines Absoluten, das zwar in be-
stimmten Erscheinungen und durch Menschen als > Offenbarungstriger < zugénglich wird,
mit ihnen jedoch nicht identifiziert werden darf. Paul Hacker und in seiner Nachfolge an-
dere, vor allem G.Oberhammer und W. Halbfass, haben unter dem Begriff des »Inklusi-
vismus« auf diese prinzipielle Offenheit des indischen Geistes anderen Kulturen, Vorstel-
lungen und Denksystemen gegeniiber hingewiesen, die es ihm erlaubt, sie liberbietend im
eigenen Uberlieferungszusammenhang zu beheimaten. Vor allem zwei Metaphern dienen
in der indischen Tradition dazu, diesen Inklusivismus zu illustrieren. Die verschiedenen
religiosen Richtungen gleichen den mancherlei Fliissen, die in den einen Ozean miinden,
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oder den verschiedenen Tierspuren, die von der einen Elephantenspur ausgeldscht wer-
den. Dahinter verbirgt sich die dem indischen Denken eigene Zuordnung des Teiles zum
Ganzen, der einzelnen Erscheinungsweisen der verschleierten maya-Welt zur zugrundelie-
genden verborgenen Einheit im gottlichen brahma. Aber erst der neuere Hinduismus
wendet in seiner Begegnung und Auseinandersetzung mit der universal geltenden christli-
chen Botschaft dieses Modell auch auf die anderen Religionen und im besonderen auf die
Person Jesu Christi an. Dabei braucht »das Eigene, dem das Andere im Verfahren des > In-
klusivismus < zugeordnet, einverleibt oder untergeordnet wird«, keineswegs als »ein
statisch-vorreflexiv gegebenes Eigenes erscheinen«. »Es kann seinerseits schon das Ver-
hiltnis zum Anderen reflektieren, kann implizit oder auch explizit im Hinblick darauf
konzipiert sein, dal es Anderes aufzunehmen, Verschiedenes zu akkomodieren, Konflikte
auszugleichen vermag. Der »eigene < Standpunkt und Kontext, dem man andere Stand-
punkte unterordnet, fungiert in solchen Fillen zugleich auch als Schema der Konkordanz
sowie der Erklirung und Legitimierung religiéser oder weltanschaulicher Pluralitit«'®.

Diesen »Inklusivismus«, der sich in anderer Weise auch in den Entwiirfen heutiger
buddhistischer Denker findet, gilt es in Bezug auf unsere christologische Frage am Bei-
spiel zweier bedeutender fremdreligiéser Partner im Dialog zu verdeutlichen. In beiden
Fillen handelt es sich darum, daB dem auf die Person Jesu Christi bezogenen Bekenntnis
ein Verstidndnis von Religion entgegen gehalten wird, das den Anspruch erhebt, dieses Be-
kenntnis als eine spezielle Variante einer allgemeinen und umfassenderen religiosen Er-
fahrung zu integrieren und damit zu relativieren. In beiden Beispielen wird das Verstind-
nis der Person Jesu auf eine mystische Deutung seiner Gestalt reduziert und um diesen
Preis dem vermeintlich umfassenderen und universal verstandenen eigenen Religionsver-
stindnis zugeordnet.

Der bislang anspruchsvollste und reflektierteste Versuch, Jesus auf diese Weise zu einer
Erscheinung des Ostens zu machen, liegt im Werk des indischen Religionsphilosophen
Sarvepalli Radhakrishnan vor. Bei ihm findet eine in der indischen Geschichte beheima-
tete, spezielle Denktradition ihre Anwendung auf die Bestimmung einer alle Besonderhei-
ten der Religionen umfassende Gemeinsamkeit. Sankaras (788—820 n.Chr.) advaita-
Philosophie, die systematisch in der Vielfalt der Erscheinungen die innere Einheit zu defi-
nieren versuchte, gewinnt im Verstindnis des neuen Hinduismus ihre universale Aktuali-
sierung in Bezug auf alle anderen Religionen. Diese > Religion « in den unterschiedlichen
Religionen, wird bei Radhakrishnan als eine mystische Erfahrung beschrieben. In ihr sind
Unterschiede in den Erscheinungsformen, in der Lehre und in den sich unterscheidenden
Inhalten der Religionen der Menschheit aufgehoben. Was sich dieser Allgemeinheit einer
nicht mehr auf Namen, Bekenntnisse und Glaubensdefinitionen festzulegenden Religiosi-
tit nicht zuordnen 146t, gehdrt noch einer Vorstufe, einer noch nicht voll entwickelten Ge-
stalt von Religion an. »Alle Religionen griinden sich auf die personlichen Erfahrungen der
Seher, auf deren unmittelbares Bewuftsein von einer unendlichen geistigen Gegenwart
jenseits und innerhalb dieser Welt des Wandels und der Zeit«*.

