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MISSIONARISCHE ANPASSUNG ALS
THEOLOGISCHES PRINZIP *

von Josef Miiller

Als Joseph ScuMipLIN seine Missionslehre herausgab, war der erste
Weltkrieg gerade beendet. Kolonialpolitisch bahnten sich entscheidende
Wandlungen an. Deutsche Missionare mufiten sich im Ausland klug zu-
rickhalten. Das Problem der Akkommodation gewann neue Aktualitit.
Diese Aktualitit erkannte man nicht nur in Deutschland, sondern in allen
missionswissenschaftlichen Schulen, die zum gleichen Zeitpunkt entstanden.
Doch schien Akkommodation, vor allem fiir die deutsche Schule, ein
Methodenproblem zu sein. Die Frage der Glaubensinterpretation blieb
ausgeklammert.

Heute diirfte der alte Streit um Kleidung und Lebensweise, Kirchenbau
und andere periphere Dinge ausgestanden sein. Dafiir erhebt sich eine
andere Frage: Wie weit haben die jungen Kirchen das Recht, das Myste-
rium Christi und Gottes vom eigenen Verstehenshorizont her anzugehen?

Die hermeneutische Diskussion zeigt, dafl dieser Verstehenshorizont
nicht ibersprungen werden kann. Aber kann er auch einfach ibernommen
werden? Die alte Streitfrage um den ,Anknipfungspunkt® muf} hier
ansetzen.

1. Der Ansatz: die vermittelte Offenbarung

Die neuere Exegese hat nachgewiesen, dafl die Offenbarung keine
Summe tbernatiirlicher zeitloser Wahrheiten ist, sondern vom Heils-
handeln Gottes kundet, der sich ,dem Volk, das er sich erworben hatte,
durch Wort und Tat als einzigen wahren und lebendigen Gott so geoffen-
bart hat, dafl Israel Gottes Wege mit den Menschen an sich erfuhr®l
Dieses Handeln Gottes, das den Menschen zum Partner erhebt, gipfelt in
der personalen Selbstaussage in Jesus Christus, der der Welt endgiltig
Gottes Heil zugesprochen hat. Offenbarung umfafit gewill Gottes Herr-
schaftsanspruch in Tat und Wort als Heilsangebot und Verheiflung fiir
die Welt. Sie umfafit aber auch die Antwort des Menschen; denn es gibt
keine Offenbarung ohne den Menschen, der sie gliubig annimmt. Das
Medium des menschlichen Glaubenszeugnisses ist ein konstitutives Element
der Offenbarung, wie sie uns heute vorliegt. Offenbarung hat dialogische
Struktur, sie ist Gesprich in Ereignissen. Das Geschehen eréffnet sich,
indem es sich ereignet, einen Horizont der Erfahrung, in dem es sich ver-
stehbar ereignen kann. Das Geschehen selbst und seine Deutung im Wort

* In diesem Beitrag wird die Thematik einer Untersuchung dargestellt, die als
Dissertation dem Fachbereich Katholische Theologie der Universitit Miinster vor-
gelegen hat und demnichst als Band 81 der Missionswissenschaftlichen Abhand-
lungen und Texte im Verlag Aschendorff erscheinen wird.

t 1I. Vat. Konz., Dogmatische Konstitution De divina revelatione, Nr. 14
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des berufenen Zeugen sind keine aufeinander folgenden Stadien eines
lingeren Prozesses, vielmehr wird das Geschehen dadurch zum Ereignis,
dafl es sich in einem Verstehenshorizont ereignet, in dem es sich auch aus-
legt. Dieser Verstehenshorizont ist von den Denkformen einer bestimmten
Umwelt gepragt, auch wenn diese Denkformen sich oft erst innerhalb der
Offenbarungsgeschichte herausgebildet haben und in ihrem Ungeniigen
zeigen, dafl Gottes Selbsterschliefung nie endgiiltig interpretiert ist.

Wie das Alte Testament bezeugt, hat das Wort des Propheten fiir den
gesamten Auslegungsprozel konstitutive Bedeutung. Dieses Wort ist im
Kern Jahwes Wort; in der Anpassung an die konkrete Situation, in der
es gesprochen wird, ist es das Wort des Propheten und damit Menschen-
wort. Es ruft die Geschichte in Erinnerung, interpretiert sie, aktualisiert
sie, 1t sie zum Anruf werden und miindet schliefilich in ein Uberliefe-
rungsgeschehen, in dem das Wort eine Wirkungsgeschichte bekommt; es
schafft Kontinuitit im Flufl des Geschehens, es interpretiert die Verhei-
flungen, iberliefert sie den Nachfahren und stellt jede Gegenwart neu
vor eine grofiere angesagte Zukunft.

Die Tatsache, dafl alle Selbsterschliefung Gottes auf den konkreten
Menschen hin und im Bunde mit diesem Menschen geschieht, kommt im
Mysterium Jesu Christi zu ihrer Vollendung. In Jesus Christus kommen
Gottes Anruf und des Menschen Antwort zur Deckung. Tat Gottes und
Tat des Menschen treffen sich in ihm in der Einheit der Person. Christus
zeigt in letzter Konsequenz, dafi Gott sein Wort im Menschen spricht und
alles, was dieser Mensch ist, Organ fiir Gott werden kann; dafl der
Mensch den sich selbst offenbarenden Gott in dem einmaligen Menschen
Jesus von Nazareth trifft und damit grundsitzlich im Menschen treffen
kann. In Christus tritt die menschliche Freiheit als inneres mitkonsti-
tuierendes Moment ein in die Freiheit des Gottmenschen. Die Menschlich-
keit Jesu zeigt, dafl Gott das Menschsein annimmt, ohne es in sich auf-
zusaugen und nur noch eine leere Hillse davon tbrig zu lassen. In Jesus
von Nazareth ist das Menschliche nicht verloschen, sondern durch Gott
zum Leuchten gebracht worden®. Die kreatiirliche Freiheit in Jesus Chri-
stus kann nicht als bloff dufere Reaktion auf eine rein gottliche Heils-
geschichte aufgefaflt werden; denn gerade auf dem Hohepunkt dieser Ge-
schichte, in Tod und Auferstehung Jesu, tritt die Freiheitsentscheidung
des Menschen Jesus als bestimmendes Moment in die Heilsgeschichte ein,
gerade insofern diese Geschichte auch Geschichte von seiten Gottes ist.
Aber selbst dieses letzte Ereignis, das mysterium transitus domini, in dem

2 Die Menschlichkeit Jesu hat jedoch fiir das Akkommodationsproblem mehr den
Charakter grundsatzlicher Bedeutsamkeit als konkreter Handlungsanweisung.
Alles Handeln der Kirche steht zum Handeln des Gottmenschen lediglich in
einem analogen Verhdltnis. Das Mysterium der Inkarnation ist schlechthin
einmalig. Man kann streng genommen der Kirche weder zwei Naturen, ver-
einigt in einer gottlichen Person, zuschreiben, noch kann man ihr die Untrenn-
barkeit von géttlichem und menschlichem Handeln zuerkennen.
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sich Jesu Geschick als das alles einlésende Heilswort Gottes zeigt, in dem
alles Geschehene seine endgiiltige Auslegung als Verheiflung erfahrt,
braucht als Ausdruck und Darstellung die Sprache des Kreatiirlichen und
kann nur so verstanden werden. Auch das Geschehen, in dem sich Gott
der Welt endgiiltig zuspricht, kann sich nur im ausgesprochenen oder
unausgesprochenen Verstehen ereignen. Die Uberlieferung Gottes an die
Welt geht damit ein in die verstehende Uberlieferung derer, die sie er-
fahren haben. Die Antwort des Menschen wird selbst zum Wort Gottes
in der Teilnahme am Wort, das Jesus Christus ist. Gott erschliefit sich
der Welt im erschlieBenden Wort derer, die sich ithm erschlossen haben.
Damit verweist die Offenbarung auf jenen ,Raum der Gldubigen®, die
das Wort bereits angenommen haben. In diesem Raum ist die Schrift
entstanden.

Offenbarung, wie sie uns in der Schrift verwahrt ist, ist darum immer
schon durch glaubende Zeugen vermittelt. Gott spricht durch Menschen.
Das beweist auch und gerade die Schrift, die in einer konkreten Sprache
spricht, in den Vorstellungs-, Rede- und Denkweisen eines bestimmten
menschlichen Umkreises, in dem der einmal vorgegebene Stoff immer
wieder ausgelegt wird. Die Aufgabe der Interpretation ist unendlich.
Jede Zeit mufl sich das Uberlieferte zu eigen machen. Auslegung der
Schrift bleibt der Gemeinschaft der Glaubenden darum immer aufgegeben
als der unendliche Dialog zwischen Mensch und Gott. Der Kanonabschlufl
ist kein Ende der Interpretation; denn die Schrift empfingt erst im
Eschaton ihre endgiiltige Sinngebung.

Die Gemeinschaft der Glaubenden, die Kirche, hat darum die Offen-
barung nicht nur zu verwahren, sondern zu vergegenwartigen. Solche
Vergegenwirtigung ist kein schlichtes Wiederholen, sondern ein Zur-
Sprache-Bringen, wie es der geschichtlichen Situation der Kirche ent-
spricht. Dieses Zur-Sprache-Bringen bleibt an das Christusereignis und
damit an das Mysterium einer historischen Person gebunden. Eine Per-
son aber kann man nur bejahen oder verneinen; man kann sie nicht an-
passen, sondern nur verstehen. Die Historizitat Jesu ist die entscheidende
Krisis fur alles Daseinsverstindnis. Das bedeutet kein Pochen auf facta
bruta. Aber ohne die historische Verankerung wird Auslegung rasch zur
Gnosis. Langst bevor das Neue Testament zur ,Schrift* wurde, hat der
Glaube der Gnosis die lebendige Suadoy? gegeniibergestellt, die ,traditio
und successio in einem ist, Wort, das an den Zeugen gebunden, und Zeuge,
der an das Wort gebunden ist“%. Das lebendige Wort der Verkiindigung
lag vor der Schrift. Die frithen christlichen Theologen legten das Selbst-
bewufitsein der Kirche aus und selbst die spateren Generationen kom-
men noch zum Glauben als Horer, nicht als Leser des Wortes (Rém
10,14f). Das Wort ist im Neuen Bund nicht toter Buchstabe, sondern viva

3 J. Rarzinger, Primat, Episkopat und successio apostolica, in: RAHNER/
RarzinGer, Episkopat und Primat (Freiburg 1961) 48
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vox. Der Mensch ist ,Horer des Wortes“, der, der das Wort verstehend
vergegenwirtigt, aber selbst keine Gewalt liber das Wort hat, sondern
in jenem Empfangen steht, das Glauben heifit und damit bereits der
individualistischen Verengung entrissen ist. Er ist durch das Héren jener
Gemeinschaft der Glaubenden zugekehrt, die in Christus ,ein einziger
zu werden berufen ist (Gal 3,28)“4.

Die Schriften des Neuen Bundes sind die Schriften, die sich die Ge-
meinschaft der Glaubenden gab, um in ihnen die apostolische Uberliefe-
rung, die mopddooic dmootolixt) als morma normans non normata ver-
gegenwartigend zu bewahren.

2. Das Glaubenszeugnis der Urkirche als theologische Vielfalt

Offenbarung wird erst durch Verkindigung prasent. Verkiindigung
aber bedeutet Interpretation, Auslegung des Uberlieferten fiir eine be-
stimmte Gemeindesituation. Die Schriften des Neuen Testaments bieten
die Offenbarung nur in der Vermittlung durch die Verkindigung der
frithen Kirche, die von der Christuswirklichkeit her Antwort auf die kon-
krete Heilsfrage ihrer Gemeinden geben mufite. Damit geht diese Ant-
wort bleibend in die Uberlieferung der Kirche ein.

Selbstverstindlich konnte diese Antwort nicht von der ganzen Ge-
meinde gegeben werden, sondern nur von den fihrenden Theologen, die
selbst in der Uberlieferung der Kirche standen und aus dieser Uberliefe-
rung heraus das Heilsgeschehen auslegten, um es zum Anspruch werden
zu lassen. Die Ergebnisse der redaktionsgeschichtlichen Forschung zeigen,
wie redlich die Antwort der Theologen die konkrete Situation ihrer Ge-
meinden beriicksichtigte, ohne sich von dieser Situation verfilschen zu
lassen. Dabei fithrte die Berticksichtigung der Situation zu einer aufler-
ordentlichen Vielfalt, die die Kirche nicht nur tolerierte, sondern zu der
sie sich in der Kanonentscheidung ausdriicklich bekannte.

Den Schriften des Neuen Testaments geht es nicht um die eine Theo-
logie, die, aus einer Wurzel erwachsen, sich in ungebrochener Kontinuitit
durchhilt. Vielmehr zielen die theologischen Aussagen der Schrift oft nur
auf einen Aspekt, sie zeichnen die Ansitze nicht aus, bemiihen sich nicht,
groBere Zusammenhinge herzustellen. So kann eine systematische Dar-
stellung des neutestamentlichen Glaubensdenkens eigentlich nur recht
unterschiedliche Theologiefragmente anbieten®.

Hier zeigt sich, dafl die verschiedenen Texte auf eine konkrete Situa-
tion hin sprechen. Sie sind Zeugnisse, ,bei denen die konkrete Situation
und die Person des Zeugen an der Gestaltung des Zeugnisses ebenso mit-

4 Vgl. J. RATZINGER, 2.2.0. 51

5 Vgl. dazu: H. Scurier, Biblische und dogmatische Theologie, in: Besinnung
auf das Neue Testament (Freiburg 1964) 30; O. Kuss, Exegese als theologische
Aufgabe, in: BZ N.F. 5 (1961) 171
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gewirkt haben wie die Situation des Horers“s. Ist das erkannt, so er-
fibrigen sich vorschnelle Harmonisierungsversuche, weil man damit die
Texte in ihrer historischen Einmaligkeit vergewaltigt, statt sie in ihrer
jeweiligen konkreten Profiliertheit reden zu lassen. Die wahre Einheit
des Neuen Testaments ist nicht schlicht formulierbar, sie liegt vielmehr
in der Verkiindigung Jesu als des Christus. ,Alle Schriften wollen ihn
verkiindigen, wollen von ihm zeugen, haben ihn zum Inhalt*’.

So gibt es im Grunde keine ,synoptischen® Evangelien, vielmehr will
jedes Evangelium die alte Sache immer wieder neu sagen. Die Nach-
folger des Markus sind bereits dessen Exegeten®.

Diese Erkenntnisse werden durch die Ergebnisse der Form- und Redak-
tionsgeschichte durchaus bestatigt. Sie machen eine einheitliche Theologie
des Neuen Testaments nachgerade unméglich, jedenfalls wiirde eine solche
Theologie doch ein ,recht merkwiirdiges Gebilde*®, ware in ihren An-
satzen auflerordentlich variabel und wiirde im Ganzen fragmentarisch
bleiben, weil die Linien von den Verfassern nicht immer systematisch
ausgezogen werden und manche theologische Aussage eben nur anklingt,
um dann wieder fallen gelassen zu werden. So erhidlt der Systematiker
oft nur Bruchstiicke einer Theologie, die deutlich den situationsgebundenen
Charakter dieser ,Gelegenheitsschriften® zeigen, dartiber hinaus aber ,sich
betrachtlich in Grad und Tiefe der theologischen Reflexion unterschei-
den“!® und beim gegenwirtigen Stand der Forschung noch zu sehr unter-
schiedlichen Ergebnissen fiihren'.

¢ H. Diewm, Die Einheit der Schrift, in: EvTh 13 (1953) 393

7 W. MarxseN, Der Friihkatholizismus im Neuen Testament (Neukirchen 1958) 65
8 Vgl. W. MarxseN, Der Evangelist Markus (Gottingen 1959) 144

% H. Scurier, Uber Sinn und Aufgabe einer Theologie des Neuen Testaments,
in: Besinnung, 9

10 Ranner/LeaMany, Kerygma und Dogma, in: Mysterium Salutis 1 (Einsiedeln
1965) 667

11 Diese Ergebnisse konnen hier nur véllig summarisch zusammengefafit werden,
darum sei auf weiterfithrende Literatur verwiesen: W. Marxsen, Der Evangelist
Markus (Géttingen 1959); S. Scuurz, Die Stunde der Botschaft (Hamburg 1967);
J. Gniuka, Die Verstockung Israels (Minchen 1961); H. ConzeLmann, Historie
und Theologie in den synoptischen Passionsberichten, in: Zur Bedeutung des
Todes Jesu. Exegetische Beitrige, hrsg. von F. Viering (Giitersloh 1967);
H. W. Bartsch, Die Bedeutung des Sterbens Jesu nach den Synoptikern, in:
ThZ 20 (1964) 87—102; J. ScuremBer, Theologie des Vertrauens. Eine redak-
tionsgeschichtliche Untersuchung des Markusevangeliums (Hamburg 1967);
W. TriLring, Das wahre Israel (Miinchen 31964); G. Strecker, Der Weg der
Gerechtigkeit (Gottingen 21966); R. Hummer, Die Auseinandersetzung zwischen
Kirche und Judentum im Matthiusevangelium (Miinchen 21966); Bornkamm/
Bartn/Herp, Uberlieferung und Auslegung im Matthiusevangelium (Neu-
kirchen 41965); R. Burtmany, Geschichte der synoptischen Tradition (Gottingen
81964); M. Werner, Der Einflufl der paulinischen Theologie im Markus-Evange-
lium: ZNW Beiheft 1 (Giefen 1928); A. Voerie, Das christologische und
ekklesiologische Anliegen von Mt 28, 18—20, in: Studia Evangelica 11 = TU zur
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So ist das Markusevangelium kein Report des Gewesenen, son-
dern eine Predigt vom Erhéhten, eine Predigt, die ganz vom Passions-
und Auferstehungsgeschehen her konzipiert ist. KAnrer'* nannte das
Markusevangelium darum eine ,Passionsgeschichte mit ausfihrlicher Ein-
leitung®. Der Glanz des Auferstandenen strahlt zuriick in das Leben Jesu
. von Nazareth, mit dem Gottes Macht bereits sieghaft in eine von Di-
monen beherrschte Welt eingedrungen ist. Die Welt verkennt ihren ver-
borgenen Messias, obwohl dessen Herrlichkeit immer wieder alle Ver-
hiillungen durchbricht und in groflen Machttaten epiphan wird. Erst nach
Ostern kann dieses Geheimnis vor aller Welt kundgetan werden. Bis
dahin aber soll selbst die an das Volk gerichtete Predigt Jesu gar nicht
verstanden werden; sie verstockt und ergeht darum ,in Gleichnissen®
(Parabeltheorie). Von dieser Gesamtkonzeption her bekommt das Ge-
schehen, das Markus berichtet, einen anderen Hintergrund als spiter bei
Matthdus und Lukas.

Markus hat bei seinem Unternehmen den ganzen, doch recht unter-
schiedlichen Stoff zudem nicht einfach hintereinander gereiht, sondern
mehrfach verklammert. Der Begriff eboyyéliov gibt dem ganzen Werk
ein Leitmotiv, das schon zu Beginn anklingen lafit, worum es geht: um
bewahrende Erinnerung an das Leben und Wirken Jesu als vergegen-
wirtigende Anrede, um Fithrung und Stirkung der Gemeinde in aktuellen
Noten. Die drei Leidensankiindigungen verbinden die Passionsgeschichte
nach rickwirts mit der Verkindigung Jesu. In dem verachteten ,Galilda
der Heiden® gibt der Evangelist dieser Verkiindigung einen einheitlichen
geographischen Rahmen, und mit dem durchgehenden Motiv des Messias-
geheimnisses (mit deutlicher Zasur nach dem Petrusbekenntnis 8,26) ver-
hindert er den Eindrudk, als schildere er nur eine Reihe mifiverstandener
Epiphanien, statt seinen heidenchristlichen Gemeinden'® die Gnade ihrer
Berufung katechetisch nahezubringen mit allen Aktualisierungen, die
solche Katechese impliziert.

Mit dem Riickgriff auf das Geschehene schiitzt Markus die Verkiindi-
gung vor der Verfliichtigung in gnostische Spekulationen oder legendares

Geschichte der alttestamentlichen Literatur, Bd. 87 (Berlin 1964) 266—294; H.
ConzeLMaNN, Die Mitte der Zeit. Studien zur Theologie des Lukas (Ttubingen
51964); W. C. Rosinson jr., Der Weg des Herrn. Studien zur Geschichte und
Eschatologie im Lukas-Evangelium. Ein Gespriach mit Hans Conzelmann
(Hamburg 1964); H. ConzeLMmanN, GrundrifS der Theologie des Neuen Testaments
(Miinchen 1967); H. FLenpER, Heil und Geschichte in der Theologie des Lukas
(Munchen 1965); M. Dieerius, Aufsitze zur Apostelgeschichte, hrsg. von H.
Greeven (Gottingen #1961); E. Kisemann, Das Problem des historischen Jesus,
in: Exegetische Versuche und Besinnungen 1 (Gottingen #1965) 187—214; U.
Wivrckens, Die Missionsreden der Apostelgeschichte (Neukirchen 21963)

12 Der sogenannte historische Jesus und der geschichtlich biblische Christus. Neu
herausgegeben von E. W ol f (Miinchen 31961) 60 Anm.

13 Fiir diese Gemeinden schreibt sicherlich der Endredaktor.
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Rankenwerk. Dabei scheut er sich nicht, die Probleme seiner Gemeinden
in die Zeit Jesu zuriickzuprojizieren, um sie vom Herrn selbst beantworten
zu lassen. Damit gibt die Vergangenheit der Gegenwart die Kriterien
zur Priiffung der Geister, und der irdische Jesus schiitzt den verkiindigten
davor, sich in die Projektion eines eschatologischen Selbstverstandnisses
aufzuldsen.

Trotz weitgehender Ubernahme des historisch-geographischen Auf-
risses von Markus verfolgt Matthdus bei seiner ,Neu-Erzahlung“*
des Markusevangeliums durchaus eigene theologische Interessen, die vor
allem um vier grofle Themen kreisen: Schrifterfillung, Gesetzesverstand-
nis, Christologie und Kirche.

Matthius hat im wesentlichen den Rahmen des Markus iibernommen
und seiner Darstellung zugrunde gelegt, ohne chronologische und topo-
graphische Unschirfen zu prizisieren. Dabei erweitert er den Redestoff
und verkiirzt die Erzihlungen. Aus sachlich benachbarten Stoffen gestaltet
er grofere Einheiten, die seiner Tendenz zur Systematisierung entspre-
chen. Er verzichtet nicht auf Wiederholungen und bringt manche Korrek-
turen an. So kiirzt er die Heilungswunder, um sie den Streit- und Schul-
gesprachen anzugleichen. Die Gestalt Jesu ist stirker als bei Markus vom
Glauben an den Erhohten geprigt, die Jinger werden idealisiert. Be-
sonders auffallig sind die zahlreichen Reflexionszitate, die Matthdus der
Tradition entnimmt und zusammen mit dem Q-Stoff dem neugeformten
Markus einfiigt. Das Erfiillungsmotiv, das diese Zitate kennzeichnet,
weist auf starke judenchristliche Tendenzen hin. Man wird daraus aber
nicht schlieflen konnen, daft Matthdus das Markusevangelium von einem
judenchristlichen Standpunkt aus umgeformt habe. Auch wird die Ge-
meinde, an die sich der Endredaktor wendet, kaum noch im Verband des
Judentums gestanden haben; denn die universalistische Kirche des Mat-
thaus hebt sich mit ihrer Auffassung von Gesetz und Schrifterfillung
und vor allem mit ihrem Bekenntnis zu Jesus von Nazareth als dem Mes-
sias, dem Gesalbten, dem Konig Israels, dem Sohn Davids, dem erhéhten
»iglog und viog tol deol deutlich vom Judentum ab, ohne die Frage-
stellungen, die von dorther kamen, fur belanglos oder abgetan zu halten.
Fir Matthdus konnen diese Fragestellungen jedoch nur von Christus
her beantwortet werden. Er nimmt die alttestamentliche Heilsgeschichte
ernst und lafit sie in die neutestamentliche einmiinden, allerdings nicht
gradlinig: In der Kirche des Matthdus lebt der Gedanke vom alttesta-
mentlichen Gottesvolk weiter, trotzdem mufl sich die Kirche um ihres
Selbstverstindnisses wie um ihrer Sendung willen vom alten Isracl ldsen.
Der Jesus des Matthiusevangeliums ist der Messias Israels; aber die
Herrlichkeit des Erhohten, den die Gemeinde bekennt, wirft ihr Licht
zurtick auf den Irdischen und umkleidet ihn mit dem Gewand des escha-
tologischen Herrn iiber alle Volker.