19 W.Halbfass, >Inklusivismus« und > Toleranz« im Kontext der indisch-européischen Begegnung. — In:
G.Oberhammmer (Hrsg.), Inklusivismus. Eine Indische Denkform, Wien 1983, S.53.
20 §.Radhakrishnan, Erneuerung des Glaubens aus dem Geiste, Frankfurt 1959, S.95.
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Jesus wird fiir Radhakrishnan zu einer diese Voraussetzung in besonderer Weise erfiii-
lenden Gestalt. Was am neutestamentlichen Christuszeugnis dieser mystischen Deutung
Jesu sich nicht fiigt oder ihr gar widerspricht, wird darum unter zwei Gesichtspunkten
eliminiert: Entweder es erscheint als Relikt eines noch nicht iiberwundenen jidischen
Erbes oder es wird einer spiteren Interpretation durch die Kirche zugeschrieben, in der
diese mystische Urreligion Jesu in Form von Dogmenbildung iiberfremdet wird. Den
Rahmen fiir die Deutung gibt die hermeneutische Transponierung der Christusgestalt in
die indischen Kategorien ab. Dabei zeichnen sich drei Notwendigkeiten ab: Die exempla-
rische Religion Jesu muf diejenigen Ziige annehmen, die Radhakrishnans eigenem, in-
disch bestimmten Verstindnis von Religion entsprechen. Diesem als mystische Ur-
sprungsfrommigkeit des > historischen« Jesus definierten Religionsverstindnis wird die
Christologie des christlichen Dogmas als eine spitere Entfremdung gegeniibergestellt.
Damit aber nimmt die den vermeintlich mystischen Erscheinungsformen entsprechende
> Religion Jesu « nicht nur indische Ziige an. Sie gilt als dem indischen religionsgeschicht-
lichen Mutterboden entsprungen. Dem dient der Versuch, vage west-Gstliche Querverbin-
dungen und durch sie indische Einfliisse auf die Ausgestaltung des neutestamentlichen
Bildes Jesu in Anspruch zu nehmen.

Worauf es uns in unserem Zusammenhang ankommt, ist nicht, die Tragfahigkeit einzel-
ner Argumente zu untersuchen und sie auf Grund der historischen Forschungslage zu wi-
derlegen. Sie dienen uns vielmehr dazu, am Beispiel dieses bis heute mafigeblichen indi-
schen Versuchs die Grenzen einer inklusivistischen Behandlung der Christologie zu ver-
deutlichen. Der Versuch, einen gemeinsamen Nenner fiir die Religionen zu finden, ent-
birgt sich dabei als eine Universalisierung des je eigenen Verstidndnisses von Religion.
Der Begriff > Mystik < steht in diesem Falle fiir eine der eigenen indischen Tradition ent-
nommene Grunderfahrung. Sie zum Muster und MaBstab dessen zu nehmen, was das Ur-
typische in den Religionen der Menschheit sein soll, erfordert zugleich, die geschichtli-
chen Ziige und die spezifischen Profile im christlichen Offenbarungsgeschehen abzustrei-
fen. So steht am Ende dieses Versuchs ein den echten Dialog aufkiindigendes Urteil. Nach
ihm bildet die »Theorie der Inkarnation« den bedauerlichen Abschluf} eines Prozesses, der
den > dstlichen Christus <« dem westlichen Geist opferte: »Das intuitive Verstehen, die un-
dogmatische Toleranz, das Betonen friedlicher Tugend und allgemeingiiltiger Ethik kenn-
zeichnen Jesus als einen typischen Ostlichen Seher. Andererseits wird das westliche Chri-
stentum gekennzeichnet durch bestimmte Glaubensbekenntnisse und durch einen absolu-
ten Dogmatismus mit seiner Intoleranz, seinem AusschlieSlichkeitsanspruch ...,

Das zweite Beispiel fiir einen Versuch, die universale Bedeutung der christlichen Bot-
schaft durch Interpretation mit Hilfe von Kategorien einer anderen Religion zu relativie-
ren, entnehmen wir dem Werk des japanischen buddhistischen Denkers Keiji Nishitani.
In der Kyotoer Tradition seines Lehrers Nishida stehend, geht es auch fiir ihn darum, mit
Hilfe einer neuen Deutung buddhistischer Grundanschauungen die Kategorien zu gewin-
nen, die es mdglich machen sollen, das Wesen des Christentums diesen zuzuordnen. Dazu
dient die buddhistische Lehre von der Nichtwirklichkeit des Selbst und von der Erfahrung

2t Ders., Religion in Ost und West, Giitersloh 1961, S.22.
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des Nichts als der letzten Wirklichkeit als Urgrund vollkommener Freiheit. Dabei kann
die Vorstellung des Menschen als Person durchaus als »die hochste Idee vom Menschen,
die bisher konzipiert wurde« gelten. »Dies gilt auch fiir die Idee von Gott als >Per-
son«22. Aber diese hochste >Idee« gilt eben immer noch als vom Menschen in seiner
unerleuchteten Perspektivenlosigkeit konzipiert. Nur unter der Voraussetzung, daf} es bei
ihr bleiben miifte, gilt der Superlativ. Die buddhistische Erfahrung des absoluten Nichts
aber eréffnet jene Stufe der Erkenntnis, auf der auch diese »hdchste Idee« ihre Bedingtheit
und eben damit ihre > Vorldufigkeit < enthiillt. Nach buddhistischem Verstindnis ereignet
sich solcher Wandel in einem »Umschlag« des BewuBtseins: Aus der personzentrierten
Selbst-Auffassung wird die »Selbst-Offnung« als die »Realisation des absoluten Nichts«,
ein » existentieller < Wendepunkt, eine Art Konversion innerhalb des Menschen
selber«?.

Mit der Forderung einer solchen »existentiellen <« Wende aus buddhistischer Sicht be-
zieht sich Nishitani auf das Selbstverstindnis vieler heutiger Menschen. Dieser ganz bei
sich selbst verharrende, transzendenzlos gewordene autonome Mensch, wird fiir ihn zum
Adressaten seiner buddhistischen Botschaft. Sie erfiillt nach seiner Uberzeugung die Be-
dingungen fiir eine notwendige Orientierung, deren dieser Mensch nach dem »>Tode Got-
tes < bedarf. Es ist der Mensch, der »sich seiner Subjektivitit bewufit wird«. Der Verlust
des gottlichen Gegeniibers wird so zur verheiffungsvollen Ausgangslage fiir eine neue Dis-
position zur Erneuerung des Menschen im buddhistischen Sinne: »Das nihilum, das
den Tod Gottes anzeigt, taucht aus dem Untergrund der materiellen, mechanischen Welt
auf und wird vom modernen Menschen als ein Abgrund erkannt, in dem er zur > ekstati-
schen « Transzendenz seines Selbstseins gelangt. . . . Er wird seiner selbst als wahrhaft frei
und unabhingig gewahr«**. Mit der Negation der Voraussetzung, die den Menschen in
der personalen Gottesbeziehung zur Person werden 14Bt, wird die splendid isolation des
Individuums zum Geburtsort wahrer Subjektivitit. Der Mensch ohne Gott wird dabei
nicht nur in seiner Aseitat belassen, sondern diese wird ihm zum Quell des Heils. Worauf
es ankomnmt, ist eine BewuBtseinsinderung, die er in autonomer Zustindigkeit an sich sel-
ber und fiir sich zu vollziehen hat. Welche Botschaft wire wohl geeigneter, zur Selbstbe-
statigung der anthropologischen Ausgangslage, die, seit Nietzsche trefflich beschrieben,
in den Aufbruchsbewegungen der Gegenwart zu neuem BewuBtsein ihre passenden Sote-
riologien entwickelt? Von daher liegt es nahe, daB sich die verschiedenen >Vordenker «
eines neuen Weltzeitalters (New Age) bevorzugt auf idealtypische Deutungen des Buddhis-
mus als der diesem neuen Menschen entsprechenden religidsen Selbstverwirklichung be-
ziehen.

In Bezug auf die Christologie wird dieses buddhistische Verstindnis des Umschlags von
der Selbstheit des Menschen zur Nicht-selbstheit als Kenosis gedeutet. Das Wesen Gottes,
das sich in der Erscheinung des Sohnes fiir die Christen darstellt, wird nach diesem budd-
histischen Vorverstindnis als wesentliches »Sich-schon-entduBert-Haben« beschrieben.
Allen Aussagen iiber Gott als Person kommt von daher nur eine abgeleitete, uneigentliche