14 Der Terminus stammt von P. WernLE, Die synoptische Frage (Freiburg 1899) 161
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Das Matthiusevangelium enthilt allerdings gewisse Spannungen, die
wohl nur befriedigend erkldrt werden kénnen, wenn man mehrere Schich-
ten und redaktionelle Phasen unterscheidet. Durch eine grifiere Material-
fillle durfte allmdhlich das Bediirfnis nach einer revidierten Markus-
Fassung entstanden sein. In einer grofl angelegten Kompilation bietet das
Evangelium daher den ganzen Markus, die hypothetische Redequelle und
eine Fiille verschiedener Sonderiiberlieferungen, wobei man durchaus mit
redaktionellen Zwischenstufen vor einer Endredaktion rechnen kann. Der
Markus-Aufrift wurde nach vorn und riickwirts ergidnzt, mit Redestoff
angereichert und nach systematischen Gesichtspunkten geordnet. Nach
auflen sollte das neue Werk den Anspruch der Kirche, Israel abgeldst
zu haben, erweisen, nach innen sollte es eine katechetisch brauchbare Ge-
meindeunterweisung bieten. Dabei ist nach Trirring!® ,das apologetisch
polemische Motiv mehr dem Rahmen des ,Lebens Jesu', das didaktische
mehr der systematischen Gliederung des Buches zugeordnet®.

Als Sitz im Leben diirfte fiir das Matthdusevangelium eine bestimmte
Lokalkirche in Frage kommen, die das Traditionsgut gesammelt, weiter-
gegeben und endgiiltig gestaltet hat, um fiir die Auseinandersetzung mit
dem gegenwirtigen Judentum geriistet zu sein und fiir das alltéigliche
Leben in der Gemeinde ethische Weisung durch Jesu Wort zu erhalten.
Die Endredaktion durfte das Werk eines Fachtheologen gewesen sein, der
das Fazit aus langjdhriger Bemilhung um das Traditionsgut zog'.

Ahnlich wie Matthius geht es auch Lukas nicht einfach um eine
Vermehrung des Markus-Stoffes. Er hat die ibernommene Tradition nach
einem theologischen Konzept gestaltet, das sich von dem seiner Vorgéinger
deutlich abhebt, obwohl sich auch das dritte Evangelium am Aufriff des
Markus orientiert, der sich in Lk 3—21 wiederfindet. Davor setzt Lukas
eine Vorgeschichte (Kap 1—2), die schon frither aus Einzeltraditionen
zusammengewachsen war. In der Passionsgeschichte (Kap 22—23) gestaltet
er seine Vorlage sehr selbstdndig um und verarbeitet noch einmal viel
Sondergut in Kapitel 24.

Als historisch interessierter Theologe der dritten nachchristlichen Gene-
ration blickt er zuriick auf die heilige Zeit des Ursprungs, die er seinen
Gemeinden als bleibendes Ideal vorstellt. Darum gilt es, von der Ver-
gangenheit ein ,getreues® Bild zu zeichnen. Das gelingt Lukas dadurch,
daf} er historisiert. Er stellt aus Verkindigungseinheiten eine Kette von
Ereignissen zusammen. Raum und Zeit liefern ihm ein Koordinatensystem,
mit dem er das Geschehene ordnet. Dabei wird der Glaube der luka-
nischen Kirche sorgféltig in der Vergangenheit verankert und von dorther
legitimiert. Die historische Kontinuitdt verbindet diese Kirche mit Jesus
Christus, in dessen Namen Heil zu finden ist.

Historisierung ist fir Lukas jedoch kein Selbstzweck, sondern soll die
Vergangenheit der Gegenwart erschliefen, um die Verkiindigung einer

15 Israel 223 18 TRrILLING, IsTael 223
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Kirche zu legitimieren, deren Glaubenseinheit bedroht ist. In der Be-
drohung durch Irrlehrer kann nur die Kontinuitdt mit der Tradition der
Apostel das Selbstverstindnis der lukanischen Kirche rechtfertigen, die
sich in der Verfolgung bewihrt und die Kreuzesnachfolge angetreten hat.
In der lang sich dehnenden Zeit itbernimmt sie Verantwortung fiir die
Welt, auch wenn Gegenwart und Zukunft letztlich Gott gehoren. Ange-
sichts dieser Tatsache ist der Zeitpunkt der Parusie unwesentlich.

Das dritte Evangelium nimmt die vorgegebene Situation des Christen
in der Welt ernster als Markus und Matthaus. Der eschatologische Ruf
Gottes trifft den Christen in der konkreten Geschichte, und die ,heilige
Vergangenheit* gibt ihm die Antwort auf die Fragen, die das Leben
stellt. Die Theologie des Lukas ist ganz in die Geschichte verwoben. Sie
ruft die Glaubigen nicht aus dieser Geschichte heraus, sondern stellt sie
mit konkreten Handlungsanweisungen auf den ,Weg des Herrn“!”. Lukas
war sich seiner geschichtlichen Stellung und Aufgabe bewuft. Er hat seine
Vorlagen gewill mit Ehrfurcht gelesen, aber auch mit den Fragestellungen,
die seine Zeit ihm aufgab. Nur so konnte er ihre Fragen beantworten.

Das Johannesevangelium sieht den historischen Jesus von Naza-
reth aus der theologiegeschichtlichen Situation gegen Ende des ersten
Jahrhunderts. Die Fragestellung dieser Zeit, vor allem die Auseinander-
setzung mit der Gnosis, haben die eigentimliche Begegnung mit der
historischen Vergangenheit und der Uberlieferung provoziert. So ver-
sucht dieses Evangelium, die historische Gestalt Jesu von Nazareth von
den Problemen der Gegenwart her und als Antwort auf diese Probleme
darzustellen und wird damit zur sinnerschliefenden Anamnesis des Le-
bens Jesu.

In der Erinnerung ,sieht® der glaubende und erkennende Zeuge aen
historischen Jesus so, daft dabei sein verborgenes Geheimnis schaubar und
im Kerygma fir die Kirche aussprechbar wird. Das johanneische Sehen
beginnt schon in der Zeit der Augenzeugenschaft, klirt sich nach der Er-

17 Das Lukasevangelium ist wegen seiner historisierenden Tendenzen von einigen
Theologen, vor allem von Ph. VizLHAUER, Zum Paulinismus in der Apostel-
geschichte: EvTh 10 (1950/51) 1ff, hart kritisiert worden. E. Haencuen hat in
seinem Kommentar zur Apostelgeschichte (Gottingen 1961) 45 Anm. 4 die Kontro-
versliteratur zusammengestellt, die VieLmauers Thesen hervorgerufen haben.
U. WiLckens, Missionsreden 196, hat gegeniiber solchen Angriffen nachdriicklich
darauf hingewiesen, dafl ,kein Urteil theologischer Sachkritik legitim (ist), das
nicht innerhalb konkreter Geschichte seinen unaufgebbaren und unvertauschbaren
Ort bezieht, das z.B. an der geschichtlichen Situation des Beurteilten, aus der
diesem seine Fragen kamen und in der er seine Entscheidungen zu fillen hatte,
vorbei, gemessen an sozusagen absoluten Bewertungsmafistiben, gebildet wird.
Es gibt kein legitimes Kriterium christlicher Theologie, das von auflerhalb der
Geschichte her seinen Ursprung haben und als solches grundsitzlich allen
theologischen Entwiirfen aller Zeiten gleich verbindliche Geltung beanspruchen
konnte.*



hohung des Herrn und vollendet sich in der Uberlieferung der frithen
Kirche, die das Geschaute im Kerygma formuliert hat. Das ,Sehen“ der
Augenzeugen wird dabei in der Anamnesis zum erkennenden und wissen-
den ,Zurlickschauen® der Zeugen, die in der Gemeinschaft der Kirche
leben®®.

In dieser Gemeinschaft behdlt die aktualisierende Vergangenheit ihre
Bedeutung fiir die Gegenwart. Die Zeitenhorizonte verschmelzen. Die
Riickschau versucht keine Reproduktion des historischen Jesus, sondern
legt ihn aus. Aus dem historischen wird der Christus des Kerygmas, der
gerade als solcher auch der Jesus der Geschichte ist; denn Geschichte ist
Wirkungsgeschichte®®.

Der Christus, den das vierte Evangelium auslegt, hat in der Auslegung
der Kirche schon seine Wirkungsgeschichte gehabt. Die Uberlieferung
vermittelt das Vorverstindnis. In der Auslegung kommt der Sinn, den
die Uberlieferung birgt, zum Verstehen. In konzentrischen Kreisen wird
dann die Einheit der verstandenen Sinnmitte erweitert, und die Einstim-
mung aller Einzelheiten zum Ganzen bildet das Kriterium des rechten
Verstehens. So kommt im Johannesevangelium der Sinn, den die Tradi-
tion der Kirche barg, zu seinem Verstdndnis und legt sich aus als der
verherrlichte Christus praesens, in dem der historische nicht vergessen ist®.

Aufgrund des Zeitenabstandes kann Johannes den transzendenten Hin-
tergrund, das Woher und Wohin des Christus, stirker zur Sprache brin-
gen als die Synoptiker. Wenn er das in Vorstellungs- und Aussage-
schemata oder in einer Terminologie tut, die in der vorausgehenden Ge-
samttradition der Kirche nicht vorgegeben sind, sondern von anderswo,
zum Beispiel aus einem gnostischen Dualismus stammen, so widerspricht
er nicht dieser Uberlieferung, sondern vollzieht, um sich verstindlich zu
machen, einen theologischen Anpassungsprozefl, der Mafistabe setzt fiir
alle Zeiten. Was Gapamer von der Auslegung historischer Texte sagt:
.Die eigenen Begriffe bei der Auslegung vermeiden zu wollen, ist nicht
nur unméglich, sondern offenbarer Widerspruch“®, gilt gerade firr die
Auslegungsarbeit des Johannes.

Das spezifisch johanneische Vorverstandnis, das aus dem Zu-tun-Haben
mit der gleichen Sache entspringt, der apostolischen Tradition der Kirche
namlich, mit der Johannes durch die Gemeinsamkeit grundlegender und
tragender Vorurteile verbunden ist, bewahrte sein Werk vor einer Fehl-
interpretation des Christusereignisses. Die Kirche hat dies dadurch be-

18 Vgl. F. Mussner, Die johanneische Sehweise (Freibung 1965) 43

19 Vgl. Mussner a.a.0. 44. Natirlich steht Johannes mit seinem Verstindnis der
Evangelienschreibung als eines Vorganges der vergegenwirtigenden und erkennt-
nisschaffenden Anamnesis nicht allein da, sondern ganz und gar in einer Tra-
dition, die von den Synoptikern bis weit ins Alte Testament zuriickreicht.

20 Vgl. MussNER, Sehweise 73

#1 Vel. H. G. Gapamer, Wahrheit und Methode (Tiibingen 21965) 874
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stitigt, dafl sie das Johannesevangelium im Gegensatz zu den apokryphen
Evangelien in ihren Schriftkanon aufgenommen hat. Diese Aufnahme
erfolgte nicht blofl deshalb, weil der Verfasser des vierten Evangeliums
nach frither Uberzeugung der Apostel Johannes war, sondern weil die
Kirche in ihm eine legitime Auslegung der Christusgeschichte sah®.

Es gibt also schon im Neuen Testament , Theologie®, die nicht mit dem
schlichten Horen der Offenbarung identisch ist, sondern, davon abge-
leitet, denkerische Bemihung und religiose Erfahrung einschliefft. Man
kann ja eine Wahrheit nur verstehend horen, indem man sie aufnimmt,
assimiliert und mit den iibrigen Bewufitseinsinhalten konfrontiert. Horen
und Reflexion sind keine adiquat unterscheidbare, zeitlich einander ab-
losende Phasen des Verstehensprozesses. Theologie beginnt schon im
Héren des Wortes; sie geht dann notwendig weiter und entfaltet sich®.
Die unterschiedlichen theologischen Ansitze innerhalb des Kanons zeigen,
mit welchem Ernst die Gemeinden die Uberlieferung fiir ihre spezifische
Situation auslegten, um sie zu verstehen. Eine theologische Vielfalt, die
sich aus der kritisch-schopferischen Antwort auf die Heilsfrage konkreter
Gemeinden ergibt, ist damit bereits durch das Neue Testament, so wie
es uns als Kanon vorliegt, legitimiert. Die Auslegung der biblischen Texte
mit den Vorstellungen und Begriffen unserer Zeit setzt dann nur den
hermeneutischen Prozefl fort, dessen Zeugnisse und Niederschlag die
Texte des Neuen Testaments gerade in ihrer Verschiedenheit darstellen®.

Die Kirche der ersten Jahrhunderte hat die Schrift als legitime Aus-
legung des Christusereignisses verstanden, ohne die Unterschiede zwischen
den einzelnen Biichern zu verwischen. Sie war sich dabei bewufit, daf}
im Wechsel der Geschichte das simple Wiederholen fester Texte zu Mif3-
verstdndnissen fithren oder sogar auf Unverstindnis stoflen kénnte; denn
die Verstehenssituation, in die ein Text hineinspricht, ist konstitutiv fiir
den Text. Andert sich die Situation, so kann sich die Bedeutung cines
Textes dndern, selbst wenn die Worte dieselben bleiben. Nachsprechen
und Héren sind immer mit Auslegung verbunden®.

Erst im auslegenden Verstehen beginnen die zunichst stummen Texte
zu sprechen. Der Wandel der Verstehenssituation zwang darum bereits
die Autoren des Neuen Testaments zu stindiger Auslegung der Botschaft,
um ihren Aussagegehalt zu bewahren. Dieser Aussagegehalt, dieser letzte
Text, den alle Texte auslegen, ist keine Idee, sondern das Personge-
heimnis Jesu Christi, das sich dem menschlichen Zugriff allerdings ent-
zieht. Schon die Autoren des Neuen Testaments haben die Uberlieferung
mit dem Riickgriff auf das Geheimnis des historischen Jesus von Naza-

22 Vgl. MussNERr, Sehweise T4

2 Vgl. K. Ranner, Theologie im Neuen Testament, in: Schriften zur Theologie
V 83—53 (Einsiedeln 1962)

2 Vgl. K. Fror, Biblische Hermeneutik (Minchen 31967) 66

* Vgl. W. Marxsen, Exegese und Verkiindigung (Miinchen 1957) 12
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reth (der zugleich der geschichtlich Bedeutsame ist) vor Verfalschung be-
wahrt und von ihm her die Probleme ihrer Gemeinden zu 1ésen versucht.
Jesus Christus selbst ist die ,Mitte der Schrift“?.

Die Auslegung biblischer Texte auf die Probleme unserer Zeit setzt den
hermeneutischen Prozefl fort, dessen Zeugnis und Niederschlag die Texte
des Neuen Testaments gerade in ihrer Verschiedenartigkeit darstellen.
Dieser Prozefl der Auslegung ist prinzipiell unabschliefbar. Die Fiille
des Wortes Gottes liegt noch vor uns. Theologie kann sich nicht nur auf
die alten Glaubensaussagen und Anatheme zuriickziehen. Sie mufl sich
nach vorne 6ffnen, um neue Aspekte des Reichtums géttlicher Offenbarung
zu erkennen. Sie mufl die eigenen Fragen und Erfahrungen mit in die
Wahrheitssuche einbeziehen; denn sie 6ffnen neu und geschichtlich konkret
fiir die Fiille der gottlichen Offenbarung.

Die Situation ist heute, wo der christliche Glaube in den verschiedenen
Kulturrdumen als kritisch-schopferisches Ferment Wurzeln fassen mufi,
komplizierter; das entbindet jedoch nicht von der Pflicht, den in der
Schrift begonnenen und durch die Schrift bleibend normierten hermeneu-
tischen Prozef fortzusetzen. Wenn die Theologie das leistet, nimmt sie
ernst, dafl Akkommodation ein Problem der Theologie selbst ist. Sie wird
sich dann auf die Mitte des Christlichen konzentrieren, um von dorther
zu priifen, wie ,das Ganze® von einem neuen Verstehenshorizont her zu
begreifen ist.

3. Der theologische Pluralismus als Konsequenz des Verstehens

Verstehen ist nicht nur ein geistiges Erfassen eines Gegenstandes, son-
dern eine urspringliche Vollzugsform menschlichen Daseins, ein Existen-
zial*. Wo es dabei nicht um ein reines Erfassen einer Sache geht, son-

26 Zur Diskussion um Einheit und Mitte der Schrift vgl. u. a.: H. Diem, Die
Einheit der Schrift: EoTh 13 (1958) 385—405; W. Marxsen, Exegese und Ver-
kiindigung (Minchen 1957); E. Kisemann, Begriindet der neutestamentliche Ka-
non die Einheit der Kirche? in: Exegetische Versuche und Besinnungen 1 (Gottin-
gen %1965) 214—223; Zum Thema der Nichtobjektivierbarkeit, ebd. 1 224—286;
Paulus und der Frithkatholizismus, ebd. Il 289—252. Mit Kisemann hat sich
H. Kiing, Strukturen der Kirche (Freiburg 1962) auseinandergesetzt. Von katho-
lischer Seite sei vor allem auf die Arbeit von N. Arrrr, Kanon und Kirche.
Die Kanonkrise im heutigen Protestantismus (Paderborn 1964) hingewiesen. Vgl.
ferner: O. Kuss, Exegese als theologische Aufgabe: BZ N.F, 5 (1961) 159—185;
H. U. von BartaAsAR, Das Ganze im Fragment (Einsiedeln 1963); F. Mussner,
Der historische Jesus und der Christus des Glaubens, in: Praesentia salutis
(Diisseldorf 1967) 67—80. Vgl. zum Ganzen auch die Konzilsdiskussion iiber die
»hierarchia veritatum®, die sich in Nr. 11 des Okumenismusdekrets niedergeschla-
gen hat; dazu: U. Vareske, Hierarchia Veritatum (Miinchen 1968); H. MiHLEN,
Die Lehre des Vaticanum II iiber die ,hierarchia veritatum* und ihre Bedeu-
tung fiir den dkumenischen Dialog: ThGI 56 (1966) 303—3835

¥ Auch hier mufl wieder auf Literatur verwiesen werden. Vgl. vor allem: H. G.
Gapamer, Wahrheit und Methode (Tiibingen 21965); E. Fucns, Glaube und Er-
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dern um einen Anspruch, der mir begegnet, setzt das Verstehen einen
Lebenszusammenhang voraus, in dem der Verstehende und das Verstan-
dene von vornherein in einem durchgéngigen Vorverstindnis zusammen-
gehoren. Dieses Vorverstindnis, das aus einer geschichtlich geprégten,
geschichtlich sich vollziehenden Daseinsauslegung kommt, bestimmt be-
reits die Art jeder Fragestellung und damit das, was als fragwiirdig er-
scheint. In diesem Vorverstdndnis ist menschliches Dasein sich je schon
als ganzes gegenwartig; diese Selbstgegenwart wird von der philosophi-
schen wie theologischen Reflexion nicht gestiftet, sondern allenfalls erhellt
oder in die Krisis gefiihrt. Betrachtet man dieses Vorverstandnis nicht als
reine Seinsmoglichkeit, dann bringt es in den Verstehensvollzug die ganze
Verstehenssituation mit ein, aus der der vernehmende, wenn auch anfang-
hafte Glaube kommt. Zu dieser Verstehenssituation gehért ebenso das
reflexe, durch die Schrift normierte Glaubensverstindnis der Kirche wie
das grundlegende Daseinsverstindnis eines bestimmten Kulturraumes,
einer bestimmten Zeit. Was in gar keiner Weise den Grundziigen des
Vorverstandnisses entspricht, kann vom konkreten Menschen nicht als
Heilsoffenbarung erkannt und vollzogen werden. Eine Verkiindigung, die
diese verborgenen Zusammenhinge ibersieht, kann nie zu verantwor-
tetem Glauben fihren. Der Abfall afrikanischer Christengemeinden zu
den grassierenden messianischen Sekten ist dafiir ein eindringliches Zeug-
nis. Es ist relativ leicht, abhingige Vélker, die sich noch dazu kulturell
unterlegen fithlen, wie es in der Missionsgeschichte (nicht erst seit dem
Entdeckungszeitalter) weithin der Fall war, zum Nachsprechen frithchrist-
licher Theologumena und katechetischer Kernsatze zu bewegen. Die eigen-
artige Tatsache, daB die jungen Kirchen aber erst jetzt beginnen, das
Gehorte theologisch zu verantworten, zeigt ebenso wie das Faktum, dafl
es den Kirchen aller Konfessionen im asiatischen Raum bis jetzt kaum
gelungen ist, die intellektuelle Fithrungsschicht anzusprechen, dafl der
Verstehensvorgang selbst von missionierenden Kreisen der Kirchen kaum

fahrung (Tibingen 1965); pERs., Marburger Hermeneutik (Tiibingen 1968); Was
ist existenziale Interpretation? in: Zum hermenecutischen Problem in der Theolo-
gie (Tibingen 21965) 65—115; G. EseLinG, Hermeneutik, in: RGG? 111 242—262;
pERrs., Wort und Glaube (Tiibingen %1967); R. Burtmanw, Das Problem der
Hermeneutik, in: Glauben und Versiehen. Gesammelte Aufsitze 11 (Tibingen
81961) 211—235; pERs., Ist voraussetzungslose Exegese moglich? in: Glauben und
Verstehen 111 (Tiibingen 21962) 142—150; pErs., Gesdhichte und Off enbarung (Th-
bingen 1958); pERrs., Der griechische und hellenistische Sprachgebrauch von éhidera,
in: ThW 1 289—242; pers., Der urchristliche Sprachgebrauch von élfdeia, in:
ThW 1 242—248; pers., Das Verhiltnis der urchristlichen Christusbotschaft zum
historischen Jesus, in: Exegetica (Tiibingen 1967) 445—469; K. Rauner, Horer
des Wortes, hrsg. von J. B. Metz (Miinchen 21968). Eine gute Zusammenfas-
sung der hermeneutischen Diskussion bieten auch J. M. Rosinson/ J. B. Cons
(Hrsg.) Die neue Hermeneutik. Neuland in der Theologie, Bd. 2 (Ziirich/Stutt-
gart 1965)
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zum Gegenstand theologischer Reflexion gemacht worden ist. Da dieses
Faktum heute von allen Konfessionen bedauert wird, ist es nicht nur
romischem Zentralismus anzulasten.

Nun ist das Vorverstindnis, wie die Erfahrung zeigt, kein unabénder-
liches Schicksal. Eine Verkiindigung kann aber nur dann die Tiefenschich-
ten eines Volkes erreichen, wenn das bereits vorhandene Woraufhin der
Heilsfrage erkannt worden ist. Wahrscheinlich wird die christliche Ver-
kiindigung von der Geschichtlichkeit und Gemeinschaftlichkeit allen Heiles
hier erst klirende Arbeit leisten und dem Horer des Wortes erst einmal
klar machen mussen, dafl das Heil nicht in der zyklischen Riidkkehr zum
miutterlichen Urschof, in der volligen Ausléschung des eigenen Selbst oder
im Verschmelzen mit dem kosmischen All usw. besteht. Es ist gar nicht
selbstverstindlich, sondern spezifisch christlich, daf} es so etwas wie eine
Geschichtlichkeit, eine zielgerichtete Entwicklung, eine Heilsbedeutsamkeit
einer bestimmten historischen Person (und nicht nur einer allgemein ver-
standlichen Lehre) gibt, dafl der Mensch mit einem transzendenten Gott
und einer eschatologischen Vollendung der Welt zu rechnen hat. Werden
diese und andere Grundlagen der christlichen Heilsbotschaft nicht er-
kannt, so bleibt es beim Nachsprechen verstehensfremder (nicht nur un-
verstandener) Formeln oder es kommt zu einem in sich unlogischen Syn-
kretismus, der die widersprechendsten weltanschaulichen Elemente zu
einem heterogenen Konglomerat verleimt.

Nun ist die Hoffnung nicht unberechtigt, dafl durch den weltweiten
Akkulturationsprozefl die Verstehensvoraussetzungen sich iberall einander
annahern. Vielleicht entsteht erst in diesem Prozel ein universales Ver-
standnis fiir grundlegende Voraussetzungen der christlich-jiidischen Heils-
botschaft, die sich auch im Abendland durchsetzen mufiten, wie z.B.
ein echtes Geschichtsdenken und ein spezifisches Weltverstindnis, das
den npuminosen Kosmos sprengte und die Welt zum Laboratorium
des schopferischen Menschen machte®®. Wenn missionierende Kreise der
Kirche (tatsichlich kann man im Moment noch nicht von einer missio-
nierenden Kirche sprechen, sondern nur von missionierenden Kreisen der
Kirche!) den Akkulturations- wie den damit verbundenen Sikularisie-
rungsprozeR unter dieser Sicht sehen lernten, konnten sie leichter die
Chance wahrnehmen, die dieser universale Wandel des Weltbildes fiir
die christliche Verkiindigung bedeuten kénnte (nicht unbedingt bedeutet).
Jedenfalls miifite vor einer christlichen Verkiindigung das konkrete Vor-
verstandnis von Heil eines bestimmten Kulturraumes erforscht werden,

28 Fs sei wiederum auf Literatur verwiesen: P. HiONErMANN, Der Durchbruch
geschichtlichen Denkens tm 19. Jahrhundert (Freiburg 1967); W. Kamvamg,
Christentum und Geschichtlichkeit (Stuttgart 21951); T. Bomann, Das hebriische
Denken im Vergleich mit dem griechischen (Gottingen 41965); G. von Rap,
Theologie des Alten Testaments, 2 Bde. (Miinchen 51966), bes. II 108—183,
857—379; J. B. Merz, Weltverstindnis im Glauben (Mainz 1965); Ders., Zur
Theologie der Welt (Mainz/Miinchen 1968).
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um erst einmal dieses Vorverstindnis in eine kldrende Krisis zu fithren.
Das Vorverstindnis ist der Ankniipfungspunkt, der keinesfalls iiber-
sprungen werden darf, sondern oft erst aufnahmebereit gemacht werden
muf} fiir die christliche Heilsbotschaft. Die Metanoia mufi also schon sehr
frih ansetzen. Anpassung der missionarischen Verkiindigung an den
Horer des Wortes bedeutet also keineswegs eine Reduzierung dieser Ver-
kiindigung, sondern eine Uffnung des Horers fiir den spezifischen Heils-
zuspruch dieser Verkiindigung. Der Schritt der christlichen Botschaft aus
dem Raum hebrdischen Denkens in die hellenistische Welt (die freilich
ihrerseits das hebrédische Denken schon beeinfluflt hatte) zeigt, daB die
spezifisch christliche Heilsbotschaft in einem ihr zunéchst fremden welt-
anschaulichen Raume verstanden werden kann. Das jahrhundertelange
Ringen mit einer schleichenden Gnosis zeigt umgekehrt, wie schwierig es
ist, dem urspriinglichen Gehalt der christlichen Botschaft treu zu bleiben.

Dieser Verstehensprozef, das beweist die Geschichte, braucht seine Zeit.
Es ist auch nicht so, dafl zuerst das Vorverstindnis vollig gereinigt
bzw. aufnahmebereit gemacht werden konnte fir die christliche Botschaft
und dann in einem (auch zeitlich) zweiten Ansatz das Verstehen folgen
wiirde. Zwischen Vorverstehen und Verstehen vollzieht sich ja ein Zirkel.
Nur innerhalb dieses Zirkels kann sich das Vorverstindnis legitimieren
oder korrigieren lassen. Das Verstehen muf} sich also im Vollzuge selbst
iberpriifen. Die Vormeinungen miissen sich in der Ausarbeitung des Ver-
stehens bewéhren oder modifizieren. Dazu ist keine radikale Vorurteils-
losigkeit gefordert, sondern nur die Offenheit, die, der eigenen Vorein-
genommenheit eingedenk, sich dem fremden Gedanken in seiner Anders-
artigkeit aussetzt, damit er seine Wahrheit den eigenen Vormeinungen
gegeniiber ausspielen kann. Der fragende, geschichtliche Mensch kann
durchaus zu Erkenntnissen gelangen, die die Geschichtsbezogenheit seines
Standpunktes tbersteigen, auch wenn das In-der-Geschichte-Sein des
Menschen selbst wieder eine Grundweise menschlichen Daseins ist, das
im Geschichtsbezug sein Selbstverstindnis bildet. Geschichtlichkeit des
Menschen bedeutet keinesfalls absolute Relativitidt (in sich schon ein
Widerspruch), die mit Fassung zu tragen wire wie die antike Schicksals-
haftigkeit, die keine Transzendenz zulie. Geschichtlichkeit, darauf macht
besonders Karl Jaspers® aufmerksam, bedeutet auch Einheit des Ur-
sprungs. Geschichtlichkeit schliefit die Tatsache ein, dafl die Geschichte
dem Menschen Antwort auf sein wesentliches Selbstverstindnis geben
kann, daf er iber sein Dasein durch geschichtliche Begegnung verfiigen
lassen kann und (vor aller Reflexion bereits) verfiigen ldfit. Dabei zeigt
es sich, dafl der Verstehende vom Verstandenen selbst wieder ausgelegt
wird, dafl der Vorgang des Verstechens den gegenwirtigen Verstehens-
horizont des Verstehenden verdndert und somit der Subjekt-Objekt-
Gegensatz iberwunden ist bzw. in dieser Gegensitzlichkeit gar nicht

2 Vom Ursprung und Ziel der Geschichte. Piper paperbadk (Miinchen 1963) 309
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existiert. Die Subjektivitit des Erkennenden lafit sich nicht ausschalten,
steht aber selbst mit auf dem Spiel®.

Eine Verkiindigung, die die geistige Verantwortbarkeit des Glaubens
von vornherein anvisiert, kann und mufl den Hérer durchaus in eine
Priifung fithren, in der seine ganze Subjektivitdt auf dem Spiel steht, in
der sogar die Vormeinungen revidiert werden miissen, damit die richtigen,
der Sache angemessenen Vorurteile gewonnen werden kénnen und die
Heilsfrage ,richtig“ gestellt werden kann. Dieser Punkt mufi unbedingt
erreicht werden. Das erfordert ein aufmerksames Eingehen auf den Hérer
des Wortes und seine gesamte geistige Umwelt. Es diirfte sich von selbst
verstehen, daff dieses aufmerksame Eingehen mehr bedeutet als ein bil-
liges Reduzieren ad wusum delphini und Nach-dem-Munde-Reden, bei
dem es gar nicht zur Metanoia kommen kann. Diese wird aber auch dann
verfehlt, wenn der Horer stindig zu einem credo quia absurdum, zu
einem sacrificium intellectus aufgefordert wird, wenn das Vorverstandnis
ohne Reflexion iibergangen wird oder sogar die naive Annahme vor-
herrscht, man konnte aus dem Menschen eine tebula rasa machen und
mit ihm gleichsam auf dem Nullpunkt anfangen.

In der richtig verstandenen Anpassung kommt es also durchaus zu
jenem Neuheitserlebnis, auf das alle gldubige Metanoia zielen mufi*.

Dieses Neuheitserlebnis kann jedoch nicht darin bestehen, den Men-
schen aus aller Uberlieferung zu reifien. Als geschichtlicher Mensch steht
er ja immer schon in einer Uberlieferung. Von dieser Uberlieferung her
verbindet er, um Verstehen bemiiht, Vergangenheit und Gegenwart, Altes
und Neues. Wenn Verstehen immer von einer vorgreifenden Bewegung
des Vorverstindnisses bestimmt ist, so entspringt die Vorwegnahme von
Sinn nicht einer willkiirlichen Subjektivitit, sondern dieser verbindenden
Uberlieferung. Beim Verstehen einer Uberlieferung eines urspriinglich
fremden Kulturraumes zeigt sich dabei eine Spannung zwischen einer ge-
wissen Vertrautheit aufgrund des gemeinsamen Menschseins einerseits
und einer starken Fremdheit aufgrund der unterschiedlichen geschicht-
lichen Herkunft andererseits. Diese Spannung zwischen Vertrautheit und
Fremdheit (die sich ja auch schon bei der Einholung der eigenen geschicht-
lichen Uberlieferung zeigt), durchkreuzt das Verstehen nicht von vorn-

30 Der Glaube ist durchaus mehr als ein Verstehensvorgang; er impliziert aber
eine intellektuelle Redlichkeit, er mufl verantwortet werden. Diese Aufgabe lei-
stet vor allem die Theologie. Von daher diirfte es berechtigt sein, dafl in diesem
Artikel, der sich ja mit dem Akkommodationsproblem als einem Problem der
Theologie befaft, vor allem der Verstehensvorgang im Glaubensvollzug unter-
sucht und andere Aspekte ausgeblendet werden.

3 Vgl. dazu: Th. Oum, Neuer Wein in neuen Schlduchen, in Ex contemplatione
logui (Minster 1960) 150—172; Ders., Machet zu Jingern alle Vilker (Freiburg
1962). Zum Ganzen auch: Die Neuheit des Lebens als Ziel und Frucht der Welt-
mission, hrsg. von L. Kilger, = Missionsstudienwoche Wiirzburg 1956 (Miin-
ster 1957)
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herein, sondern ermoglicht es, die eigenen Vormeinungen zu uberpriifen.
Das, was sich in einer teilweisen (nicht volligen) Fremdheit zeigt, lockt
geradezu zum Verstehen und gibt damit die Moglichkeit, die eigenen Vor-
meinungen an der Andersartigkeit der zunéchst fremd anmutenden Uber-
lieferung zu messen. Diese Andersartigkeit schrankt, wenn man sie gelten
laft, die Freiheit des Erkennens nicht ein, sondern ermdglicht sie. In
diesem Sinne gibt es keinen Horizont, der eine Kultur grundsitzlich ab-
schlieft. Aller Horizont 1dfit sich in verstehendem Erkennen ausweiten.
Horizonte lassen sich sogar verschmelzen. Verstehen besteht dann in der
Verschmelzung solcher vermeintlich fiir sich seiender Horizonte. Wie nam-
lich ein Verstehenshorizont nicht ohne die eigene Tradition gewachsen
ist, so bildet er sich (gerade heute) auch nicht ohne die Kommunikation
mit fremden Kulturen und den Existenzméglichkeiten, die sie anbieten.
Der Verstehenshorizont ist nicht nur seiner eigenen unabschliefibaren
Tiefe, sondern auch der ganzen Breite der Gegenwart geoffnet. Im Ver-
stechen wird dann auch die historische Tiefe scheinbar abgeschlossener
Horizonte mit ins Verstehen eingebracht. Geschichtliche Standortbezogen-
heit des Menschen bedeutet eine Vorbedingung des Verstehens, nicht
dessen Scheitern.

Die Einsicht in die Geschichtlichkeit des Verstehens hat Konsequenzen
fur die Theologie. Theologisches Denken kommt einerseits aus dem ver-
stehenden Héren der Offenbarung. Verstehendes Hoéren ist immer passiv
und aktiv zugleich. Theologisches Denken setzt damit bereits eine positive
Glaubensentscheidung voraus und stellt antwortend den Glauben selbst
dar. Die Theologie ist selbst bereits in Besitz genommen von der Wahr-
heit der Offenbarung. Sie kann tber diese Wahrheit nicht so verfligen,
als ware sie ihr Eigentum. Die Wahrheit der Offenbarung entspricht aller-
dings weniger dem abendlindischen Wahrheitsbegriff, der in der Identitit
von Denken und Sein griindet, sondern jenem typisch biblischen Wahr-
heitsbegriff, fir den die Identitit von Verheilung und Erfillung charak-
teristisch ist. Diese Identitdt grindet allein in der Treue Gottes. Gott ist
aber zugleich der Andere, der Groflere. Seine Erfillung ubertrifft alle
menschliche Erwartung. Sie ist nicht errechenbar und verrechenbar und
bringt immer das Moment des Neuen und Uberraschenden. Die theolo-
gische Wahrheit 1afit sich deshalb nur aus der Spannung von schon giil-
tiger Zusage und noch ausstehender verheifiener Erfillung verstehen. Der
letzte Sinn theologischer Aussagen wird erst eschatologisch offenbar. Theo-
logisches Denken muf also von seinem spezifischen Wahrheitsbegriff her
stets offen sein fiir das Neue. Es darf nie ein abgeschlossenes System vor-
legen, zu dem dann allenfalls neue Scholia hinzugefligt werden mifiten.

Theologisches Denken hat sich allerdings nicht nur angesichts der
Offenbarung zu verantworten, sondern auch angesichts eines sich wandeln-
den Weltzusammenhanges, in dem der Mensch lebt und sein Dasein aus-
legt. Theologie darf um der Antwort willen, die sie dem konkreten
Menschen schuldet, die Subjektivitit des grundlegenden Daseinsverstind-

2 ZMR, Heft 1/73 17



nisses nicht iiberspringen. Diese Subjektivitat des grundlegenden Daseins-
verstdndnisses ist keine rein individualistische, sondern eine intersubjek-
tiv-geschichtliche. Sie entspringt jemem gemeinschaftlichen Bezeugungs-
zusammenhang, in dem sich auch der Glaube artikulieren muf.

In der theologischen Antwort mufl der ganze Mensch innestehen kon-
nen. Sie darf nie vollig ablosbar sein von jener geistigen Subjektivitat,
in der der Mensch existiert, sondern erwichst aus und in der Konfron-
tation mit den pluralen Erfahrungen des Menschen. Theologisches Den-
ken steht in stindigem Dialog mit anderen, der Glaubensantwort bereits
entgegengehaltenen, philosophischen oder sonstigen wissenschaftlichen
Daseinsauslegungen.

Das besagt gerade nicht, daf es eine fertige (etwa philosophische) Da-
seinsauslegung gibt, die die Theologie sich einfach voraussetzen kann,
sondern daff die Theologie aufgrund der Offenbarungswahrheit eine
herrschende Daseinsauslegung in die Krisis fithren darf und mufl. Sie
darf von dieser Daseinsauslegung nur nicht abstrahieren. Heute steht
die abendldndische Theologie bereits einem Pluralismus von Philosophien
und Einzelwissenschaften gegentiber, die das Selbstverstindnis des Men-
schen bestimmen. Damit wird es in Zukunft unvermeidlich einen theolo-
gischen Pluralismus geben. Die Theologie wird dann am Fragmentarischen
allen Daseinsverstindnisses stirkeren Anteil haben als bisher.

Die heutige Theologie gerit notwendigerweise immer stirker ins Ge-
sprach mit Philosophien, Einzelwissenschaften und weltanschaulichen Pro-
blemen, die von keinem Theologen mehr iiberblickt werden konnen®.
Die Philosophie, mit der der Theologe sein Geschéft betreiben sollte,
existiert nicht mehr. Zudem miifite der einzelne mit all den Wissenschaf-
ten im Dialog stehen, die sich von der Philosophie emanzipiert haben,
fir das moderne Denken aber auflerordentlich relevant sind. Diese Dis-
paratheit kann auch kein Team bewiltigen.

Damit entsteht in der Theologie ein Pluralismus, der sich von den Lehr-
streitigkeiten fritherer Schulen grundsitzlich unterscheidet. Die alten Schu-
len stimmten in der Terminologie und in den philosophischen Voraus-
setzungen, im Sprachfeld und im unreflektierten Lebensgefiihl entweder
iiberein oder lieflen solch tiefere Differenzen unreflektiert. Heute unter-
scheiden sich Theologien bereits im Denkansatz, nicht erst im Scholion.
Ein gemeinsamer Verstehenshorizont ist kaum mehr auffindbar oder
bereits nicht mehr gegeben. Der ,Partner® geht von Ausgangspunkten

3 Vgl. dazu vor allem die Arbeiten von K. Rauner, Zur Geschichtlichkeit der
Theologie, in: Schriften zur Theologie VIII (Einsiedeln 1967) 88—110; Kirch-
liches Lehramt und Theologie nach dem Konzil, ebd. 111—182; Philosophie und
Philosophieren in der Theologie, ebd. 66—87; Philosophie und Theologie, in:
Schriften zur Theologie VI (Einsiedeln 1965) 91—103; Der Pluralismus in der
Theologie und die Einheit des Bekenntnisses in der Kirche: Concilium 5 (1969)
462—471
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aus, bietet Gesprichsmaterial an, spricht von Vorgegebenheiten her, die
fremd sind und ein Gesprach kaum mehr sinnvoll erscheinen lassen.

Der Versuch, diesen Pluralismus noch einmal mit einer Theologie zu
tibersteigen, die allgemein Anerkennung finden konnte, weil sie wenig-
stens in Fragestellung und Terminologie allen Theologen gleich zugédng-
lich wire, wirde zur Theologie einer kleinen Sekte fithren, die nicht mehr
mit ihrer Umwelt sprechen konnte. Sie hitte sich von jedem konkreten
Vorverstindnis von Heil schon gelost, bevor der Dialog begonnen hatte.
Damit hitte sie ihre eigentliche Aufgabe vom Ansatz her bereits verfehlt.

4. ,Einheimische Theologien® als Ausdruck des theologischen Pluralismus

Der theologische Pluralismus wird sich noch verstidrken, wenn Theolo-
gen einmal damit beginnen, sich ernsthaft mit dem Daseinsverstandnis
jener sozio-kulturellen Raume auseinanderzusetzen, die nicht vom Abend-
land ihre geschichtliche Pragung empfangen haben.

Hier ist noch nicht allzuviel geschehen. 1948 stellte Hendrik KrAEMER
fest®, in den jungen Kirchen gebe es ,kein wirklich eigenes theologisches
Denken®, weil die Mission die Jungen Kirchen ,nie zu selbstindigem
Denken, sondern nur zur Aufnahme fremder Gedanken erzogen® habe.
1962 warnte Josef NEuNER?* davor, die Augen vor den groflen Problemen
der modernen Priesterausbildung in den Missionen zu schliefien. Die Fra-
gen der Theologie miifiten unbedingt von einheimischen Theologen durch-
dacht werden. ,Es wird®, so urteilte NEUNER®, ,schwer sein, in den bei-
nahe zweitausend Jahren indischer Kirchengeschichte einen Theologen
zu finden, der fiir Indien und fiir die Gesamtkirche einen wesentlichen
Beitrag zur Theologie hervorgebracht hitte. In anderen Missionsldndern
ist es wohl nicht viel besser. In der katholischen Literatur héherer Ord-
nung sind die Missionsldnder immer noch grofienteils auf die Heimat an-
gewiesen. Das kommt nicht vom Mangel an Begabung unter den Chri-
sten — jeder, der mit Seminaristen in Missionsldndern zu tun hat, stofit
auf ausgezeichnete Talente —, es kommt von der Ausbildung und vom
Mangel an Verstindnis fiir die umfassenden kirchlichen Interessen in
der Missionsplanung. In der frithen Kirche waren die besten Minner
mit der Durchdringung des christlichen Erbes fiir ihre Zeit und ihre
Gemeinden beschaftigt, heute werden die besten Krifte der jungen Kir-
chen fiir Organisation und Erzichungswesen beansprucht, sehr zum Scha-
den des eigentlichen kirchlichen Lebens. Das Kernproblem der heutigen
Mission scheint also nicht mehr einfach der einheimische Priester zu sein —
er ist ldngst da —, sondern seine Ausbildung im Zusammenhang mit der
universalen Orientierung des kirchlichen Lebens... Das Antlitz unserer

3 H. KRAEMER, Mission und Kolonialismus (Basel 1948) 15

3 J. Neuner, Die Weltkirche, in: Mysterium Kirche, hrsg. von F. Holbdck
und Th. Sartory (Salzburg 1962) 11 878

% a.a.0. 878f
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Missionskirchen wire anders, wenn die theologischen Interessen der
Priester nicht groflenteils verschiittet wiren.“ Uberblickt man die Literatur,
so laft sich Neuners Urteil nur bestatigen. Bis zum Tode von Thomas
Onm (1962) hat die deutsche katholische Missionswissenschaft das Problem
einer einheimischen Theologie kaum ernsthaft unterbaut. Trotz wertvoller
Erfahrungsberichte und gelegentlicher Imperative unterschied Oum theo-
logisch immer noch zwischen ,Missionssubjekt® (in der Regel der euro-
péische Missionar) als dem einzigen aktiven Triger des gesamten An-
passungsprozesses und dem ,Missionsobjekt®, das eigentlich nur das zu
assimilierende und zu transformierende ,Material“ lieferte.

Diese Theorie von Oum entspracht eher den tatsdchlichen Verhaltnissen
der Kolonisation als den Erfordernissen einer nachkolonialen Zukunft.
Normalerweise verfallt die junge Kirche ja auch zunichst einer Periode
der Imitation, in der sie von dem lebt, was ihr ausldndische Missionare
gegeben haben. Danach folgt in der Regel ein Stadium der Adaptation,
in dessen Verlauf importierte theologische Denkstrukturen und -inhalte
erstmals bewufit auf die eigene Situation angewandt und in etwa sogar
libersetzt werden. Diese Ubersetzung kann gelegentlich fir den Auflen-
stechenden den Zug des Synkretismus tragen®. In diesem Stadium kann
der europdische Theologe wertvolle Ubersetzungsarbeit leisten und den
Anstoll zu eigenen Ansitzen einheimischer Theologen liefern. Die Ar-
beiten von TempeLs, NEUNER und Maurus Hemnricus sowie von Horst
BURrrLEY kennzeichnen diese Periode ebenso wie die Aufsatzsammlungen,
die vor allem evangelische Theologen zusammengestellt haben. Solche
Sammlungen stellen im allgemeinen nur Auseinandersetzungen mit Ein-
zelproblemen dar; ohne zusammenhingende Entwiirfe zu bieten, doku-
mentieren sie das theologische Erwachen der jungen Kirchen, selbst wenn
der wissenschaftliche Ertrag noch spéarlich bleibt®.

Bei all diesen Versuchen, von denen hier nur einige genannt wurden,
zeigt sich jedoch, dafl der europiische Theologe zwar wertvolle Uber-

3 Vel. dazu H. W. GensicHEN, in: Theologische Stimmen aus Asien, Afrika und
Lateinamerika 1 (Miinchen 1965) 17.

37 H. BurkLg, Dialog mit dem Osten. Radhakrishnans neuhinduistische Botschaft
im Lichte christlicher Weltsendung (Stuttgart 1965); Ders. (Hrsg.), Indische Bei-
trige zur Theologie der Gegenwart (Stuttgart 1966); Theologie und Kirche in
Afrika (Stuttgart 1968)

38 Dazu: H. W. Gensicuen (Hrsg.), Theologische Stimmen aus Asien, Afrika und
Lateinamerika 1. Das Problem einer einheimischen Theologie (Miinchen 1965);
G. Rosenkranz (Hrsg.), Theologische Stimmen aus Asien, Afrika und Latein-
amerika 11. Beitridge zur biblischen Theologie (Minchen 1967); F. Vicepom
(Hrsg.), Theologische Stimmen aus Asien, Afrika und Lateinamerika TII. Bei-
trige zur systematischen Theologie (Miunchen 1968). Mit ,Erstgestalten einer
einheimischen Theologie in Siidindien hat sich Herwig Wacner kritisch aus-
einandergesetzt (Miinchen 1963). Einen interessanten Einblick in die beginnende
christlich-theologische Arbeit in Japan bietet C. Micuavrson, Japanische Theologie
der Gegenwart (Giitersloh 1962).
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setzungsarbeit leistet, dafl er Anstéfle und Initialziindungen geben kann,
ja daB er oft hellsichtig genug ist, den Partner im Dialog fiir seinen
anonymen Wahrheitsgehalt frei zu machen, dafl er aber doch nicht so in
der ihm urspriinglich fremden Tradition steht, daf er das Daseinsver-
stindnis eines fremden sozio-kulturellen Raumes tiber ein wissenschaft-
liches Erforschen hinaus auch existenziell zu seinem eigenen machen
kénnte. Das aber ist letztlich gefordert, um die Offenbarung Gottes in
Jesus Christus inmitten nichteuropdischer Umwelt relevant zu machen.
Alle Theologie pendelt zwischen einem bereits angenommenen Daseins-
verstandnis und einem Offenbarungsverstindnis hin und her. Ein Euro-
paer wird das Daseinsverstindnis eines Inders nicht unmittelbar, sondern
cher nur mittelbar nachvollzichen kénnen. Welche Fragen ein afrika-
nisches Daseinsverstindnis® an die Offenbarung Gottes in Jesus Christus
stellt, stellen kann und stellen mufl, wird sich erst zeigen, wenn einmal
Afrikaner selbst von ihrem eigenen, nie ganz reflektierbaren Daseins-
verstindnis her Theologie treiben.