22 K. Nishitani, Was ist Religion?, Frankfurt 1982, S.130.
23 a.a2.0., S.133.
24 3.a.0., S.115.
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Bedeutung zu. Die »Idee« eines Gottes geht auf in der vom Buddhisten selber zu vollzie-
henden Nichtselbstheit, ist soz. die nach auflen gedachte personifizierte Gestalt der allein
wirklichen nirvana-Erfahrung ais Preisgabe des Ego. Diese Preisgabe aber kann nicht an
einen Anderen erfolgen; denn nach buddhistischem Verstindnis bedeutet dies eine neue,
ja — die fundamentalste Bindung des Selbst durch ein Anderes. Was aber bedeutet es,
wenn der zentrale buddhistische Begriff des anarman mit dieser Apersonalitit Gottes, die
jetzt dialektisch auch als eine »personale Impersonalitit« bezeichnet werden kann, identi-
fiziert wird? Mit Recht stoBt sich diese inklusivistische Interpretation des christologischen
Geheimnisses fiir den Buddhisten Nishitani mit der Aussage des christlichen Dogmas.
»Ich glaube nicht, daff die Geschichte der christlichen Dogmatik eine Gottesvorstellung
bereithdlt, die diesem Problem gewachsen ist«?>. Das eigentlich Inkarnatorische in der
Christologie muf} in den inneren Menschen verlegt werden als den > Ort«, an dem sich
letzte Wirklichkeit dessen, was fiir den Christen der Gott in Christus ist, als »absolutes
Nichts« erfahren lafit.

Der Versuch, sich fiir diese Umdeutung auf die Sprache der Mystik bei Meister Eckhart
zu beziehen, verkennt einen wesentlichen Unterschied. Fiir Eckhart ist > die Geburt Gottes
in der Seele « die héchste Moglichkeit der Vergegenwirtigung des Inkarnationsgeheimnis-
ses. Der »iterative « Charakter dieser Seelengeburt setzt das homo-factus-est des ewigen
Logos voraus, gibt ihm seine uniiberbietbare geheimnisvolle, weil verborgene Prisens und
ist darin christliche Mystik. Das Umgekehrte volizieht sich in der buddhistischen Inter-
pretation. Die eigentliche (> gottliche <) Wirklichkeit des »absoluten Nichts« nimmt selber
die Ziige dessen an, was das inkarnatorische Prinzip in der Christologie ausmacht. Die
Entselbstung des menschlichen Selbst ist dann die wesentliche > Fleischwerdung <. Sie
kennt keinen Bezug auf ein extra hominem. Christus wird zum Symbol einer zeitlos giilti-
gen, vom Menschen nachvollziehbaren Konversion ins existentiell erfahrbare Nichts. Der
Verweis auf die christliche Mystik und ihre Gottesgeburt in der Seele tragt nicht, was er
fiir die buddhistische Deutung gewihrleisten soll. Fiir die buddhistische Sicht muf} die
Personalitit wie eine > Maske « fallen; denn »Person ist eine Erscheinung, hinter der nichts
ist, was in Erscheinung treten konnte. Hinter der Person ist iberhaupt nichts, will sagen,
dahinter liegt das absolute Nichts«?.

Das Beispiel des Inklusivismus der Christologie bei S. Radhakrishnan in den hinduisti-
schen Monismus und ihrer Identifizierung der Christologie mit dem buddhistischen an-
arman-Prinzip bei K. Nishitani sollten die Grenzen markieren, die dem Versuch gesetzt
sind, die Christologie mit Hilfe einer fremdreligiésen Hermeneutik zu interpretieren.
Sich solcher Barrierensituation bewufit zu bleiben und sie bewuBt zu machen, gehort
ebenso zu einer Theologie der Religionen wie die Bereitschaft, den Verstehenszugéngen
aus der Sicht einer anderen Religion notwendige Hinweise und Erinnerungen in bezug auf
Verkiirzungen in der eigenen Auslegungssituation abzugewinnen. Beide Beispicle stehen
fiir eine Herausforderung, der sich eine dem Gesprich mit den Religionen verpflichtete
Theologie heute bereits und in Zukunft zunehmend gegeniibersieht. Das undifferenzierte

25 a.a.0.. S.120.
2 a.a.0.. S.132.
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Spektrum der weltanschaulichen neuen Aufbruchsbewegungen und deren BewuBtseins-
prozesse (New Age-Bewegungen) mit ihren selektiven Anleihen an Ostliche Religiositit
ist hier mit zu beriicksichtigen. In der Christologie wichtige Aspekte werden dabei ange-
sprochen. Zugleich jedoch wird in ihnen das geschichtlich Einmalige und die in der Kir-
che erfahrene mystische Leibeinheit mit dem erhéhten und gegenwirtigen Christus einem
anderen universalen Prinzip unterworfen. Die Christologie in der Begegnung mit den Ver-
tretern der anderen Religionen sowohl wie auch mit den sie in Anspruch nehmenden
neuen BewuBtseinsbewegungen stellt die Theologie der Religionen vor die Aufgabe, um
der Weite des sich dabei er6ffnenden Auslegungshorizontes willen den Logos Christou als
das unaufgebbare Eigene und mit keinem anderen religiésen Erkenntnisprinzip Identifi-
zierbare zu bewahren.