Solche Theologie wird — wie alle Theologie — akkommodierte Theo-
logie sein, Ergebnis einer Anpassung, keinesfalls Anfang vom Nullpunkt
hert,

Es wird eine Verschmelzung von Verstehenshorizonten erfolgen wie
bei jedem Verstehensvorgang. Die Tradition abendlidndischer Theologie,
abendldndischen Offenbarungsverstindnisses wird verarbeitet eingehen in
die neue ,einheimische® Theologie, die auf ein eigenes urspringliches
Daseinsverstandnis hinspricht, aus dessen Krisis sie selbst erwachsen ist.
Eine solche Theologie wird die in der Tradition der abendlandischen
Kirchen verwahrte Offenbarung klar zum Ausdruck bringen, aber so,
dafl ihr Gehalt fir die Heilsfrage einer bestimmten Generation zur
Antwort wird. Damit umfafit die Theologie erst alle drei Bezugspunkte,
die fiir jede Theologie relevant sind: Offenbarung, konkrete Umwelt
und Kirche. Theologische Akkommodation wird dann auch nicht mehr
so verstanden werden kénnen, als wiirde dem geschlossenen Block scho-
lastischer Theologie noch etwas hinzufiigt, so daf diese Theologie
dann allerlei Elemente enthielte, die die Kirche sich auf ihrem Weg
durch die Jahrhunderte allmédhlich angeeignet hitte. Es werden viel-
mehr aus dem Ernstnehmen der geschichtlichen Verfafitheit des Men-
schen eigenstdndige Theologien erwachsen. Diese Theologien werden
das Ergebnis der gemeinsamen Bemiihungen von Europidern und Nicht-
curopaern sein. Sie werden den Weg durch die Geschichte des Abend-

# Da es sich hier um theoretische Erwigungen handelt, sei diese Verallgemeine-

rung einmal erlaubt.

“ Vgl. J. Grazig, Eine Korrektur, keine Magna Charta. Kommentare zum

Missionsdekret, in: Die Autoritit der Freiheit 111, hrsg. von J. Chr. Hampe
gMﬁnchen 1967) 551; H. R. ScuLETTE, Akkommodation, in: Sacramentum Mundi 1
5—61
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landes spiegeln, den die christliche Botschaft genommen hat, und so
immer auch ein Produkt einer missionarischen Begegnung sein. Sie werden
beim heutigen Wissenschaftsbetrieb auch nicht mehr die Spitzenleistung
Einzelner darstellen, sondern Frucht gemeinsamer Bemithungen. Solche
Theologien werden sich dann auch stirker in den Dienst stellen miissen,
den die Kirche einer spezifischen Gesellschaftsordnung zu leisten hat.
,Dieser Schritt vor das eigene Lager®, so urteilt Borkre®, ,ist deshalb
missionarisch im strikten Sinne des Wortes zu nennen, weil er verhindert,
daf die christliche Botschaft als eine rein ,religiose’ Angelegenheit abgetan
wird.* Im Aufspiiren der anonymen Wabhrheit, die sich in jeder Gesell-
schaftsordnung, wenn auch etwas verschiittet, finden 148¢t, wird sie Wert-
volles bewahren und die Jungen Kirchen das Erbe ihrer Vélker, als
eigene Tradition verwandelt, wieder finden lassen. Akkommodation ist
dann nicht mehr die geschickte Hineinnahme in cine fertige Kirche, son-
dern ermoglicht das Werden einer eigenstidndigen Ortskirche,
wie sie vom [I. Vatikanischen Konzil bereits anvisiert wurde. Thre Theo-
logie wird die Ubersetzung und Neuinterpretation des Evangeliums sein,
eine Wieder-Darlegung des Willens und Weges des einen Christus, die
im Dialog mit den Denkformen der eigenen Kultur erwachsen ist.

Alle Interpretation aber wird immer wieder zeigen, dafl weder die
Schrift noch Traditionszeugen noch das Dogma das Evangelium aus-
schopfen konnen. Die Variabilitdt des neutestamentlichen Kerygmas zeigt,
daf man sich dem einen Wort Gottes nur mit einer Vielfalt von For-
meln, Aspekten und Denkformen nahern kann. Damit ist eine Pluralitat
von Theologien legitimiert, die genau wie die Theologien des Neuen
Testaments selbst die Fiille des Evangeliums vor den Evangelien in die
Situation hineinsprechen und von dieser Situation her diese Fiille konkret
zu entfalten haben. Die Fille der Wahrheit liegt als Verheiflung vor uns.
Der Auslegungsprozef ist prinzipiell unabschlieBbar. Das gilt selbst fiir
die Interpretation dogmatischer Formulierungen, die ja kein Ende des
Bedenkens markieren, sondern die Erhebung des Bedachten in das un-
bestreitbar und unverlierbar Denkwiirdige (ScHLIER)®.

Im Dogma ist sich die Kirche ihres Glaubens reflex bewufit geworden
und hat ihn verbindlich dargelegt. Aber auch das Dogma zeigt, dal} es
eine bleibende Differenz zwischen Gesagtem und Gemeintem in all un-
serem Reden von Gott gibt. Ein Dogma verweist immer ins Mysterium,
von dem kein Dogma objektivierende Aussagen machen kann. Das Dogma
dient cher dem gemeinsamen Bekenntnis. Bekenntnisbindung mufi jedoch
einen Pluralismus von Bekenntnisformulierungen nicht a priori aus-
schlieffen.

Es ist durchaus moglich, dafl es in der Kirche verschiedene Bekenntnis-
formulierungen gibt und die sichtbare Einheit darin besteht, dafi die ver-

4 in: Theologie und Kirche in Afrika, 15
4 H. Scurier, Biblische und dogmatische Theologie, in: Besinnung 32
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schiedenen Teilkirchen sich diese Bekenntnisformulierungen gegenseitig
anerkennen, daf} sie sich zugestehen, daf} jede im Bekenntnis der anderen
ihren Glauben wiedererkennen kann. Dabei mufl natiirlich jede Formu-
lierung bzw. Neuformulierung von Glaubenswahrheiten den grund-
legenden Sinn eines Dogmas treffen; das soll keineswegs heiflen, man
kénne so einfach zwischen Formulierung und gemeintem Gehalt unter-
scheiden. Es vollzieht sich hier ein sehr schwieriger Ubersetzungsprozef,
in dem sich das in der Schrift bezeugte Offenbarungswort und die aus-
legende Interpretation begegnen. Dabei ist es nie von vornherein klar,
daf} der Versuch der Neuinterpretation wirkliches Glaubensverstindnis ist.
Leider ist der Unterschied zwischen einem unverédnderlichen dogmatischen
Kern und den verinderlichen einkleidenden Momenten fiir diesen Uber-
setzungsprozefl hochst unergiebig. ,Das Absolute®, so konnte man mit
ScHILLEBEECKX*® sagen, ,durchdringt eben alle relativen Interpretationen;
es gibt das eine nie ohne das andere”. Die Unterscheidung zwischen Kern
und Form hat allenfalls in der Riickschau ihren Sinn. Wenn eine neue
Interpretation von der Kirche bereits angenommen ist, 126t sich in der
alteren Interpretation diese Unterscheidung machen. Sie 1dfit uns aber
vollig im Stich, wenn wir sie wirklich nétig hitten, bei der Neuinter-
pretation des authentischen Glaubens ndmlich. Wollten wir dabei das
Einkleidungsmoment traditioneller Formulierungen durchschauen und
ausklammern, um zur Neuinterpretation zu kommen, so behielten wir
gewifl einen ,Inhalt® iibrig. Es wire jedoch eine Tauschung, diesen Inhalt
nur als zeitlosen Kern zu betrachten; denn er ist bereits durch Interpreta-
tion gewonnen — und Interpretation ist immer Neuinterpretation von der
eigenen hermeneutischen Situation aus. Es gibt keine Identitit auflerhalb
jeder Interpretation. Die Gegenwart, die Existenzerfahrung eines be-
stimmten kulturellen Raumes, ist die hermeneutische Situation des Ver-
stehens. Abseits von dieser ,Gegenwart® gibt es kein Verstehen.

Das Dogma und die dogmatische Theologie wollen in dieser Situation
das ein fir allemal ergangene Offenbarungswort verantworten. Sie haben
ihren Platz zwischen der Schriftauslegung als vergegenwirtigender
Anamnesis und der Verkiindigung einer missionarischen Kirche, die mit
ihrem Glaubenszeugnis dienend auf die Fragen des Menschen und der
menschlichen Gesellschaft bezogen ist. Theologie wird darum auch die
Vielfalt widerspiegeln, die sich aus ithrem Gesprich mit den Philosophien
und Einzelwissenschaften ergibt, die die jeweilige Existenzerfahrung zu
erhellen versuchen.

»Rom*“ wird in einer solchen Situation nur mehr ein Rahmenwort geben
kénnen und lernen miissen, aufmerksam auf die Stimmen der Teilkirchen
zu héren. Es kann Asiaten und Afrikanern nicht inhaltlich vorschreiben,
wie ihre Theologie auszusehen hat; denn diese Theologie soll ja gerade

8 Gott — die Zukunft des Menschen (Mainz 1969) 18
4 Vgl. ScHILLEBEECKX, a.a.0. 17
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Schiitze der Wahrheit ans Licht bringen, die bislang verborgen waren und
dennoch die Kirche bereichern konnen.

Die jungen Kirchen werden sich nur dann wirklich ernst genommen
fiihlen, wenn die ganze Kirche von ihnen Bereicherung erwartet. ,Kraft
ihrer Katholizitdt bringen die einzelnen Teile ihre eigenen Gaben den
iibrigen Teilen und der ganzen Kirche hinzu, so daf} das Ganze und die
einzelnen Teile zunehmen aus allen, die Gemeinschaft untereinander hal-
ten und zur Fille in Einheit zusammenwirken®, sagt die Kirchen-
konstitution (Nr. 13).

Die alte Kirche kannte das ortskirchliche Prinzip. Das II. Vatikanische
Konzil hat dieses Prinzip, wenn auch zdogernd, anerkannt. Dabei sollte
man ,Ortskirche® nicht zu eng fassen. Es geht nicht um die einzelne
Pfarrei, sondern um groflere Zusammenschliisse, wie sie die Bischofs-
konferenzen bereits verwirklichen. Diesen ,Ortskirchen® obliegt die Aus-
legung des einmal in einer ganz anderen Situation an ein ganz anderes
Volk ergangenen Rufes. Hier liegt ihre theologische Aufgabe. Man kann
diese Aufgabe sehr unzuldnglich mit ,Anpassung® bezeichnen, weil man
sich oft nur mit unzuldnglichen, aber seit langem eingefithrten Begriffen
verstindlich machen kann.

Anpassung bedeutet dann aber nicht mehr die Suche nach der rechten
Methode, mit der man Unwissenden etwas klar machen kann, sondern
ein Prinzip, das allem theologischen Forschen zugrunde liegen muf}, wenn
es aktuell bleiben will.
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COVENANT AND UNIVERSALISM

Guide for a missionary reading of the Old Testament®

by Walter Vogels W. F.

The great theme which easily manifests itself as one reads the Old
Testament is, without a doubt, that God has chosen Israel as his people
and has made a covenant with her. It is because of this that W. Eicaropt
has been able to construct all his theology of the Old Testament around
the theme of the covenant. We may therefore ask ourselves the question:
what about the salvation of nations? Is there a universalism in the Old
Testament?

Some studies have been undertaken on this subject!, but too often it
has been treated as a separate subject. For a typical example of this
approach we may quote the eminent English exegete, H. H. RowLey.
The author has published one book on the election: The Biblical Doctrine
of Election (London, 1950), and another one on the universalism of the
Old Testament: The Missionary Message of the Old Testament (London,
1955). We can therefore easily see the problem which presents itself:
must we speak separately of the election of Israel and, on the other hand,
of the salvation of the nations; or should we not see a very intimate link
between the two? The question remains very relevant for the Church;
don’t we too often speak of the Church and the missions, rather than of
the Church whidh is mission?

Perhaps the research of the past fifteen years which has been devoted
to the study of the covenant® allows us to look the question over and
to conclude that there really does exist a very intimate link which unites
the theology of the covenant with that of universalism in the Old
Testament.

It is now an established fact that the sacred authors have been inspired
by certain practices of extra-biblical international politics to express the
ties which unite Yahweh to Israel. They have considered this relationship
between Yahweh as Suzerain and Israel as Vassal, in the light of the
types of vassal treaties especially as they are employed by the Hittites.

* The reflections which follow are the major divisions of a course entitled
“Covenant and Universalism in the Old Testament” given at the Institute of
Mission Studies of St. Paul University (Ottawa) and at the Divine Word,
International Centre of Religious Education (London). Each point could have
been developped, but we preferred to present a guide for personal reading, and
one can illustrate the different points with many other texts.

! For a recent study and a bibliographie on this subject, cf. J. Brauvw, The
Missionary Nature of the Church. Foundations of the Christian Mission (Lon-
don, 1963)

* For a total picture of the latest research, cf. W. Vocews, La Promesse Royale
de Yahweh préparatoire @ I'Alliance (Ottawa, 1970) especially pp. 13—19
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The literary outline is clearly established: (I) The Suzerain presents
himself with his name and his titles: “I am Yahweh, your God”; —
(II) then follows a list of past benefits that the Suzerain has brought
about for his vassal. In the Scriptures the two great benefits which
constantly reappear are the flight from Egypt, “I have brought you out
of the land of Egypt” and the entry into the promised land, “I have
given you this land”. — (III) What precedes is the basis of the tie which
is now created between the two partners of the treaty: “I will be your
God and you will be my people”. This comprises the promises of pro-
tection for his people on Yahweh’s part, but also a mandate for recogni-
tion and submission by observation of his commandments on Israel’s
part. — (I'V) As is the case in each contract, the witnesses are convoked.
With the Hittites it was the gods of the two parties, or the deified
elements of nature, the sky and the earth. The Scriptures have likewise
retained this last element; again we find the sky and the earth as
witnesses, sometimes it is an erected stone which is the witness. —
(V) And finally the blessings or curses are enumerated, depending on
whether the vassal remained faithful or became unfaithful to the
mandates of this covenant.

We can easily find these elements in some texts; for example: Ex
19,3—8; 20ff.; Jos 24.

Now what is the importance of these conclusions for the problem of
universalism in the Old Testament?

I. The Primitive Universal Covenant®

As we have said, this idea of the covenant is central to the theology
of the entire Old Testament, so we could never insist sufficiently on a
significant and important fact which appears in the first eleven chapters
of Genesis. When the Yahwist described his prehistory, he described
the relationships between God and men with descriptions borrowed from
the theology of the Covenant. Thus in his mind, the divine plan for
man was universal, the tie which existed between Yahweh and Israel was
nothing else than the bond which existed between God and mankind
from the beginnings of the history of the world.

According to the Yahwist, Yahweh is already known by these first
men under his own name (Gen 4,26). The benefits which God had given
to man are also a departure and an entry: Yahweh created man in a
desert and from there he removed him to place him in a promised land:
“Yahweh God took man and established him in the garden of Eden”
(Gen 2,15). From these benefits therefore, flow the mandate of submission
for man, “Then Yahweh God gave man this admonition: you may

® For a more technical justification of this quaestion, cf. W. VocEeLs, “L'Uni-
versalisme de la Préhistoire, Gen. 1—11", in Eglise et Théologie 2 (1971)
pp. 5—34
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eat ... you are not to eat ...” (Gen 2,16—17). Afterwards we see in the
rest of prehistory more precisely what these mandates consist of. The
sacred author shows how mankind was already supposed to live according
to the decalogue, the charter of the covenant. Adam and Eve rejected the
first commandment (Gen 3,5 cf. Ex 20,3—6); Cain, the fifth “you shall
not kill” (Gen 4,8 cf. Ex 20,13); Lamech, the sixth (Gen 4,19 cf. Ex
20,14); Cham, son of Noah, the fourth (Gen 9,22ff. cf. Ex 20,12). And
upon this observance or rejection, depends the blessing or the curse,
“for on the day you eat of it you shall most surely die” (Gen 2,17).

All this Yahwist prehistory is thus a history of divine benefitssins of
man — divine chastisements — but also of pardon. Thus the application
of whole outline of the history of salvation to the history of mankind
becomes apparent. The Yahwist author thus attributes to all of mankind
what Israel considered to be her own privilege, without explicitly using
the word “covenant”. Many centuries after him, when the priestly author
will write his prehistory, he will clearly state that God has made a
covenant with humanity: God has drawn up a “covenant” with Noah
(Gen 9,81f.).

Meanwhile all of this Yahwist prehistory culminates in total failure
when, at the moment of the construction of the Tower of Babel we are
present at the dispersion of the peoples: “It was from there that Yahweh
scattered them over the whole face of the earth” (Ger 11,9). It is truly
the “Exile” of humanity. And at the end of the account one question
remains without an answer: does this Exile mean the end of the history
of salvation for mankind?

The answer is given to us in the history of the patriarchs and more
particularly by the call of Abraham (Gen 12,1—3). This text gives as
well the key for the interpretation of the whole history of salvation
which is to follow: “I will make you (Abraham) a great nation” (Gen
12,2), God will choose himself a people first; but “in you (i.e. in Abra-
ham, but through him in Israel) all the tribes of the earth shall be
blessed” (Gen 12,3). Thus all history which will follow and which will
begin with the election of a people will have as its final purpose to
reestablish this first universal covenant for all men.

11. The Place of the Nations in the Historical Covenant of Israel

God, according to his plan of salvation, first made a convenant with
a people Israel, to finally reestablish (finally) the universal covenant, but
what is the destiny of the nations in this historical covenant itself?

a. This Covenant is at the service of the Nations — The text of the
Sinai Covenant strongly underlines the link between election and univer-
salism. God, universal master, has chosen Israel among the nations, “you
of all the nations shall be my very own for all the earth is mine”
(Ex 19,5); but this election is in view of a service to be rendered to
others, “I will count you a kingdom of priests” (Ex 19,6).
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As the priest is placed between God an men, Israel is placed apart
as a priestly people. Israel must serve Yahweh in the name of the
nations and bring them the Good News of Salvation.

b. The Nations are treated according to their atlitude towards the
two partners of the covenant: Yahweh (Suzerain) and Israel (Vassal) —
In the Hittite treaties the Suzerain committed himself to help protect his
vassal in case of attack. This explains therefore the protection that
Yahweh bestows upon Israel. Israel must be able to become a people and
live faithfully according to the covenant, hence the numerous texts where
Yahweh-Suzerain promises victory over all those who would oppose or
threaten his vassal-Israel. We can quote the reference which shows most
clearly the way in which we must understand the numerous passages
against enemies: “If you listen carefully to his voice and do all that I say,
I shall be enemy to your enemies, foe to your foes. My angel will go
before you and lead you to where the Amorites are and the Hittites,
the Perizites, the Canaanites, the Hivites, the Jebusites; I shall exterminate
these” (Ex 23,22—23).

The vassal in his turn must promise absolute fidelity to the Suzerain,
he was also obliged to come to the Suzerain’s aid if he was attacked, and
he was forbidden to draw up any other covenants which would constitute
a revolt against his master. It is in this manner that, in order to remain
faithful to Yaweh, Israel would oppose any of Yahweh’s enemies, i.e.
the idolaters. The continuation of the text from Exodus that we have
just quoted, well illustrates Israel’s rule of behavior with regard to the
nations, at this period of her history: “You must not bow down to their
gods or worship them; you must not do as they do...” (Ex 23,24); and,
in an even clearer manner, “Make no pact with the inhabitants of the
land or, when they prostitute themselves to their own gods and sacrifice
to them, they may invite...“ (Ex 34,14—17). Thus Israel is admonished
and condemned by the prophets, when the people want to make a
covenant with the nations, because they are lacking faith in Yahweh
(Os 7.8ff.; 12,2). On the other hand we notice that certain individuals
are accepted into the community or that certain covenants are made with
groups, in the event that these strangers recognize Yahweh and respect
Israel, in other words where the covenant is not placed in any danger.
For example we can cite Jethro’s case (Ex 18,1—12), or of Rahab who
recognizes Yahweh, “I know that Yahweh has given you this land”
(Jos 2,81ff.), or again of the treaty between the Israclites and the Gibeo-
nites (Jos 9).

Thus at the beginning of this epoch the point is to solidify the covenant
between Yahweh and Israel. Yahweh will protect Israel against all those
who place her existence in danger, and Israel must oppose all those who
might be a source of danger for her faithfulness to her Suzerain.

c. The Nations are the witnesses of the Covenant — The nations
nevertheless occupy an even more positive role in this covenant between
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Yahweh and His people. If, in the Hittite treaties, the gods of the two
partners were summoned to be witnesses, in the Scriptures it is the nations
who are sometimes witnesses to the contract; because they were witnesses
to the benefits that Yahweh had afforded to his people, which is expressed
by a very classical formula: “in the sight of the nations”, “For their sake
I will remember the Covenant I made with those first generations that I
brought out of the land of Egypt in the sight of the nations, that I
would be their God, I Yahweh” (Lv 26,45; very often in Ezechiel 5,8.14;
16,41 etec.; cf. also “in the sight of Pharaoh” Ex 7,20; 9,8). Yahweh did
in this way because he had a precise goal in mind, the nations themselves
also “will know that I am Yahweh” (Ez 36,23.36). Thus when Yahweh
brings to trial his people who have been unfaithful to the covenant, the
prophet Amos does not hesitate to summon the nations as witnesses at
this trial (Am 3.9).

d. The Nations, Yahwel's instruments for the execution of the curses
or blessings of the Covenant — The gods, witnesses to the Hittite
covenants, were the ones who had to inflict the curses or bestow the
blessings upon the vassal. In the Scriptures on the other hand it is
Yahweh, the principal partner, who will dot it; but many times we see
that He will do it through those who were witnesses to the Covenant, the
nations.

The nations will inflict the chastisement upon Israel who has become
unfaithful to the clauses of the covenant (Am 6,14; Os 10,10; Is 5,26ff;
7,18 etc.), but they could equally become the instruments of the blessing
and of the mercy of Yahweh for His people; the most obvious instance of
this was certainly Cyrus (Is 41,1ff.; 45,1: “Cyrus, his anointed one™!).

Thus even in this covenant between Yahweh and Israel, the nations
are not forgotten. The covenant is in view of their salvation; if they
constitute a danger for this same covenant, they will be exterminated;
but they already play a positive witness role, not as a simple spectator
witness, but as an active one, executor of the judgment, according to the
juridical practice employed in Israel (Df 17,7).

II1. Parallel Covenant with the Nations?

During this period of salvation history which constitutes the covenant
between Yahweh and Israel, we come across a few texts which throw
some interesting light on the relations between Yahweh and the nations
and always in the perspective of the theology and language of the
Covenant.

The escape from Egypt and entry into the promised land which are
the historical benefits “par excellence” and foundation of the covenant,
are still not a unique feat in the history of the world. Other peoples have
had their “exodus-experience” as well: “For, is it not true, that I had
Israel come here from the land of Egypt, but also the Philistines from
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Caphtor, and the Aramaeans from Kir?” (4m 9,7b). And if it is benefits
which are the basis of a tie of partnership, other nations therefore also
have a tie of partnership with God, “Are you not mine, sons of Israel,
as the Cushites are mine?“ (Am 9,7a).

Consequently Yahweh has a right to the recognition and submission
of the nations as well, and, like Israel, if they become unfaithful, they
will be judged and punished (Am 1—2). This very chastisement
resembles to a remarkable degree the purification of Israel, “I intend to
reduce the land of Egypt to a waste among wasted countries; for forty
years... (Ez29,12).

But again, as God has shown His mercy in announcing restoration to
Israel, a similar restoration is promised to the nations: “After forty years
have passed, I will gather the inhabitants of Egypt from the nations
where they have been scattered. I will bring the Egyptian captives back
and reinstall them in the land of Pathros, the land they came from”
(Ex 29,18—14).

Thus the texts clearly show that Yahweh concerns Himself with the
nations in a manner very similar to his behavior with respect to His
people. The question therefore presents itself: do many parallel covenants
exist? Are there many ways to be saved, or is there only one?

If there are any very striking similarities between Israel’s experience
and that of the nations, as the texts show us, there is nevertheless an
extremely important element which is absent when it comes to the nations:
they have not received Yahweh’s revelation. Even if Israel and the
nations have had their “exodus-experience”, only Israel was conscious
that “Yahweh” directed this history, “but if they ask me what his name
is,...” (Ex 8,18). The tie which is tus created between Yahweh and Israel
is accompanied by a revelation of His person and of His will. Israel will
thus be judged according to the norms of this revealed law (Am 2,6—16),
whereas the nations will be judged according to the norms of a “natural”
law (Am 1,8—2.,3). The difference is such that we cannot yet speak of a
real covenant between Yahweh and the nations, it is only to Israel that
Yahweh will say, “I will be your God and you will by my people”.
It is here that the role which Israel has to play will appear, the profound
meaning of her election.

1V. The New Universal Covenant

The knowledge of Yahweh and His revelation was lacking on the part
of the nations to have a true covenant relationship with Yahweh. The
role and the mission of Israel will now be to communicate this knowledge
to the nations, as it had already been indicated from the first moment of
her election. The salvation of the nations will thus be realized “in” and
“through” Israel. It is here then, that we find again all the texts which
the authors cite in their studies devoted to universalism. We can group
them into two kinds.
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a. Centripetal Universalism — These texts attribute to Israel the role
of being a sign and witness, of attracting others. The nations come
towards the center, towards Israel, Zion and Jerusalem to receive in-
struction, law, and revelation from her. “In the days to come the
mountain of the Temple of Yahweh shall tower above the mountains
and be lifted higher than the hills. All the nations will stream to it,
peoples without number will come to it; and they will say: 'Come, let
us go up to the mountain of Yahweh, to the Temple of the God of
Jacob that he may teach us his ways so that we may walk in his paths;
since the Law will go out from Zion, and the oracle of Yahweh from
Jerusalem” (Is 2,2—3; Mi 4,1—2). Therefore the nations receive what
was missing: the revelation of Yahweh and his Law (cf. Ps 87; Is 25,6ff.;
55, 8b—5; 60; Hg 2,6ff.; Z¢ 14,11f. etc.).

b. Centrifugal Universalism — lsrael is not longer only a sign which
attracts the nations, but Israel will go to the others to announce the
revelation. Here we touch upon very debatable passages, which, according
to some authors, will have a real missionary scope: Israel must go to the
nations. These are some of the texts from Deutero-Isaiah: “Here is my
servant whom I uphold, ... that he may bring true justice to the nations”
(Is 42,1.8.4) or again “the light of the nations” (Is 42,6; 49,6); the
revelation must be communicated to others. Certain Psalms are invitations
to proclaim to the nations the revelation of Yahweh, “proclaim his deeds
to the peoples” (Ps 105,1; cf. 18,50; 57,10—12) or else the nations are
invited to unite themselves to Israel in praising Yahweh (Ps 66,8; 86,9;
117 etc.). Finally in the small book of Jonah, it is the Prophet who is
sent to Nineveh. It is true that these texts are very debatable, Jonah
after all does not yet preach the Good News, he preaches judgment:
“’Only forty days more and Nineveh is going to be destroyed” (Jon 3.4).
Do these Psalms presuppose a mission on Israel’s part? And what is
there that is more debated than the songs of the Servant? Certain authors
will go so far as to say that Deutero-Isaiah was very nationalistic.

It is therefore not certain that real “missionary” texts are already
found in the Old Testament: but what remains absolutely certain, is
that the salvation of the nations and their participation in this new
covenant, which will again be universal, will pass through Israel. The
nations will participate therefore in a revelation already given to the
chosen people, and now they will also be able to be called “people of
Yahweh” (Is 19,25; Z¢ 2,15).

Conclusion
Attentive reading of the Old Testament shows that the theme of
covenant is at the same time the theme of universalism. One contains
the other. God had made a covenant with a humanity which had become
unfaithful. To restore this damaged order, Yahweh made a covenant
with a particular people, Israel, which was to be his mediator, without
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forgetting at the same time to concern himself with the nations; it is in
this way that the universal covenant will finally be re-established®.

It is to the degree that Israel lives her fidelity to the covenant, that
she will play her universalizing role. This is and important lesson for
the Church herself, who, to the extent that she remains faithful, will be
missionary.

* Perhaps this concept permits a response to the famous problem of the
relationships between Jesus and the pagans. It is at the moment of the Lord’s
death that the old covenant ends: “and behold the curtain of the Temple was
torn in two, from the top to the bottom™ (Mt 27,51; cf. Mk 15,88; Luke 28,45).

The era of the nations may begin.
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P. GUSTAAF HULSTAERT, M.S.C.
EHRENDOKTOR DER
JOHANNES-GUTENBERG-UNIVERSITAT MAINZ

von Ernst Wilhelm Miiller

Die Philosophische Fakultit der Johannes-Gutenberg-Universitit Mainz
hat am 24. 4. 1972 Herrn P. GusTaAAr HULSTAERT, m.s.c., Bamanya,
Republik Zaire, die Wiirde eines Dr. phil. h. c. verliehen in Anerkennung
seiner wissenschaftlichen Leistungen fur die linguistische und ethnolo-
gische Afrikanistik, wie sie in seinen zahlreichen Verdffentlichungen zu
Sprache, Folklore und Gesellschaftsordnung der Mongo niedergelegt sind,
seiner Bemithungen um die Sprach- und Kulturpflege der Bevilkerung
des Aquatorialgebietes von Zaire und in Wiirdigung seiner Forderung der
gleichgerichteten Unternehmungen des Instituts fiir Ethnologie der
Mainzer Universitdt.

In einer Feierstunde am 20. 10, 1972 iiberreichte der Dekan Prof. Dr.
Peege Pater Dr. h.c. HuLsTAERT die Ehrenurkunde. Die dabei vom
Autor gehaltene Laudatio liegt der folgenden Wiirdigung des Wissen-
schaftlers Dr. P. G. HULSTAERT zugrunde.

Gustaaf HursTAErRT wurde am 5. Juli 1900 in Melsele in Ostflandern
geboren. Nach der humanistischen Ausbildung in Asse trat er 1917 in das
Noviziat der Missionare vom Heiligsten Herzen ein, studierte 1918—1924
Philosophie und Theologie in Lowen und wurde 1924 zum Priester ge-
weiht. Zunachst lehrte Pater HurLstagrT sechs Monate am Ordenskolleg
in Asse, dann wurde er zum Missionar in der Prifektur Tshuapa be-
stimmt, die seine Kongregation wenige Monate zuvor von den Trappisten
tibernommen hatte. Schon in seiner Studienzeit hatte er sich intensiv mit
drei Disziplinen beschéftigt, denen er spater einen groflen Teil seiner
wissenschaftlichen Lebensarbeit widmen sollte: Linguistik, Entomologie
und Botanik. Nun bereitete er sich durch das Studium der Grammatiken
und Worterbiicher des Lomongo auf seine neue Tatigkeit vor, da diese
Sprache das einzige Verstindigungsmittel der neuen Mission sein konnte.

Am 25. 9. 1925 reiste HursTaerT nach Afrika ab. Das Missionsgebiet
seines Ordens von ca. 150 000 gkm liegt in der Aquatorprovinz des dama-
ligen Belgisch-Kongo, heute République du Zaire. Die Bevélkerung ist Teil
der grofien Ethnie Mongo und spricht Dialekte des Lomongo. Ethno-
graphisches Quellenmaterial gab es damals noch nicht; fir die Missionare
war dieses Gebiet Neuland.

Pater HurstaErT wurde ab Januar 1926 als Reisepater der Station
Boéndé eingesetzt, d. h. als Missionar, der im zugehorigen Gebiet von
Dorf zu Dorf reist. Hier stellte er bald fest, dafl die dlteren Grammatiken
und Worterbiicher thm nicht helfen konnten, das Lomongo zu verstehen.
Auf Grund seiner Untersuchungen erarbeitete er eine verbesserte Phono-
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logie und begriindete die Tonologie dieser Sprachgruppe. Er erkannte die
semantische und grammatische Bedeutung der Tone und die Tatsache,
dafl das Lomongo nicht funf, wis bisher angenommen, sondern sicben
Vokalphoneme hat.

Daneben nahm HursTaErT in Boéndé seine Arbeiten an den anderen
Interessengebieten der Studienzeit wieder auf. Hatte er damals schon ein
Dutzend Aufsatze zur Entomologie in englischer, franzosischer und nieder-
landischer Sprache vorgelegt, in denen einige neue Arten beschrieben
werden, die heute seinen Namen tragen, so legte er jetzt selbst grofle
entomologische und botanische Kollektionen an. Aus dieser Zeit stammt
auch seine erste wichtige ethnologische Arbeit iiber die Volksstimme am
Loémela, die 1931 erschien.

1927 kam HurstaerT als Rekior der Missionsstation und Schuldirektor
nach Boteka. Hier erzielte er in seinen tonologischen Forschungen den ent-
scheidenden Fortschritt. Dartiber veré{fentlichte er 1934 in der internatio-
nalen Zeitschrift Anthropos den umfangreichen Artikel ‘Les tons en
Lonkundé (Lomongo)’, an dem auch heute, nach bald 40 Jahren der
Dokumentation, kaum Korrekturen anzubringen sind. Damit waren seine
lexikalischen Arbeiten auf eine korrekte Grundlage gestellt, und 1936
konnte sein erstes Worterbuch Nederlands-Lomongo, phonetisch und tone-
tisch zuverlassig, fiir Missionszwecke vervielfiltigt werden.

1933 wurde HurstaerT Rektor der Station Bokiéima, Lehrer und Direk-
tor am dortigen Seminar, 1936 Rektor der Station Bamanya und dann
Oberer der Missionare im Vikariat Coquilhatville und Schulinspektor des
Vikariats. Seit 1946 war er bis zur Freistellung von der Missionsarbeit
1950 wieder Rektor und Schulleiter in Boteka.

Neben dieser sozusagen amtlichen Tatigkeit liefen die sprachwissen-
schaftlichen und ethnologischen Studien. Besonders Flandria-Boteka als
Industrieort mit Arbeitern aus vielen Gegenden des Mongo-Gebietes und
das Seminar in Bokima boten Hurstaprt Méglichkeiten zu Dialekt-
studien, die er als Schulinspektor auf seinen Reisen durch das ganze
Vikariat fortsetzen konnte. Die Schulferien niitzte er zu Reisen in das
Hinterland der Missionstationen und lernte so alle Gruppen der Mongo
in ihrem heimischen Milieu kennen.

Aus dieser Zeit stammen die Verdffentlichungen in internationalen
Fachzeitschriften tiber das Lomongo, ethnographische Artikel tiber Sozial-
ordnung, Recht, orale Literatur und Kunst. 1987 begriindete HursTAERT
zusammen mit seinem leider so frith verstorbenen Konfrater BoELAERT
die Zeitschrift Aequatoria, die sich bald ein gutes wissenschaftliches An-
schen errang. Hier verdffentlichte er auflerdem viele Artikel zu aktuellen
Fragen, darunter kritische Kommentare zu den jihrlichen Reden des
Generalgouverneurs, die er vom Standpunkt der Autochthonen aus be-
urteilte. In der Zeit des zweiten Weltkrieges war Aequatoria das einzige
Organ, um zu wissenschaftlichen und Tagesfragen Stellung nehmen zu
kénnen.
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Nach mehreren Lehr- und Lesebiichern in Lomongo fiir den Schulunter-
richt und Ubersetzungen fiir die missionarische Arbeit lief HursTaErT
1938 die beiden Biicher erscheinen, die ihn in der Fachwelt allgemein
bekannt machten und ihm internationalen Ruf einbrachten: die Kongo-
Overzee-Bibliothek wurde begrindet mit HuLsTAERTs ausgezeichneter
praktischer Grammatik des Lonkundé (Lomongo), heute von seiner grofien
Grammatik aus den finfziger Jahren weit tibertroffen, und das Institut
Royal Colonial Belge veroffentlichte Mariage des Nkundd, ein bis heute
uniibertroffenes Meisterwerk, das das Thema mit solcher Ausfiithrlichkeit
behandelt und mit Beispielen belegt, daf} es als Fallsammlung zum Ehe-
recht bei der Rechtssprechung herangezogen werden konnte. Dieses Buch
fand in der ethnologischen Diskussion um Verwandtschaft und Heirat
grofie Beachtung.

Im Jahre 1950 wurde HursTAErT von der Missionsarbeit zugunsten
seiner wissenschaftlichen Arbeiten freigestellt. Aber auch danach oblag
ihm noch die sprachliche Ausbildung der neuankommenden Missionare,
und notwendige Vertretungen nahmen seine Zeit zusdtzlich in Anspruch.
Seitdem wohnt HuLsTAERT in Bamanya.

Durch die Freistellung wurde es ihm ermoglicht, die grofie und immer
weiter wachsende Dokumentation auszuwerten und zu verdffentlichen.
Neben seinen Aufsdtzen in Aequatoria, in belgischen und internationalen
Zeitschriften oder in Sammelwerken verdffentlichte HuLsTaErT von 1950
an seine groflen Werke, die von der Académie Royale des Sciences
d’Outre-Mer in Briissel und dem Musée de I'Afrique Centrale in Ter-
vuren herausgegeben wurden. In rascher Folge erschienen seine Sprachen-
karte des Kongo, das Franzosisch-Lomongo-Worterbuch und das grofi-
artige Worterbuch Lomongo-Franzosisch. Dann folgte die Grammatik in
drei Teilen, Phonologie, Morphologie und Syntax, die einen der Gut-
achter fir die Ehrenpromotion zu der gewiff nicht iibertriebenen Fest-
stellung veranlafite, dafl keine Bantusprache, wenn nicht sogar keine
afrikanische Sprache, in diesem Umfang und mit dieser wissenschaftlichen
Akribie erforscht worden sei wie das Lomongo durch Pater Gustaaf
Huvsraert. Dazu kommt ein instruktiver ethnographischer Uberblick iiber
die Mongo und immer neue Textsammlungen: Sprichworter, alte und
neue Gedichte, Fabeln, Monstergeschichten und Rechtsfalldsungen in
Fabelform. Weiter veroffentlichte er Dialektstudien und zahlreiche Arbei-
ten, die in das Thema ‘Ethnoscience’ fallen, wie Ethnobotanik oder Farben
der Mongo. Neben 245 erschienenen Arbeiten sind neun weitere Werke
im Druck, andere in Vorbereitung, darunter alle noch fehlenden Teile der
Ubersetzung von Altem und Neuem Testament, die auch von den pro-
testantischen Missionen akzeptiert und verwendet wird.

Mit seinen Arbeiten gehort HuLsTAErT zu den Pionieren der Bantu-
istik. Mit seiner linguistischen Begabung und durch seine unablissige
Arbeit erkannte er die Mongo-Dialekte als zusammenhingende Sprach-
gruppe und erreichte durch seine Studien eine durchdringende Darstel-
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lung dieser Sprache. Die zahlreichen von ihm veroffentlichten Texte,
phonetisch und tonetisch nach internationaler Orthographie, erlauben
jederzeit eine kritische Wiirdigung seiner systematiscnen Arbeiten. Die
Dialektstudien haben ihn dazugetunrt, den zentralen Dialekt mit der weit-
aus groliten Zahl von Sprechern fir seine Ubersetzungen ins Lomongo
zu wahlen. Damit hat er das Entstehen einer einheitlichen Schul- und
Kirchensprache bewufit gefordert. Durch HursTaErT ist das Lomongo
eine Schriftsprache geworden. Seine Veroffentlichungen der Folklore und
seine Ubersetzungen sind deren erste Literatur. Daneben regte er manche
Lehrer und Katechisten zu Veréffentlichungen in ihrer eigenen Sprache an.

Neben seinen Folklore-Sammlungen, die sowohl Linguistik wie Ethno-
logie forderten, sind noch die zahlreichen rein ethnologischen Arbeiten zu
erwahnen. Durch seine umfassende Kenntnis der Mongo war er den
Ethnologen, die nur kurz und ohne spezielle Sprachkenntnisse im Mongo-
Gebiet arbeiteten, weit iiberlegen. Diese tiberragende Kenntnis veranlafite
Pater HuLsTAERT zu 6ffentlichen Diskussionen mit anerkannten Gelehrten,
in denen er sachlich seine — die bessere Meinung — vertrat. So in einer
Auseinandersetzung mit Pater Paul Scuesesta, der nach kurzem Auf-
enthalt bei den Mongo eine unzutreffende Darstellung religiéser Kon-
zeptionen publizierte, die sogar von bedeutenden Ethnologen wie Pater
Wilhelm Scamipt und Hermann BaumaNN tibernommen wurde. Die Er-
gebnisse spaterer Mainzer Forschungen iiber denselben Gegenstand besta-
tigten die Auffassung von Hurstaert. Der detaillierten, in ihrer Sach-
lichkeit vernichtenden Kritik HurstaerTs an der umfangreichen Arbeit
des ehemaligen Gouverneurs VANDERKERKEN Uber die Mongo kénnen
sich die Mainzer Ethnologen ebenfalls anschlieflen.

Die ethnologischen Arbeiten von Pater HursTAErRT lassen praktisch
keinen Bereich der Kultur der Mongo aus. Besonders aber lag ihm das
Recht, und darin wieder das Bodenrecht, am Herzen. Dahinter stand auch
ein praktisches Interesse, war es doch der Konflikt zwischen Mongo-
Bodenrecht und kolonialem Recht, der die grofite Gefahr fur die gedeih-
liche Entwicklung der Mongo-Gesellschaft bildete. Hier, wie in anderen
Bereichen, bewies HursTAERT Mut zur Kritik an Aussagen und Mafinah-
men der Kolonialverwaltung, wenn es galt, die Rechte der autochthonen
Bevolkerung zu wahren. Dabei war er iiberall als sachlich und als integre
Personlichkeit hoch angesehen. Die Mainzer Ethnologen haben in Belgisch-
Kongo und in Zaire oft genug erfahren kénnen, welches Prestige Hur-
STAERT hat und wieviel es bedeutet, zu seinen Freunden zu gehéren.

Seit seinen ersten bahnbrechenden Publikationen ist Pater HursTAERT
ein in der Fachwelt anerkannter Wissenschaftler. 1945 wurde er Korre-
spondierendes Mitglied der Académie Royale des Sciences d’Outre-Mer,
damals Institut Royal Colonial Belge, in Briissel; bis zu ihrer Auflésung
1960 war er Mitglied der Commission de linguistique africaine und der
Commission Royale de la protection des Indigénes; seit 1950 ist er
chercheur associé de 'Institut de Recherche Scientifique en Afrique Cen-
trale (IRSAC).
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Die Regierungen von Belgien und Zaire haben HurstaErTs Leistungen
durch die Verleihung von mehreren Orden anerkannt. Aber hoher ist das
Ansehen zu werten, das sich HurstaerT bei den Menschen erwarb, denen
seine Lebensarbeit gewidmet ist, den Mongo, die ihn als einen Freund
anerkennen und den einzigen Fremden, der ihre Sprache vollkommen,
ja besser als sie, beherrscht.

Der Wissenschaftler HuLsTAERT vereinigt in sich in hervorragender
Weise grofle Vielseitigkeit, Genauigkeit in der Detailforschung und
Uberblick, drei Eigenschaften, die mancher als unvereinbar ansehen mag.
Die Genauigkeit im Detail zeigt sich ebenso in seinen linguistischen
Arbeiten wie etwa in Mariage des Nkundd, die Vielseitigkeit in
dem Interesse an so vielen verschiedenen Disziplinen, wie sie vor
allem auch seinen Worterbiichern zugute kommt: bei den Mongo-Namen
von Pflanzen und Tieren fehlt nicht der lateinische Name von Genus und
Species, viele Stichworter enthalten wichtige Information fiir den Ethno-
logen. Die Vielseitigkeit zeigt sich auch in seiner ethnobotanischen Arbeit,
die sowohl ein botanisches als auch ein ethnologisches Werk darstellt.
Ohne den Uberblick tiber die Bantuistik und die Entwicklung der allge-
meinen Linguistik wiren seine linguistischen Arbeiten ebensowenig mog-
lich wie die ethnologischen ohne seine weitreichenden Kenntnisse der
afrikanischen Vélkerkunde.

Pater HursTaErT hat alle Forschungen des Mainzer Instituts fir Ethno-
logie im Kongo von 1951 bis heute uneigenniitzig mit Rat und Tat unter-
stiitzt. Nach dem Kriege bestand noch manches Ressentiment gegen Deut-
sche, und es war fir sie manchmal schwierig, die notige Forderung bei
ihrer Arbeit im Ausland zu finden. P. HuLSTAERT unterstiitzte uns mit
der schlichten Selbstverstandlichkeit, mit der er seine Begabung, Kraft und
Zeit in den Dienst seiner Berufung und der Wissenschaft stellt. Seit Be-
ginn der Mainzer Kongo-Forschung besteht eine gute Zusammenarbeit
zwischen Mainz und Bamanya, und das Institut fiir Ethnologie betrachtet
P. HurstaerT als seinen auswirtigen Freund und Mitarbeiter. Bei der
wissenschaftlichen Kommunikation — miindlich und brieflich — gewannen
wir wertvolle Anregungen. Die Diskussionen mit P. HuLsTAERT in
Mbandik4-Bamanya und (z. T. mit Studenten) in Mainz haben die Teil-
nehmer stets sehr beeindruckt.

Dr. HursTaerT hat alle Leistungen, die ich kurz zu skizzieren versucht
habe, unter Lebensbedingungen geschaffen, die asketische Anspruchs-
losigkeit voraussetzen. Wenn ich die wissenschaftliche Arbeit als eine
Leistung neben der Missionsarbeit dargestellt habe, so trifft das die Sach-
lage nicht richtig. Flir HuLsTAERT war alles, was er tat, im Dienste der
Gesellschaft geleistet, der er seine Arbeitskraft widmete. Seine Sprach-
untersuchungen dienten nicht nur der reinen Wissenschaft — so wichtig
sie fiir die Afrikanistik auch sind — sondern in erster Linie den Mongo,
der Sprachvereinheitlichung, der Entwiddung einer Schul- und Kirchen-
sprache und der Erhaltung kultureller Werte iiber die Umwilzungen der
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kolonialen und postkolonialen Periode hinaus. Seine Arbeiten iiber das
Recht, inshesondere das Bodenrecht, verteidigten die wirtschaftlich be-
deutsamsten Rechte der Bevolkerung gegen die Kolonialmacht. Seine
Lehrbiicher schufen die Grundlage fiir einen Unterricht in Lomongo, sie
forderten die Integration der Mongo und die Schaffung eines Wir-
Gefiihls, das die engen Grenzen der Verwandtschaftsgruppen iiberschrei-
tet und die Grundlage ist fiir eine Nationwerdung der Mongo.

Bei allen seinen Leistungen, die erst kiinftige Generationen von Mongn
zu wiirdigen in der Lage sein werden, blieb HULSTAERT immer bescheiden
und stellte seine Person hinter der Sache zurick. Ich glaube nicht, ein
besseres Wort zu finden tiber unseren Ehrendoktor als Prof. D Ror
in einem der letzten Sétze seiner Hulstaert-Biographie: «On ne saurait
dire ce qu'il faut admirer le plus dans le pére HuLsTAERT, ses ccuvres
magistrales dont il a recueilli les éléments avec une patience sans pareille
et une persévérance inouie, ou l'humilité dont il a fait preuve et qui
caractérise le vrai savant.»

Ehren hat dieser bescheidene Gelehrte nie erstrebt. Um so mehr freut
es mich, dafl die Philosophische Fakultit in Mainz in einmiitiger Weise die
wissenschaftlichen Leistungen Gustaaf HursTarrTs anerkannt hat durch
die hochste Ehrung, die sie zu verleihen hat, die Ehrenpromotion.

Iiteratusr:

De Ror, ArserT, A l'occasion du 70e anniversaire de G. Hulstaert,
M.S.C. Africa-Tervuren 14: 107—112, 1970

De Ror, Airerr, Bibliographie analytique de G. Hulstaert, M.S.C.
Antwerpen-Borgerhout, Missionnaires du Sacré-Ceeur 1972
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NEUE STROMUNGEN IN DER RELIGIONSGEOGRAPHIE *
von M. Biittner

Es ist beinahe schon Tradition, dafl auf einem Kongref fiir Religions-
geschichte das Thema ,Religionsgeographie® irgendwie behandelt wird.
Auf der internationalen Tagung in Marburg klang das Problem der
Religion/Umwelt-Bezichung zunachst nur indirekt an. In Bonn rief der
damalige Rektor der Universitat, der Geograph TrorL, die Anwesenden
auf, doch auch religionsgeographische Probleme mit in die Diskussion
einzubeziehen, und auf dem Miinchener Kongrefl hielt dann SPROCKHOFF
sein Referat tber die Beziehungen zwischen Religionsgeographie und
Religionswissenschaft. (Er war es dann auch, der fiir das Westermann-
Lexikon der Geographie einen groflen Teil der religionsgeographischen
Stichworte bearbeitete.)

Es freut mich, dafl ich diese Tradition heute fortsetzen kann und von
den neuen Stromungen berichten darf, die sich seit dem letzten Kongrefl
in der Religionsgeographie abzuzeichnen beginnen.

Bislang konnte und mufite man folgendes Paradoxon konstatieren:
Obwohl von seiten der Geographen immer wieder betont darauf hinge-
wiesen wurde, dafl die Religionsgeographie ein geographisches Fach sei,
waren es doch gerade die Geographen selbst, die dieses ihr Fachgebiet
sehr vernachlidssigten. Immer wieder wurde und wird zwar betont, wie
wichtig religionsgeographische Forschung (besonders in bezug auf die
Entwicklungslinder) ist; aber gearbeitet wurde auf diesem Gebiet wenig.
— Auch auf den Geographentagen spielte das Thema ,Religionsgeogra-
phie“ bisher eine so untergeordnete Rolle, dafl ich mich auf dem letzten
Geographentag in Erlangen/Niirnberg! zu der Bemerkung veranlafit sah:
Unser Fach ist vernachlissigt und daher unterentwickelt.

Ich nenne dazu drei Punkte:

1. Es ist von der Quantitit her unterentwickelt. Es befafiten und befassen sich so
wenig Geographen mit Religionsgeographie, dafl man die in den letzten 50 Jah-
ren herausgekommenen Arbeiten bequem in einer Aktentasche aufbewahren kann.

2. Aber die Unterentwicklung bezieht sich auch auf die Qualitdt. Die Religions-
geographie wurde bisher von den Geographen praktisch mit der linken Hand
betrieben. Ich kenne keinen Ordinarius, der diesen angeblich so wichtigen Teil-
bereich des Gesamtfaches Geographie zum Zentrum seiner Arbeit und seines

* Abdruck eines Vortrags, der auf der XII. Jahrestagung des DVRG (s. ZMR
56, 1972, 215f) in Berchtesgaden gehalten wurde.

1 Mein Geographentags-Vortrag ist inzwischen im Druck erschienen, s. M. Borr-
NER, Der dialektische Proze der Religion/Umwelt-Bezichung in seiner Bedeu-
tung fiir den Religions- bzw. Sozialgeographen, in: Minchener Studien zur
Sozial- u. Wirtschaftsgeographie (1972). — Auch in meinem fiir den internatio-
nalen Geographentag 1972 in Kanada verfafiten Paper habe ich mich entspre-
chend geduflert; 5. dazu M. Biirrner, Recent Developments in Religious Geo-
graphy (erscheint demnichst in einer englischsprachigen Zeitschrift).
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Forschens gemacht hdtte. Man schreibt hier und da einen kleineren Aufsatz
religionsgeographischen Inhalts, vergibt gelegentlich eine Staats- oder Dr.-Arbeit,
doch damit ist das Interesse an der Religionsgeographie dann auch erschépft.
Keiner der bekannten und fithrenden Geographen hat es bisher unternommen,
etwa einmal ein Handbuch oder ein grundlegendes Werk uber Religionsgeogra-
phie zu verfassen.

Wenn eine wissenschaftliche Disziplin dadurch etabliert ist, dafl es in ihr
klare Arbeitsthesen, Theorien usw. (eben einen wissenschaftlichen Denkapparat)
gibt, mit deren Hilfe man die Menge des anfallenden Einzelmaterials aufbe-
reiten und iiherschaubar machen kann, dann mufl man eingestehen: Die Religions-
geographie als wissenschaftliche geographische Disziplin, die solchen selbstver-
standlichen Anspriichen geniigte, gibt es eigentlich noch gar nicht.

Wenn man die vorhandene religionsgeographische Literatur etwa mit der
religionswissenschaftlichen vergleicht, dann wird dieser Qualititsunterschied ganz
besonders deutlich. Seit es die Arbeiten von Rudolf Orro, S6pErBLOM usw. gibt,
kann man sagen: Das Fach Religionswissenschaft ist etabliert. Dieses Fach ist
heute durch Werke von Evriape, Grasenarp, HeiLer, Menscuing, Rarscrow
(um nur einige zu nennen) in einer Weise gefestigt, die dem Religionsgeogra-
phen nur Bewunderung abverlangen kann. Ich scheue mich nicht zu behaupten,
dafl der Niveau-Unterschied zwischen Religionswissenschaft (bzw. Religionsge-
schichte) und Religionsgeographie betrachtlich ist. Neben den eben genannten
Werken aus dem Bereich der Religionswissenschaft nehmen sich die sogenannten
grundlegenden religionsgeographischen Arbeiten recht bescheiden aus. (Ich denke
da an die Werke von Fickever, FriepricH, GEBEL, DEFFONTAINE, SOPHER,
IMBRIGHI usw.)

3. Die Religionsgeographie ist unterentwickelt in bezug auf interdisziplindre
Teamarbeit. Man mufl hier von einer eigentlich anachronistischen Isolierung
sprcchen. Wihrend z.B. der Sozialgeograph seit lidngerer Zeit ganz selbstver-
stindlich eng mit dem Soziologen zusammenarbeitet (genau wie der Geomor-
phologe mit dem Geologen oder der Klimatologe mit dem Meteorologen usw.),
pflegt noch heute der Religionsgeograph im allgemeinen zu sagen: Wir sind
Geographen, deswegen lassen wir alle religionswissenschaftlichen, theologischen,
philosophischen Erérterungen usw. beiscite!

Als ich auf dem Geographentag sagte, ich nihme nur eine religionsgeogra-
phische Arbeit eines Kandidaten an, der wenigstens im Nebenfach Religions-
wissenschaft, Theologie oder Philosophie studiert hitte und der auch die Sprache
der Rcligionsgemeinschaft verstiinde, iiber die er seine Arbeit anfertigen wolle,
erregte ich damit einiges Aufsehen. Als ich dann noch sagte, dafl es meiner Mei-
nung nach fiir einen Religionsgeographen gerade darauf ankime, die Beziehun-
gen zwischen Religion und geographischer Umwelt herauszuarbeiten, und dafl
er sich gerade nicht auf das angeblich rein Geographische (ich frage mich nim-
lich: Was ist das tiberhaupt?) beschrinken diirfe, war das Erstaunen (ja teil-
weise sogar die Entriistung) noch grofer. Doch dariiber spiter mehr.

Zu diesen drei Griinden, die die Unterentwidkeltheit unseres Faches kenn-
zeichnen, kommt noch ein weiterer, weswegen die Religionsgeographie im all-
gemeinen relativ wenig Anklang findet: Man hilt sie weithin immer noch fiir
eine Disziplin, in der man deterministisch vorgeht und wohl auch vorgehen mufi.

Ich nenne zur Veranschaulichung drei Beispiele: 1. GeseL versucht nachzu-
weisen, daf Mohammed nur in der Wiiste zum Monotheismus kommen konnte
und mufite. Obwohl jeder Fachmann weif}, daf Mohammed gerade nicht in der
Wiiste gelebt hat und der Islam eine Stadtreligion ist, sind doch die Gedanken-
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ginge Gebels noch heute selbst unter den Geographen so lebendig, dafl man in

der jungsten Ausgabe des Lehrbuches fiir den Geographie-Unterricht an Héoheren

Schulen (Harms) ausgerechnet das Buch von Gebel zu den Standardwerken

der Religionsgeographie rechnet. — 2. Frick versucht zu beweisen, dafi Luther

ganz besonders durch die Wittenberger Landschaft zu seinen reformatorischen

Ideen angeregt wurde. — 3. KrEBs zeigt noch 1953, daffl man in Indien wegen

der dort herrschenden Mannigfaltigkeit der Vegetation einfach zum Polytheismus

kommen mufite,

Ich fasse das bisher Gesagte zusammen:

1. Die Religionsgeographie ist unterentwickelt. Im Vergleich mit der Reli-
gionswissenschaft kann man sagen: Das Fach Religionsgeographie gibt
es eigentlich noch gar nicht; denn ihm fehlt das erforderliche wissen-
schaftliche Grundgertst.

2.Dieses Grundgeriist mufi in Teamarbeit mit allen anderen, an der-
selben Sache (ndmlich an dem Problem: Religion/Umwelt-Beziehung)
arbeitenden Disziplinen erst noch erstellt werden®.

3.Dabei gilt es, die Relikte deterministischen Denkens zu tberwinden,
ohne in ein anderes Extrem zu verfallen.

Es ist nach dem bisher Gesagten nicht verwunderlich, daf man Reli-
gionswissenschaftler bitten mufite, religionsgeographische Stichworte in
geographischen Lexika zu behandeln. Es ist weiterhin nicht erstaunlich
(und entspricht dem eingangs genannten Paradoxon), daf viele Geo-
graphen mit diesen Artikeln nicht einverstanden waren und sind, ohne
etwas Besseres bieten zu konnen. Man ist daher iibereingekommen, fir
das neue geographische Lexikon Geopaedia die Religionsgeographie zu-
ndchst einmal weitgehend unberticksichtigt zu lassen und zu warten, bis
sich das Fach konsolidiert hat.

Im folgenden soll nun versucht werden, kurz von den neuen Stromun-
gen zu berichten. Es scheint sich eine Entwicklung anzubahnen, die von
der Kulturgeographie iiber die Sozialgeographie in die Religionsgeogra-
phie fihrt. Wenn es der Religionsgeographie gelingt, hier den Anschluff
zu gewinnen und (zusammen mit der Sozialgeographie) vor allem die
hemmende Isolierung zu tiberwinden, in Teamarbeit mit den Kollegen
von den Nachbardisziplinen (besonders der Religionsgeschichte und Reli-
gionssoziologie) eine neue zeitgemifle Methode zu entwickeln, klare
Arbeitsthesen zu definieren usw., dann miifite es moglich sein, unserem
Fach die erforderlichen Grundlagen zu geben.

Doch bevor ich auf die neuen Strémungen eingehe, méchte ich wenig-
stens in ganz kurzen Zigen auf den geistesgeschichtlichen Hintergrund
zu sprechen kommen und deutlich zu machen versuchen, wieso es iiber-
haupt zu der eingangs geschilderten ,Unterentwicklung® in der Religions-
geographie kommen konnte, und welche geistesgeschichtliche Konstellation
dazu fihrte, daf} sich in jingster Zeit ein Wandel anbahnt.

2 Diese Forderung war der Scopus meines fiir den internationalen Geographen-
tag eingereichten Papers: Recent Developments (s. o0.)
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I. Zur GESCHICHTE DER RELIGIONSGEOGRAHIE

Die Religionsgeographie (bzw. das, was wir heute im weitesten Sinne darunter
verstehen) entsteht zu einer Zeit, als die Geographie praktisch nur von Theo-
logen betrieben wurde. Die Frage, ob Religionsgeographie ein geographisches,
theologisches, philosophisches Fach (oder was auch immer) sei, stellt sich zu
dieser Zeit daher grundsitzlich noch nicht. Ebenfalls stellt sich noch nicht die Frage
nach dem methodischen Vorgehen. Wie ich in meiner Habil.-Schrift® im einzelnen
gezeigt habe, war es zu jener Zeit, da sich so etwas wie eine europdische Geo-
graphie (und innerhalb dieser eine Religionsgeographie) herausbildete, ganz
selbstverstdndlich, dafl man auch als Geograph theologische Vorstellungen zu-
grundelegte. Da Geographie im 15. und 16. Jahrhundert nichts anderes war als
eine ,Entfaltung der Providentialehre mit geographischem Material®, ergab es
sich zwangslaufig, dafl die lutherischen Geographen eine andere Geographie vor-
trugen als die reformierten. Fir die Reformierten beginnt ja bekanntlich die
Providentia bereits beim Plan Gottes, also vor der Schopfung. Demzufolge hat
der reformierte Geograph Gottes Providentia von der Planung an tber die
Schopfung, Siindflut usw. bis hin zum jetzigen Handeln Gottes zu beschreiben. —
Die lutherische Providentialehre, zunachst von MeLancuTHON entfaltet, ist da-
gegen praktisch nur auf das Jetzt des gnadigen Gottes ausgerichtet. Aus dem
Grunde beschiftigt sich Melanchthon als Begriinder der lutherischen Geographie
denn auch nur mit dem gegenwirtigen Zustand auf der Erde und erklirt das
jetzige gute Funktionieren als Folge der stindigen géttlichen Directio ab bonum.
Das Frither interessiert ihn nicht. Schépfung, Stindflut usw., jene Loci, die in der
Geographie der Reformierten einen grofien Raum einnehmen, kommen bei den
lutherischen Geographen tiberhaupt nicht vor®.

Das Werden der Religionsgeographie (bzw. die Geschichte der Religionsgeo-
graphie) mufl in diesem Zusammenhang gesehen werden. Fiir die Reformierten
war die gesamte Kulturgeographie (die sich damals erst entwickelte) nichts
anderes als Religionsgeographie. Es ging vornehmlich darum, die Ausbreitung
des Menschengeschlechtes iiber die Erde (nach der Ausweisung aus dem Paradies)
darzustellen. Diese Ausbreitung geschah unter der Leitung Gottes; hier war die
aktualisierte Providentia sichtbar und beweisbar. Geographie als Kultur- bzw.
Religionsgeographie war soviel wie natiirliche Theologie bzw. natiirliche Pro-
videntialehre.

Fir die Lutheraner galt sowohl in der Physiogeographie als auch in der
Kulturgeographie vernehmlich das Jetzt. Prucer, der als Schiiller Melanchthons
eine erste klare Methode der Iutherischen Religions- bzw. Kulturgeographie ent-
faltet, sagt, dafl ihn weder die Schopfung noch das Paradies oder die Siindflut
interessiere. Wenn man schon zurlickschaue, dann diirfe, ja miisse man sogar
allenfalls bis zu Christus gehen, denn mit ihm begann ja die eigentliche Pro-
videntia. Mit ihm begann die Heilsverwirklichung. Aus dem Grunde setzt
Peucer in seiner Kultur- bzw. Religionsgeographie denn auch mit Christus und
dem Land Palistina an und verfolgt, wie sich von dort das Heil, ndmlich die
Verbreitung des Christentums iiber die Erde, verwirklicht. [Es sei hier eine An-
merkung erlaubt: Man sieht, wie der Kryptocalvinist Peucer auch in seiner Geo-

8 M. BurrtneR, Die Geographie generalis ... Providentialehre und geographisches
‘Weltbild [Habilitationsschrift] (Wiesbaden 1978)

4 vgl. dazu M. Burrner, A Geographia generalis before Varenius, in: Inter-
national Geography 1972, Bd. 2 (University of Toronto Press 1972)
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graphie eine gewisse Mittelstellung zwischen Lutheranern und Reformierten ein-
nimmt.]

Um 1600 setzt dann eine gewisse Neutralisierung der Geographie ein. Es ist
Keckermany, das Haupt der damaligen Reformierten in Deutschland und zu-
gleich nach dem Zeugnis seiner Zeitgenossen einer der grofiten Geographen, der
die theologischen Grundlagen fiir die Emanzipation der Geographie erarbeitete?.
Er sagt: Der Geograph kann und darf nicht weiterhin Handlanger des Theo-
logen sein und fiir diesen die Providentia nachweisen. Der Geograph hat nach
eigenen geographischen Methoden vorzugehen und die Welt zu erforschen. Dafl
Keckermann so zum Begriinder der modernen emanzipierten Geographie wird,
interessiert hier vielleicht weniger, wohl aber, dafl er die Emanzipation mit Hilfe
seiner neuen Sinden- und #mago-Lehre begriindet. Er sagt: Durch den Siinden-
fall ist unser subjektives Verhaltnis zu Gott gestort, es ist uns nicht mehr méglich,
ihn ohne Offenbarung zu erkennen. Die objektive Naturerkenntnis ist jedoch
nicht unterbrochen. Der Mensch kann als Naturwissenschaftler die Welt durch-
aus trotz des voraufgegangenen Siindenfalles erforschen, sich untertan machen
und dabei die alte, durch den Stindenfall verlorengegangene Gottebenbildlichkeit
(wenigstens zu einem gewissen Teil) zuriickgewinnen. (Im Paradies bestand ja
die Gottesebenbildlichkeit z. T. darin, dafl der Mensch — wie Gott — Herr uber
die Natur war.) Aus dem Grund geht Keckermann dann sogar so weit zu be-
haupten: Es kann nur derjenige ein guter Theologe werden, der zunichst ein-
mal Geographie studiert hat, und zwar nicht eine Geographie alten Stiles, in
der es darum ging, die Providentia nachzuweisen, sondern Geographie neuen
Stiles, deren Ziel es ist, die Natur erkennen und beherrschen zu lernen.

Im Zuge dieser von Keckermann eingeleiteten Emanzipation der Geographie
aus der Theologie entstehen dann auch erste religionsgeographische Arbeiten,
die man als theologisch neutral bezeichnen kann. Hier wére vor allem BerTius
zu nennen, der eine wertneutrale Klassifizierung der Religionen vornimmt und
ihre Verbreitungsareale beschreibt. Auch VArENIus mit seiner ,Religionsgeo-
graphie“ Japans gehort hierher.

Im 18. Jahrhundert beginnt, ausgelost durch die Aufklirung, die grundsitz-
liche Spaltung der Religionsgeographie in eine theologische und eine determini-
stisch-materialistische Richtung. Die Physikotheologen® von DErnAM, RAY, FaBRI-
civs usw. bis hin zu Worrr, Kant und RitTeErR versuchen, trotz der durch
Keckermann eingeleiteten Neutralisierung im Gegenschlag gegen die aufkom-
mende kausalmechanische Betrachtungsweise (die ihrer Meinung nach die Geo-
graphie zu einer anti-theologischen Wissenschaft machen wirde) wieder unser
Fach auf die Theologie hin auszurichten”. Noch Kanr nennt seine ,Religions-

5 vgl. M. BiTrner, Keckermann und die Begriindung der allgemeinen Geogra-
phie. Das Werden der Geographia generalis im Zusammenhang der wechsel-
seitigen Beziehungen zwischen Geographie und Theologie, in: PLEwE-Festschrift
1978 (Sonderband der Geographischen Zeitschrift)

¢ vgl. M. Borrner, Klimatologie und Theologiec im 18. Jahrhundert, in: Neue
Zeitschr. f. syst. Theol. u. Religionsphil. 1964; M. BUTTNER, Geographie und
Theologie, in: Deutscher Geographentag Bochum 1965 (Tagungsbericht). Wies-
baden 1966

7 vgl. M. BirrNeEr, Zum Gegeniiber von Naturwissenschaft, insbesondere Geo-
graphie und Theologie, in: Philosophia naturalis 1973. Vgl. dazu auch meinen
H eim - Aufsatz, s. Literatur-Verzeichnis
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geographie® daher ,theologische Geographie®, obwohl er der Sache nach viel
weniger theologisch vorgeht als die weiter oben genannten Méanner wie Peucer,
Melanchthon usw. (Ich sehe darin einen Versuch, die Physikotheologie neu zu
beleben und gegen die aufkommende Kausalmechanik abzuschirmen®.) Man ver-
gleiche dazu Kants Schrift mit dem Titel ,Der cinzig mogliche Beweisgrund...%,
wo er in gréferem Rahmen versucht, nicht nur die Geographie, sondern die ge-
samte Naturwissenschaft durch Verbesserung der physikotheologischen Methode
erneut theologisch in Dienst zu nehmen.

Die Gegenposition wird von Forschern eingenommen, die in irgendeiner Weise
in der Nachfolge von MonTEsQuiEU, VOLTAIRE usw. stehen®. Hier greift man
Gedankengut vor allem von AwrisToTELES und STraBO auf. Schon diese grie-
chischen Geographen bzw. Philosophen wiesen ja darauf hin, dafl Religion, Sitte,
Charakter usw. durch die geographische Umwelt, vor allem das Klima, gepragt
seien. Im christlichen Mittelalter bis hin zur Aufkldrung hatte man diese Dinge
betont unberiicksichtigt gelassen, weil sie nicht zur gottlichen Providentia zu
passen schienen. Selbst Sebastian MonsTer, den man den deutschen Strabo
nannte, ging darauf nicht ein.

Nach dem augenblicklichen Stand der Forschung ist es dann KascuE, der erst-
mals den Begriff ,Religionsgeographie® verwendet und definiert. Er sagt, es sei
die Aufgabe des Religionsgeographen, den Einfluff der geographischen Umwelt
auf den ldeengehalt der Religion zu untersuchen. Die von ihm vertretene Rich-
tung der Religionsgeographie behauptet sich dann im 19.Jahrhundert, ebenso wie
sich die materialistisch-deterministische Richtung in der Gesamtgeographie gegen
die physikotheologische Uberfremdung durchsetzt. Von nun ab kann unein-
geschrankt die Definition Kasches gelten. Bis weit ins 20. Jahrhundert hinein
betrachten es die Religionsgeographen als ihre eigentliche Aufgabe, die Religion
von der Umwelt her zu ,erkliren“. Typische Vertreter dieser Richtung sind die
bereits genannten Forscher Friepricr (er verwendet iibrigens erstmals den Be-
griff Religionsgeographie im Titel), GeeeL und Frick. Trotz der gleich zu be-
sprechenden grundsitzlichen Ablehnung solchen Vorgehens nach dem 2. Weltkrieg
verdffentlicht jedoch noch Krees 1953 seine bereits genannte Theorie diber den
Ursprung des Polytheismus in Indien.

An Stromungen solcher Art mag es liegen, wenn bei manchen Theologen und
Religionswissenschaftlern noch heute die Meinung verbreitet ist, die Religions-
geographie betrachte es als ihre Aufgabe, den Einfluf der geographischen Um-
welt auf den Ideengehalt der Religion nachzuweisen. Ich verweise dazu auf das
Stichwort ,Religionsgeographie® in den einschlagigen theologischen und religions-
wissenschaftlichen Werken, wie z. B. in RGG oder im Werk von Konic.

Die Geographen selbst haben indessen im Zusammenhang der allgemeinen
Abkehr vom Determinismus eine klare Kehrtwendung vollzogen, und zwar unter
bewufitem Aufgreifen des Ideengutes von Max WeeEr. Es war vor allem die
Bonner Schule, in der man — angefithrt von TroLL -— erstmals daran ging, vor-
wiegend den umweltpragenden Charakter der Religion zu untersuchen und her-
auszustellen. FickeLeRr, der mit seinem grundlegenden Aufsatz in der damals
neubegriindeten Zeitschrift ,Erdkunde® die Weichen fiir die Neuausrichtung der

8 vgl. M. BUTTNER, Kant und die Beziehungen zwischen Geographie (Kosmo-
logie), Philosophie und Theologie, in: Erdkunde 1973

 yvgl. M. Birrner, Theologie und Naturwissenschaft. [Theologische Dissertation
Miinster 1968]
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Religionsgeographie stellte, sprach zwar in der Einleitung noch von wechsel-
seitigen Beziehungen Religion und Umwelt, im Text selbst behandelte er aber
nur die eine Seite, ndmlich die von der Religion ausgehende Umweltpragung.

Obwohl man schon in den kurz danach erschienenen Werken (ich denke da an die
Arbeiten von Hann, Sievers, DerronTAINE, IMBRIGHI usw.) in manchen Punkten
von Fickeler abriickte, blieb man doch bis heute bei der Vorstellung, dafl sich
der Geograph als Religionsgeograph nur mit der einen Seite der wechselseitigen
Beziehungen, namlich mit der von der Religion ausgehenden Landschaftspriagung
zu befassen habe. Zwar stellte man die These Fickelers, dafl die Umweltprigung
hauptsdchlich von der Kultkomponente ausging, immer stdrker in Frage (man
war ja inzwischen von einer Kult-Religionsgeographie zu einer mehr soziologisch
orientierten Religionsgeographie iibergegangen), doch die einseitige Betrachtungs-
weise behielt man bei. Man lehnte sich zwar an Max WEBER an und erkannte die
Bedeutung der sozialen Gruppe fir die Landschaftspragung, daf aber auch die
Gruppe und insbesondere deren Geisteshaltung ihrerseits wiederum durch die
Umwelt geprigt sein konne, diesen Gedanken, den Weber selbst noch betont
und breit ausfithrte, lief man aufler acht®,

Im iibrigen manévrierte sich die Religionsgeographie in eine gewisse Isolierung
hinein. Zu der eben genannten Einseitigkeit kam nidmlich eine andere: Man
lehnte jede Zusammenarbeit mit der Religionswissenschaft, Theologie, Philo-
sophie usw. ab. Hier folgte man (ob bewuf}t oder unbewufit, das sei dahin-
gestellt) der Aufforderung Fickelers, der ausdriicklich gesagt hatte, dafl der
Religionsgeograph seinen cigenen Weg gehen miisse, eigene Begriffe bilden
miisse usw.

Beide ,Einseitigkeiten“ sind aufgrund des bisher Gesagten verstindlich. Man
hatte erkannt, dafl die alte deterministisch betriebene Religionsgeographie eine
Kompetenziiberschreitung gewesen war. Der Geograph war einfach nicht mehr
dafiir zustdndig (und konnte es aufgrund seiner Ausbildung auch gar nicht mehr
sein), den Einflufl der Umwelt auf den Ideengehalt der Religion zu untersuchen.
Das war nur friher sinnvoll, als die Geographen zugleich auch Theologen waren.
Wer sich nun aber als Geograph und Nicht-Theologe (bzw. Nicht-Religions-
wissenschaftler) eine solche Aufgabe anmafite, mufite dilettantisch arbeiten, das
wurde allen Forschern offenbar deutlich. Also zog man die naheliegende Konse-
quenz, sich auf das rein Geographische zu beschrinken, seinen eigenen, von der
Religionswissenschaft unabhidngigen Begriffsapparat aufzubauen usw. An dieser
Stelle setzen nun die neuen Stromungen in der Religionsgeographie ein. Die
Entwiddung der Gesamtgeographie der letzten Jahre hat uns ndmlich deutlich
gezeigt, wie wenig sicher wir sagen kionnen, was rein geographisch ist. Unser
Verstindnis von Geographie und allen Begriffen, die in ihr verwandt werden,
hat sich sehr gewandelt.

II. Dig NEUEN STROMUNGEN IN DER RELIGIONSGEOGRAPHIE

Ich frage: 1. Wie konnte es zu den neuen Strémungen kommen? —
2. Wie arbeitet man in der sich neu entwickelnden Religionsgeographie?
Die Frage 1) hingt mit der anderen, soeben gestellten Frage nach dem
rein Geographischen eng zusammen, oder anders ausgedriickt: Da sich
in den letzten Jahren eine deutliche Wandlung innerhalb des Faches

10 ygl. M. BUrrner, Ein neuer Wendepunkt in der Religionsgeographie?, in:
Erdkunde 1973
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Geographie vollzieht, ist es ganz selbstverstindlich, daf sich die Religions-
geographie als ein Teilbereich der Geographie ebenfalls mitwandeln mufi,
wenn sie nicht innerhalb dieses Faches einen Fremdkérper bilden will.

Sehen wir uns in der gebotenen Kiirze die Verdnderungen an, die unser
Fach zur Zeit durchmacht; sehen wir uns also an, was die Geographie vor
etwa 5 oder 10 Jahren als ihren Forschungsgegenstand ansah im Ver-
gleich zu heute. Wir kommen dann von selbst darauf, was man frither
und was man heute als das sogenannte ,rein Geographische® bezeichnet,
bzw. wir kommen dann dazu, dafl es das rein Geographische nach der
vorherrschenden Meinung vor allem der jingeren Kollegen heute gar
nicht mehr gibt. Und wenn es das in der Tat noch gibe, dann wire es
uninteressant; denn an die Stelle des fachorientierten Denkens und For-
schens ist weithin das problemorientierte getreten.

Wie bekannt, bestand und besteht das Gesamtfach Geographie aus den
beiden groflen Teilgebieten Physiogeographie und Kulturgeographie bzw.
Anthropogeographie. Was hielt diese beiden so unterschiedlichen Teil-
bereiche zusammen? Eigentlich nur die gemeinsame naturwissenschaftliche
Betrachtungsweise, die im Falle der Kulturgeographie deterministische
Ziuge hatte. So konnte man z.B. noch in den zwanziger Jahren unseres
Jahrhunderts sagen: Die Kultur interessiert den Geographen nur insofern,
als sie durch die natiirliche Umwelt determiniert ist. In jener Zeit konnte
daher z.B. noch ein Buch geschrieben werden mit dem Titel: Die geo-
graphischen Grundlagen der Geschichte (HASSINGER).

Je mehr man jedoch in der Kulturgeographie von dieser Betrachtungs-
weise (ja von der naturwissenschaftlichen Betrachtungsweise iiberhaupt)
abkam und sich geisteswissenschaftlicher Methoden bediente, um so mehr
fiel das Gesamtfach Geographie auseinander. Man kann heute ohne Uber-
treibung feststellen: Das Gesamtfach Geographie gibt es gar nicht mehr!
Immer stirker setzt sich daher auch bereits der Trend durch, Berufungen
oder die venia legendi nicht fiir das Gesamtfach, sondern speziell nur
fiir Kultur- oder Physiogeographie auszuschreiben bzw. zu erteilen.

Aber auch innerhalb der Kulturgeographie selbst besteht kaum noch
ein einigendes Band. Wortiber man sich einig ist, das sind lediglich fol-
gende Punkte:

1. Die Physiogeographie ist ,nur“ noch Hilfswissenschaft fiir die Kultur-
geographie, Ja, die Niederlinder gehen bereits so weit, die Sozial-
geographie zu den Sozialwissenschaften und nicht mehr zur Geographie
zu rechnen, und verzichten daher sogar auf die Physiogeographie als
Hilfswissenschaft. Doch dariiber spater mehrit.

2. Ganz gleich, in welchem Teilbereich der Kulturgeographie man
forschend tdtig ist, man kommt ohne den Kontakt mit den in Frage

1 ygl. dazu die Aufsdtze in der HarTkEe-Festschrift (s. Lit.-Verzeichnis). Dazu
auch die Ausfithrungen von CravaL in: D. Barters, Wirtschafts- und Sozial-
geographie (s. Lit.-Verz.)
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kommenden Nachbardisziplinen nicht mehr aus, sofern man nicht als
Dilettant angesehen werden will. Das Zuriickziehen auf das angeblich
rein Geographische, wie es in der deterministischen Epoche moglich war,
1afit sich heute nicht mehr durchfihren. Daraus folgt, dafl z. B. der Wirt-
schaftsgeograph ohne eine griindliche wirtschaftswissenschaftliche Aus-
bildung nicht mehr auskommt. Fiir den Religionsgeographen gilt analog
dasselbe.

8. Moglicherweise bildet die immer stdrker in den Vordergrund riik-
kende Sozialgeographie eines Tages das neue einigende Band. Noch ist
es zwar nicht so weit, aber vieles deutet darauf hin. Geographie in den
Oberstufen der Gymnasien wird bekanntlich nur noch im Rahmen der
Gemeinschaftskunde, also als Sozialgeographie erteilt.

Ich méchte auf das zuletzt Gesagte etwas naher eingehen, weil sich hier
der Ansatz fir die Neuausrichtung der Religionsgeographie ergibt.

Jingst hat einer der fithrenden Geographen'® die Sozialgeographie fol-
gendermafien definiert: Sie ist nicht ein neuer Teilbereich der Kultur-
geographie, sondern ,die methodische Neuorientierung der Anthropo-
geographie, die alle Teilbereiche der Geographie des Menschen gleicher-
maflen zu erfassen hat.“ Lassen Sie mich auf diese methodische Neu-
orientierung der gesamten Kulturgeographie noch etwas eingehen, um
deutlich zu machen, an welcher Stelle der moderne Religionsgeograph
meiner Meinung nach anzusetzen hat.

Man kann sich den Unterschied zwischen alter zweidimensional vor-
gehender Kulturgeographie und moderner dreidimensionaler Sozial-
geographie vielleicht am besten anhand einer Skizze klarmachen (vgl.
Skizze 1 unten).

Wer z. B. als Stadtgeograph das funktionale Gefiige*®* zwischen Wohn-
und Arbeitsstitie untersucht, der geht im iibertragenen Sinne zweidimen-
sional vor. Er untersucht Beziehungen in der Ebene, die zwischen be-
stimmten Rédumen bestehen. Ein simples Beispiel: Man findet eine be-
stimmte Anzahl von Wohnhdusern, die in Beziehung zu den Fabriken
steht. Dieses Beziehungssystem ist wechselseitig. Gibt es mehr Arbeits-
platze als Wohnplitze, dann vergrofiert sich entweder die Anzahl der
Wohnplétze oder es findet eine Zunahme des Pendlersoges statt. Der
Pendler-Einzugsbereich wird gréfler. Nimmt die Zahl der Arbeitsplitze
ab, so wird der Pendlersog geringer.

Umgekehrt: Wohnen viele Menschen an irgendeiner Stelle, ist also ein
Arbeitskraftereservoire vorhanden, so wirkt das ,anziehend“ auf Indu-
striebetriecbe. Wenn sich diese ansiedeln, miissen Verkehrswege angelegt
werden usw.

2 yvgl. Ruppert/ScuarrFEr: Zur Konzeption der Sozialgeographie: Geograph.
Rundschau 1969

13 zum Funktionsbegriff und seiner Verwendung in der Geographie s. M. Birr-
NER, Der dialektische Prozef ... (a.a.0. S. 93 Anm. 9)
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Der Sozialgeograph geht nun (um im Bilde zu bleiben) von dieser
zweidimensionalen Betrachtungsweise zur dreidimensionalen iiber, indem
er das, was sich in der zweidimensionalen Ebene abspielt, ,nur® als Indi-
kator fur das ansieht, was sich in der ,hoheren Ebene“, ndmlich der
Sozialebene, abspiclt. Er sagt: Der Mensch hat bestimmte Grundbediirf-
nisse. Durch diese Grundbediirfnisse (Grunddaseinsfunktionen genannt)
wird das zweidimensionale Beziehungsgeflecht erst in Gang gesetzt. Dem-
zufolge darf der Geograph nicht mehr — wie in fritheren Zeiten — beim
Beschreiben der vordergriindig sichtbaren Fakten (sprich Indikatoren)
stehen bleiben, sondern es gehort auch zu seinen Aufgaben, die hinter-
grindigen Krifte zu erforschen, die dazu fihrten, dafl die sichtbaren
Beziehungen so und nicht anders verlaufen'“.

An diesen kurzen Andeutungen ist zu ersehen, daff zwischen dem, was
der moderne Sozialgeograph und der alte Kulturgeograph als das eigent-
liche Geographische bezeichnen, ein gewaltiger Unterschied besteht. Das
rein Geographische war fiir den Geographen alter Schule das, was man
sehen und kartographisch erfassen konnte. Der moderne Sozialgeograph
betrachtet dieses dagegen nur als Indikator fiir das, was dahinter steht,
als Manifestation dessen, was sich im sozialen Bereich abspielt. Einige
fortschrittliche Geographen gehen sogar noch einen Schritt weiter und
sagen: Man darf die Dinge nicht nur statisch sehen, sondern mufl das
Dynamische, den Prozefi, herausarbeiten. Hier fiel dann das Schlagwort
von der Erdoberfliche als dem Prozeffeld sozialgeographischer Abldufe.
Dabei kam man zum Begriff der wvierdimensionalen Sozialgeographie
(Hann).

Hier ist genau der Ansatzpunkt fiir die moderne Religionsgeographie.
Lassen Sie mich noch kurz darauf eingehen und herausstellen, inwieweit
wir uns hier inmitten der Sozialgeographie befinden bzw. nach den dort
entwickelten Methoden vorgehen, und inwieweit die neue Konzeption der
Religionsgeographie tber die vierdimensionale Betrachtungsweise in der
Sozialgeographie hinausgeht und gehen muf. Das kann hier nur stich-
wort- bzw. thesenartig geschehen's.

Thesen:

1. Wie der moderne Sozialgeograph, so arbeitet auch der moderne
Religionsgeograph nicht isoliert, sondern im Kontakt mit den Nadibar-
disziplinen. Das heifit: Er beschrinkt sich bei seinen Forschungen nicht auf
das sogenannte rein Geographische, sondern fragt als problemorientierter
Forscher nach dem zur Debatte stehenden Gesamtproblem. Erst dann
iiberlegt er sich: Welchen Teil kann ich als Geograph zur Erforschung

14 yel. dazu die Ausfithrungen der niederlindischen Geographen in der HARTKE-
Festschrift (a.a.0.). Ich habe mich auf S. 99 (Anm. 22) meines Geographentags-
vortrags (a.a.0.) im einzelnen dazu geduflert.

5 Wer sich fiir diese Dinge niher interessiert, sei auf meine a.a.0. genannten
Geographentagsvortrige verwiesen, s. Lit.-Verz.
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dieses Gesamtkomplexes, den man mit ,Religion/Umwelt-Beziehung® be-
zeichnen kann, beitragen?

2. Auch der Religionsgeograph denkt neuerdings vierdimensional. Das
heifit: Er begniigt sich nicht damit festzustellen, welchen prigenden Ein-
fluf die Religion auf die geographische Umwelt hat, sondern er erkennt
das Prozeflhafte der Religion/Umwelt-Bezichung und versucht, diesen
Prozef zu erforschen und zu beschreiben. Dabei kommt er dann sozusagen
ganz von selbst zu einer Synthese zwischen der alten deterministischen
Betrachtungsweise und der jiingeren, die weiter oben erklirt wurde. Er
bemerkt, dafl die Beziehungen zwischen Religion und Umwelt durchaus
wechselseitig sind, und dafl man nicht bei der Erforschung des Gesamt-
komplexes die eine Seite dieser Beziehungen unberiicksichtigt lassen darf.
Als Grundthese fur die im Augenblick sich neu entfaltende Religions-
geographie kann man daher folgenden Satz nennen: Die (ihrerseits zum
Teil von der jeweiligen Umwelt beeinflufite) Religion prigt die geo-
graphische Umwelt in spezifischer Weise. Von der Umwelt gehen dann
wieder sogenannte Ricdkkoppelungseffekte aus, die zu einer Modifikation
fihren. Das Ganze stellt sich als dialektischer Prozefl dar bzw. kann als
solcher gesehen werden. Ich habe diesen dialektischen Prozef der Religion/
Umwelt-Beziehung einmal anhand einer Skizze, wenn Sie so wollen als
Denkmodell, zu veranschaulichen versucht. (Vergl. Skizze 2 und Skizze 1
oben)

3. Anders als der Sozialgeograph kann sich der Religionsgeograph je-
doch nicht damit zufrieden geben, die Umweltpragung als Indikator fiir
das anzusehen, was sich in der Sozialebene vollzieht. Er mufl (um wieder
im Bilde bzw. beim Modell zu bleiben) das dreidimensionale funktionale
Beziehungsgeflecht ,nach oben® erweitern. Fiir ihn ist auch das, was sich
in der Sozialebene (also im sozialen Bereich) abspielt, seinerseits wieder
nur® ein Indikator fiir das, was in der ibergeordneten Ebene, namlich
der Geistebene, ablauft.

Nun haben wir uns angewohnt, statt von Geist besser von Geisteshal-
tung zu sprechen. Die Geisteshaltung einer Religionsgemeinschaft ist es
dann, die Uber die Sozialebene bis in die physiognomisch sichtbare Indi-
katorebene hineinwirkt; aber andererseits (und damit kommen wir zur
Dialektik des Prozesses) ist diese religios gepragte Geisteshaltung einer
Religionsgemeinschaft immer wieder Kréaften ausgesetzt, die modifizie-
rend von der Umwelt (und zwar sowohl von der physiogeographischen
als auch von der sozialen) in die Religion und damit in die Geistes-
haltung der Religionstrager rtckkoppelnd hineinwirken.

4. Wie die Sozialgeographen, Religionswissenschaftler usw. so miissen
auch die modernen Religionsgeographen Empiriker sein; d. h.: Der Re-
ligionsgeograph hat nicht zu untersuchen, was sein soll, sondern was ist.
Er geht also nicht (wie etwa der Theologe) vorwiegend von den schrift-
lich fixierten Glaubensnormen aus, nach denen sich die Anhdnger der
jeweiligen Glaubensgemeinschaften richten sollen, sondern er fragt ledig-
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lich: Was glauben die Leute, und inwieweit wird durch diesen Glauben
ihre Geisteshaltung geprigt? Und weiter: Inwieweit prigt diese Geistes-
haltung dann ihrerseits die Sozial-, Wirtschaftsstruktur, die Siedlungs-
weise, Landnutzung usw.? Dann kommt das Umgekehrte: Inwieweit er-
folgt von der Umwelt her eine Riickkoppelung, die moglicherweise bis in
die Mitte der Religion bzw. Geisteshaltung hineinwirkt und schliefflich
den Ideengehalt veridndert? Wodurch seinerseits eine Verdnderung in
der Umweltpragung von neuem einsetzt.

An einigen Beispielen soll kurz verdeutlicht werden, wie der moderne
Religionsgeograph hier im einzelnen vorgeht und welche Probleme er zu
bewaltigen hat.

Da es kaum moglich sein wird (zumindest nicht im augenblicklichen
Entwicklungsstadium der Religionsgeographie), auch nur fiir eine einzige
Religion bzw. Religionsgemeinschaft die ganze Spirale, wie sie in der
Skizze zur Veranschaulichung dargestellt ist, im einzelnen zu erforschen
und zu beschreiben, begniigen wir uns zundchst damit, fiir einige kleine
tiberschaubare Religionsgemeinschaften Teilausschnitie des jeweils un-
endlichen dialektischen Prozesses zu erforschen. So haben wir uns zunichst
den Herrnhutern und Waldensern zugewandt. Diese Religionsgemein-
schaften sind so klein, dafl man Totalbefragungen vornehmen kann.
Wir haben in Bochum ein Team von etwa 15 Leuten zusammengestellt,
in dem zwar die Geographen tberwiegen, wo aber auch Soziologen,
Theologen, Religionswissenschaftler, Mathematiker bzw. Computer-
spezialisten usw. vertreten sind.

In Zusammenarbeit vor allem mit den Kollegen von der Sozialpsycho-
logie in Bochum, sowie in Zusammenarbeit mit den Forschungsteams in
Amsterdam und Turin haben wir dann einen Fragebogen fiir die deutsch-
niederlandischen Herrnhuter und fir die italienischen Waldenser ent-
wickelt und gehen mit diesem (unterstiitzt von den jeweiligen Pfarrern,
Biirgermeistern, Lehrern usw.) von Haus zu Haus und von Familie zu
Familie. Stellenweise haben wir bereits 95% der Fragebogen zuriick-
bekommen. Im Augenblick sind wir dabei, Kriterien fir eine Reprisen-
tativ-Befragung zu entwickeln, damit es dann méglich wird, in gréfieren
Zeitabstanden dieselbe Befragung mit geringerem Energieaufwand
durchzufihren, um den Prozefl der Wandlung in den Griff zu bekommen.
(Leider konnen wir nicht von vornherein mit einer Reprisentativbefra-
gung beginnen; denn die Soziologen haben fiir das, was uns interessiert,
noch keine Kriterien einer reprasentativen Auswahl erarbeitet).

Worum geht es nun bei dieser Befragung? Wir wollen inshesondere
den von der modernen Industriewelt ausgehenden Riickkoppelungsprozefy
untersuchen, also (im Bilde gesprochen) die letzte Schleife der Spirale er-
forschen. Wir wollen herausbringen, inwieweit sich z. B. bei den Walden-
sern in Italien oder den Herrnhutern in Deutschland und den Niederlan-
den durch das Hereinwirken der modernen Industriewelt die Geistes-
haltung der Anhinger dieser Religionsgemeinschaften dndert (wie mog-
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licherweise die Kirchenleitungen der rtlichen Gemeindeleitungen darauf
reagieren) und inwieweit sich schlieflich diese verdnderte Geisteshaltung
dann wieder physiognomisch greifbar in der Landschaft niederschligt.

Hierzu ein Beispiel: Fir die Waldenser ist seit alters her das Armuts-
ideal so etwas wie ein Dogma. (Daf} dieses ,Dogma“ eine andere Werte-
skala als die in der modernen Industriegesellschaft giltige intendiert und
daff daher der Waldenser einen anderen Kodex von Grunddaseinsfunk-
tionen hat als sein katholischer Nachbar, sei nur nebenbei erwahnt.)
Weiter gilt bzw. galt fiir die Waldenser wie fiir alle Reformierten (man
vergleiche die Reformierten im Emsland) das Gebot der Feiertagsheili-
gung ganz besonders streng. (Noch heute kann man z. B. bei einer Sonn-
tags-Fahrt dur¢h Norddeutschland genau bemerken, ob man sich im
lutherischen oder reformierten Gebiet befindet. Hier wird grundsitzlich
sonntags nicht gearbeitet, dort jedoch sieht man die Bauern auf den
Feldern. Ahnlich lagen die Dinge bei den Waldensern.)

Nun pendeln neuerdings die Waldenser zum Arbeiten in die nah-
gelegenen Industriewerke aus. Sie bleiben jedoch Nebenerwerbler, d.h.:
Da der Verdienst in der Fabrik nicht ausreicht, miissen sie nebenher der
Landwirtschaft nachgehen. Dazu bleibt ihnen aber vorwiegend nur der
Sonntag. Zundchst ging der Waldenser sonntags mit schlechtem Gewissen
auf den Acker und versteckte sich, wenn der Pfarrer vorbeikam (genau
so liegen die Dinge iibrigens im Emsland), doch im Laufe der Zeit hat
sich hier eine grundlegende Wandlung vollzogen. Die Gemeindeleitungen
haben positiv auf diese von der Umwelt ausgehende Anderung der Gei-
steshaltung reagiert und dulden nicht nur die Sonntagsarbeit, sondern
verkiindigen, es sei besser, den Sonntag mit Landarbeit zu verbringen als
mit Spielen und Trinken.

Ahnlich liegen die Dinge beziiglich des Armutsideals. In den Pendler-
Einzugsbereichen hilt man die Armut durchaus nicht mehr fiir etwas
Positives. Wahrend der arme Waldenser in den Bergen noch heute der
Meinung ist, Reichtum bzw. Wohlstand sei hinderlich fiir das Heil, hat
der Fabrikarbeiter seine diesbeziigliche Geisteshaltung grundsatzlich ge-
andert. Die ,geographischen“ Folgen dieser Anderung der Geisteshal-
tung lassen sich wiederum physiognomisch greifen und kartographisch er-
fassen. In den Pendler-Einzugsbereichen findet man moderne schmucke
Hauschen, sieht statt des Eselkarrens einen Fiat vor der Tiire stehen usw.

Ein anderes Beispiel: Die Entwicklung der Herrnhuter-,Religion® zu
einem gefestigten Religionskdrper, in dem sich religios geprigte Geistes-
haltung, Sozial-Berufs- und Wirtschaftsstruktur sowie Siedlungsweise
gegeneinander abstiitzen (bzw. zueinander passen), beginnt Anfang des
18. Jahrhundert. (Hier kann man also auch einmal den ersten Teil der
dialektischen Spirale untersuchen.) Gegen die Mitte des Jahrhunderts,
namentlich seit der Grindung Herrnhaags, hat sich dann ein Gleich-
gewicht zwischen Religion und Umwelt eingependelt. Man wollte ,Streiter
Christi“ sein, um seinen Teil an der Verbreitung des Evangeliums bei-
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zutragen. Aus dem Grunde wurde die ganze ,Streitmacht® straff organi-
siert und in einzelne Gruppen (Chére genannt) eingeteilt. Jeder Chor
hatte seine eigene Behausung, seinen eigenen (vor allem seelsorgerlichen)
Fihrer usw.

Zu diesem Streitergeist pafite dann insbesondere der Dienstgedanke,
d. h. man verzichtete auf Entlohnung fiir seine Arbeit und stellte seine
Kraft unentgeltlich in den Dienst fiir Jesus Christus. Weiter pafite dazu
ganz besonders die Berufsstruktur. Man war vorwiegend ortsungebundener
Handwerker und nicht (wie die Bohmischen Briider) ortsgebundener
Bauer. (Dort, wo auch die Herrnhuter Siedlungen aus Bauern bestanden,
wie z.B. in Berlin-Rixdorf, konnte sich daher nicht der typische Herrn-
huter Religionskérper mit seinem soeben genannten Gleichgewicht zwi-
schen Religion, Sozial-Berufsstruktur, Siedlungsweise usw. entwickeln.)

Nun wirkt insbesondere seit dem 2. Weltkrieg die duflere Umwelt mit
ihrem leistungsorientierten Denken in diesen Religionskorper hinein. Die
Folge ist eine Veranderung der Berufsstruktur, der Sozialverfassung, ja
schlieflich der Geisteshaltung. (Ich lasse es dahingestellt, ob die Anderung
der Geisteshaltung eine Folge der Anderung der Berufs- und Sozialstruk-
tur ist, oder ob die Dinge umgekehrt liegen. Vielleicht vollzieht sich die
Anderung in den verschiedenen ,Etagen® auch gleichzeitig und unab-
hangig voneinander. Eingehende empirische Untersuchungen werden hier
moglicherweise Aufschlufl geben.)

Auch physiognomisch schlidgt sich die Anderung im Religionskdrper in
einem verdnderten Siedlungsbild nieder. Die alten Chorhduser z. B., die
nur zu der fritheren Sozialverfassung, Geisteshaltung usw. pafiten, wer-
den heute abgerissen und durch Bauten ersetzt, die man als Manifestation
des neuen Geistes bezeichnen kann.

Wie sich die Geisteshaltung der in diesen neuen Wohnungen lebenden
Herrnhuter im einzelnen gewandelt hat und weiter wandelt, ja, wie sich
das Ganze moglicherweise auf ein neues Gleichgewicht hin einpendelt,
ermitteln wir durch unsere Fragebogenaktion. Auch hier mufl selbstver-
standlich immer das Wechselseitige der Beziehungen beriicksichtigt wer-
den. Einmal wiinschen die Briider, die einen ,neuen® Beruf haben (und
die obendrein verheiratet sind), eine andere Unterkunft als die ledigen
Briider friherer Generationen. Zum anderen schaukelt sich dieses ihr
Anderssein aber durch die neuen Wohnungen auch weiter auf. In ge-
trennten Familienwohnungen bildet sich nun einmal eine andere Geistes-
haltung (und vor allem Gemeinschaftshaltung) heraus als in Gemein-
schaftswohnungen, besonders dann, wenn diese getrennt Wohnenden
nun auch (anders als frither) obendrein noch tagsiiber getrennt arbeiten
und wihrend ihrer Arbeit stark mit der fremden Umwelt in Kontakt
kommen, und zwar als einzelne in Kontakt kommen. (Bekanntlich reagiert
der einzelne auf Einfliisse von auflen immer schneller und leichter als
eine geschlossene Gruppe. Man sieht an diesem Beispiel, dafl wir uns
bei unserer Fragebogenaktion nicht — wie in der Soziologie sonst iiblich
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— nach dem Beruf allein richten konnen, sondern viel spezieller fragen
miissen.)

Soviel 148t sich schon jetzt nach erster oberflichlicher Auswertung
unserer Fragebogen sagen: Der urspriinglich fir die Herrnhuter Geistes-
haltung typische Dienstgedanke ist nur noch bei denjenigen anzutreffen,
die direkt in der Gemeine ihren Dienst tun. Aber auch hier wird der
Ruf nach leistungsgerechter Bezahlung immer stdrker. Selbst die an
Herrnhuter Schulen titigen Bruder haben neuerdings kaum noch Ver-
stindnis dafiir, dafl sie weniger verdienen sollen als ihre Kollegen an
stadtischen oder staatlichen Schulen.

Abschliefend 14t sich also folgendes sagen: Es ist deutlich zu sehen,
wie sich in der Religionsgeographie, aufbauend auf Methoden der moder-
nen Sozialgeographie und empirischen Sozialforschung, auch so etwas wie
eine neue Geisteshaltung zu entfalten beginnt. Damit sind wir beim ent-
scheidenden Stichwort. Was ist eigentlich Geisieshaltung? Wie soll man
diesen Begriff genauer definieren, so dafl man damit arbeiten kann?

Fir die alten Religionsgemeinschaften, in denen man noch sein ganzes
Leben auf der Grundlage der Glaubensnorm gestaltete, wo man wirklich
im Glauben lebte, ist die Definition relativ leicht zu geben. Da wiirde ich
sagen: Geisteshaltung ist die von der Religion ausgehende Prigung des
Denkens und Handelns der Anhdnger der jeweiligen Religionsgemein-
schaft. (Wobei man allerdings berticksichtigen muf}, dafl diese Geistes-
haltung auch zum Teil durch die Umwelt, also den Beruf, das Klima, die
Landschaft usw. mitgepragt ist.)

Doch wie ist der Begriff Geisteshaltung zu definieren, wenn die von der
modernen Industriewelt ausgehenden riickkoppelnden Krifte so stark
werden, dafl sie zur Sdkularisierung fithren? Ich habe einmal gesagt, daf}
der Wissenschaltler, der diese Dinge untersucht, sozusagen ganz von selbst
vom Religionsgeographen zum Ideologiegeographen wird. Sollte man in
einer areligiosen bzw. postreligiosen Gesellschaft, deren Geisteshaltung
also nicht mehr durch Religion, sondern durch Ideologie gepragt ist (und
leistungsorientiertes Denken ist auch eine durch Ideologie geprigte Den-
kungsart!), sollte man da einfach von Wertskala sprechen und dann
Geisteshaltung und Wertethik gleichsetzten? Ich mufl eingestehen, daf}
wir als Religions- bzw. Ideologiegeographen hier noch sehr auf Teamarbeit
angewiesen sind. Zwar haben wir im Augenblick, indem wir einfach prag-
matisch vorgehen, damit begonnen, zunichst lediglich eine Veranderung
der Geisteshaltung in einzelnen Punkten (z. B. 2. Gebot, Armutsideal,
Dienstgedanke usw.) zu konstatieren und kartographisch-quantitativ zu
erfassen. Diese Veranderung betrachten wir als Folge der von der mo-
dernen Industriewelt ausgehenden Riickkoppelung, wobei sich das End-
glied dieser Riickkoppelungskette dann in einem verdnderten Landschafts-
bild auch vordergriindig physiognomisch fassen Iafit.

Aber das alles ist nur erst ein Anfang. Wir wollen dahin kommen,
genau zu definieren, was Geisteshaltung ist, und vor allem, welche Denk-
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kategorien innerhalb der Gesamtgeisteshaltung dann ihrerseits eine um-
weltprigende Rolle spielen und welche nicht. Ja, wir wiirden gern heraus-
bringen, ob und wie sich méglicherweise auch hier ein Prozefl innerhalb
des tbergreifenden Prozesses der Religion/Umwelt-Beziehung abspielt,
der immer wieder zu einer Schwerpunktverlagerung innerhalb des
Gesamt-Denkgefiiges und der Gesamt-Wertvorstellung fiihrt.

Wenn Herr TroLr Sie vor Jahren bat, auch religionsgeographische
Fragen zu diskutieren und in Thre Forschungen miteinzubeziehen, dann
mochte ich heute diese Bitte dahingehend prézisieren: Helfen Sie uns bitte
(dhnlich wie uns die Soziologen bei der Erstellung des Fragebogens ge-
holfen haben) bei der Definition des Begriffes Geisteshaltung. Oder wenn
Sie es fiir nicht tunlich halten, diesen Begriff endgiiltig festzulegen, dann
wire schon viel gewonnen, wenn wir wenigstens eine operationelle
Definition an die Hand bekdmen, damit wir in Zukunft nicht mehr als
Geographen isoliert fiir uns eine andere Begriffssprache als Sie haben
und deswegen (wie noch zu Zeiten Fickelers) aneinander vorbeireden und
vorbeiforschen, sondern in Teamarbeit mit IThnen die gemeinsame Sache
der Religion/Umwelt-Beziehung mit demselben begrifflichen Handwerks-
zeug zu erforschen vermégen.
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KLEINE BEITRAGE

NEUKONFUZIANISMUS UND ABENDLAND
Ein neuer Beitrag zum Ost-West-Vergleich

von Heinz Robert Schlette

Wer die Mithe nicht scheut, das umfangreiche Werk des Benediktiners OrLAF
Grar: Tao und Jen, Sein und Sollen im sungchinesischen Monismus (Verlag
Otto Harrassowitz/ Wiesbaden 1970; XII + 429 S.) zu studieren, wird nicht
ohne Gewinn bleiben. Trotz mancher Uberschneidungen und Wiederholungen
ist das Buch geradezu ,spannend® zu lesen, denn es entwickelt in klarer Sprache
eine nicht nur philosophisch-historisch, sondern auch aufgrund der jiingst er-
neuerten Aufmerksamkeit fur China kulturell und politisch bedeutsame Proble-
matik. Das Neue und Besondere liegt nicht primar in den ,facts“, die geboten
werden, vielmehr in der Perspektive des grindlichen und fundamentalen Ver-
gleichens. Die Vertrautheit des Vf. mit der Geschichte der chinesischen Philo-
sophie, insbesondere derjenigen der Sungzeit (ca. 960—1280) bzw. des Neu-
konfuzianismus, sowie der einschlidgigen Literatur ist bemerkenswert, und es ist
gewill auch kein Nachteil, wenn der Leser wahrnimmt, wie sehr die Unter-
suchung durchzogen ist von der — sagen wir — ,existentiellen® Sorge um
eine kritische, das Gemeinsame aufdeckende Gegeniiberstellung von chinesisch-
dstlichem und abendldndisch-westlichem Denken. Im Unterschied zu gewissen
recht vereinfachenden Entgegensetzungen mufl man positiv hervorheben, daf}
Grar es sich keineswegs leicht macht, vielmehr immer wieder auf die metho-
dischen Schwierigkeiten eines solchen Vergleichs hinweist (z. B. 242, 281, 298f,
316 u.6.), speziell auf die Probleme der Sprache (341) und der Ubersetzbarkeit
sowie den oft nur allgemeinen und formalen Charakter der in Betracht kommen-
den Analogien.

Grar verfolgt mit seiner umfassenden kulturvergleichenden Studie mehrere
Ziele: Zunichst geht es ihm um die Frage, was und wie China im Grunde
denkt (p. IX) und inwieweit die (neu-)konfuzianische Tradition ihre Wirkung
bis in das China der Gegenwart behalten hat, welch letztere Problematik jedoch
ziemlich negativ beurteilt wird (vgl. 816f, 358). Sodann will Vf., wie er mehr-
fach betont, dem Neukonfuzianismus, insbesondere dessen Hauptvertreter Tscau
HI (ca. 1130—1200), dem ,Thomas von Aquin des Ostens“ (p. X), einen Platz
in der Philosophia perennis der Menschheit sichern (p. XI; 875—3898 u. 6.). Doch
wenn ich recht sehe, mochte GRAF durch seine kultur-, philosophie- und religions-
vergleichende Arbeit last not least dazu beitragen, die durch die jiidisch-christ-
liche ,Offenbarung® (vgl. 894) in das Denken und Leben der Menschen einge-
brachten grundlegenden Prinzipien der Weltdeutung — insbesondere den Schop-
fungslauben mit all seinen Implikationen (vgl. z. B. 826) — in ihrer Singularitit
und Tragweite sichtbar werden zu lassen. Ein grofles und erregendes Programm
also! GRAT kann den Mut zu seinem Unterfangen jedoch dadurch rechtfertigen,
dafB er die sungchinesischen (und andere) Texte vorziiglich kennt (er legte bereits
1958 Ubersetzung und Kommentar des Kin-sse lu, der von Tscuu n1 angefertig-
ten Kompilation, vor) und dartiber hinaus die Geschichte des westlich-abend-
landischen Denkens gut zu iiberschauen vermag. Niemand kann alles wissen,
und fiir Werke dieser Art ist die Neigung zu hochspezialisierter Wissenschaft
sogar eher ein Nachteil. Deswegen darf hier dariiber hinweggesehen werden,
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dafl Grar sich bei der Wiedergabe der Positionen des Westens vornehmlich auf
die mehrbindige Abendlindische Weltanschauung von H. MEYER bezieht. Frei-
lich wird auch andere Literatur herangezogen, aber eine gewisse Unvollstindig-
keit ist hier weniger erwihnenswert als die Tatsache, dall Grar gleichwohl die
durchgehenden grofien Linien und die Hauptmotive der abendlidndischen Philo-
sophiegeschichte zutreffend wiedergibt und sein Vergleich insofern auf einer
breiten und soliden Basis steht (was man nicht von allen derartigen Vergleichen
behaupten kann).

Die Details konnen in einer Rezension nicht gebithrend beriicksichtigt werden.
Was Grars Aussagen iiber den (Alt- und) Neukonfuzianismus und dessen Ab-
grenzung gegeniiber Taoismus und mahayanistischem Buddhismus betrifft, so
mufl die Beurteilung dieser Partien im einzelnen den Sinologen iiberlassen
bleiben. Absicht, Methode und Thesen des Vf. verleihen dem Werk seine be-
sondere Bedeutung fiir eine ganze Reihe von wissenschaftlichen Disziplinen:
Kulturgeschichte, Religionswissenschaft, Philosophiegeschichte — speziell fiir
die Geschichte der Ontologie und der Ethik —, Geschichte der Piadagogik; ja
selbst fiir Soziologie und Politikwissenschaft, nicht zu reden von den theolo-
gischen Fachern Fundamentaltheologie, Missionswissenschaft, Moraltheologie. Der
Rezensent beschrankt sich angesichts dieser Stoff- und Problemfiille auf eine
gedringte Wiedergabe der behandelten Gegenstinde und fiigt dem noch einige
Uberlegungen hinzu.

Im 1. Teil entfaltet Grar die zentralen Elemente des Sungkonfuzianismus
bzw. der ,Hsingli-Doktrin®, d.h. der Lehre von der ,Natur® (des Menschen)
und vom Li, das vielleicht als Kurzformel fiir den Gesamtkomplex der Reali-
sation von ,Natur® und in diesem Sinne als ,Ethik“ angesprochen werden kann.
Nach einer Ubersicht iber die Hsingli-Schule und ihre Begriinder (8—12) wer-
den die neukonfuzianische Natur-Philosophie (oder Ontologie), Ethik und sozio-
politische Pddagogik dargestellt. Bei der Philosophie der Natur stehen die Worte
oder ,Begriffe” i und k% im Vordergrund, die Grar hier und spiter umsichtig
mit ,Form“ und ,Materie“ des Aristoreres vergleicht (20—384, 254—256);
anhand der Worte tao und t'ien wird sodann der universistische Monismus oder
monistische Universismus geschildert (34—44). Im Ethik-Kapitel gibt GraF eine
eindrucksvolle Analyse des neukonfuzianischen Verstindnisses von jern (humani-
tas, Menschlichkeit, Liebe) sowie von den mit jen verbundenen ,Tugenden® i
(Gerechtigkeit), /i (im Sinne von Brauch und Ritus), ¢schi (Weisheit, Wissen),
und endlich werden fsch’eng (Wesenstreue, Vollkommenheit) als das Ziel der
Ethik sowie tschung (Gleichgewicht, Ruhe), ko (Harmonie) und king (Konzen-
tration, Ehrfurcht) als Weg zu diesem Ziel beschrieben (59—107). Das pad-
agogische Kapitel handelt tiber Selbstbildung, insbesondere iiber das Verhiltnis
von Verstandesbildung (ko-wu) zu der Bildung des Herzens und des Willens,
und iiber die hauslichen und staatlich-6ffentlichen Pflichten (108—165). Zwei
weitere, kiirzere Kapitel iiber Irrwege und Heterodoxie (Lu Hsiang-scuan und
Wane Yanc-minG) beschliefen den 1. Teil (166—187).

Der eigentliche Vergleich, um den es O. Grar geht, wird im 2. Teil des Buches
ausfithrlich vorgetragen (189—898). Zunachst wird in einem historischen Résumé
der enge Zusammenhang zwischen Neukonfuzianismus und der konfuzianischen
Klassik (Lun-vty, Mencius, I King) beschrieben (190—210) und alsdann die
Differenz zu Buddhismus und Taoismus aufgezeigt (211—233). Der damals in
China bekannte Buddhismus (218—221) iibte als Vertrauen verlangende Er-
losungsreligion, aber auch als T'sdh’an-Meditationspraxis (222—224) eine nicht
geringe Anziehungskraft aus und wurde — trotz der Anerkennung der Uber-
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einstimmung in ethischer Hinsicht ( zu maitri und jen vgl. 221) — vom Sung-
konfuzianismus deshalb als Gefahr betrachtet, weil er die Autoritiat der ,Natur®
durch seine Vorbehalte gegeniiber der welthaften Existenz als ganzer in Zweifel
zog. Umgekehrt verband den Neukonfuzianismus mit dem Taoismus eine wenig-
stens intentionale Ubereinkunft in der Auffassung vom feo, doch wandten sich
die aus der konfuzianischen Tradition Lebenden gegen den taoistischen Zug zu
Mystik und Mantik sowie gegen das wu-wei, das als Desinteresse gegeniiber
den sozialen und politischen Pflichten nicht akzeptabel war (228—232).

In den Kapiteln 8—12 vergleicht Grar den Neukonfuzianismus mit der klas-
sisch-griechischen Antike, der Stoa und dem Neuplatonismus (244—269); der
Patristik (270—286), mit einem wichtigen Exkurs iiber MaxiMus CoNFEssor
(286—292); der Frith-, Hoch- und Spitscholastik, mit besonderem Akzent auf
den aristotelisch-ontologischen Grundlagen und dem Ordo-Prinzip bei TroMAs
vonN AQuiN (293—347); und mit der ,neueren abendlandischen Philosophie®,
wobei GrAF abkiirzend nur auf SpiNozA und Lemniz eingeht (die Vorliebe der
européischen Aufklirung fur das Verniinftig-Menschliche des Konruzius leider
fast ganz iibergehend) (348—358). Kapitel 13 und 14 haben resiimierenden
Charakter: Es wird noch einmal das spezifische Verhaltnis von feo und jen im
Neukonfuzianismus erdrtert (859—3874) und abschlieBend dessen Bedeutung in
einer Philosophia perennis hervorgehoben (875—398).

So reizvoll es wire, auf Einzelfragen einzugehen (z.B. auf den Vergleich der
vier ,westlichen” Kardinaltugenden mit deren Pendants, der Unterscheidung von
li und %'t mit dem Hylemorphismus; auf die Begriffe Monismus und Theismus
usw.) und vielleicht auch die an einigen Stellen zum Ausdruck kommende Nei-
gung des Vi, zu doch recht kithnen Vergleichen ein wenig zu beschwichtigen (vgl.
z. B. 183, 191, 251, 270f, 302, 309 u.o6.), — ich mochte es vorziehen, mit einigen
Uberlegungen auf die Grundintention Grars, wie ich sie verstehe, zuzusprechen.

Zunichst zur philosophia perennis! O. GrAF versteht darunter den ,bleibenden
Ertrag der geistigen Bemiihung der Menschheit um die Grundfragen des Daseins
und den Sinn des Lebens, mochte dies jedoch nicht als ein Totum von Antworten
aufgefafit wissen, sondern so, daf} die immer bleibende Philosophie auch Fragen,
Zweifel, Probleme, vielleicht sogar Irrtimer mit umfafit (875). So gesehen, wird
man nicht zégern, die sungchinesische Philosophie aufzunehmen. Jenes ,ein-
dimensionale® Verstindnis von Philosophie, das heute nicht selten dazu fiihrt,
einen bestimmten, rationalistisch orientierten Begriff von Philosophie riickwirkend
zum Kriterium der Legitimitat von Philosophie als solcher zu erheben (vgl. 235f),
kann man getrost auf sich beruhen lassen, wenn man sich nicht davor verschliefit,
dafl es eine zunehmende Prézisierung der philosophischen Methodenproblematik
und entsprechend eine Wandlung des Philosophiebegriffs gegeben hat; zuriick-
zuweisen ist nur dessen (arrogante) Anwendung auf die gesamte Geschichte. —
Uber die Eignung des Terminus Philosophia perennis, der heute gewifl vielen
Mifiverstandnissen ausgesetzt ist (vgl. 359f), kann man natiirlich geteilter Ansicht
sein. Dringlicher als diese ,semantische” Schwierigkeit scheinen mir zwei andere
Fragen: Werden Philosophie und Philosophiegeschichte nicht oft cinseitig als
reine ,Geisteswissenschaft* und ,Geistesgeschichte® betrieben, ohne hinreichende
Vergegenwirtigung des Praxis-Theorie-Zusammenhangs, so daf} also die gesell-
schaftliche und politische Bedingtheit und Funktion von Philosophie zumeist
unbefragt bleibt? Ich behaupte nicht, dal Grar dieses Problem véllig tibersieht,
aber mir scheint, dafl gerade bei der Untersuchung der (neu-)konfuzianischen
Ethik und Padagogik ein deutlicher ideologiekritischer Akzent nicht geschadet
hitte. Die zweite Frage schliefit sich hier sogleich an: Miifite nicht untersucht wer-
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den, inwiefern auch die Forderungen der sungchinesischen Ethik von dem Vor-
wurf der Leerformelhaftigkeit (Topitsch) betroffen werden, demzufolge ihnen
eine Mehrdeutigkeit eignet (z.B. dem Zentralwort jen, Menschlichkeit), die je
nach politisch-gesellschaftlichem Gesamtinteresse inhaltlich fixiert und ausgenutzt
werden kann?

Was den vielberufenen Ost-West-Dialog angeht, so ist Grars Buch eine (wei-
tere) willkommene Mahnung, den Osten bzw. Asien nicht zu undifferenziert als
Einheit zu nehmen; bei dieser Generalisierung wird bisweilen noch zusitzlich
der Fehler gemacht, das ,Indische® fiir das ,echt® Asiatische zu halten und ihm
gegeniiber das Chinesisch-Konfuzianische als vorwiegend ethisch-praktisch, viel-
leicht sogar als ,materialistisch” (vgl. 287 f) zu vernachldssigen. Zu diesem Punkt
sind m. E. die Bemerkungen iiber die Verschiedenheit zwischen Indien und China
sehr niitzlich (vgl. 226 f).

Auffallend ist endlich Grars Zuriickhaltung in bezug auf christlich-theologische,
genauer: dogmatische und missiologische Aussagen und Konsequenzen. Freilich
wird dies aus der Absicht des Buches in gewissem Mafle verstandlich: es geht
eben in erster Linie um einen formal-strukturellen Vergleich. Gerade weil dieser
Vergleich in nuancierend vorgehender, behutsamer Weise die breite Zone von
Gemeinsamkeiten und Analogien aufdeckt, die (auch) das chinesisch-neukonfuzia-
nische mit dem westlichen Philosophieren verbindet, zeigt sich m. E. sehr deutlich,
dafl zum jidisch-christlichen Glauben und seiner Weltauslegung einige funda-
mentale Ziige gehoren, die ohne Parallele sind (diese Beobachtung wird noch
bekraftigt, wenn man ,das Indische® ebenfalls vergleichend heranzieht); dabei
handelt es sich nicht nur um den Glauben an einen personal gedachten, tran-
szendenten ecreator und die creatio ex nihilo, sondern auch um Wirklichkeiten wie
Offenbarung, Schuld, Gnade sowie auch Person, Freiheit, Weltlichkeit, Geschichte,
Zukunft. Eine strukturvergleichende Reflexion wird diese Singularitdt des
Judisch-Christlichen als ein Faktum hinnehmen und unterstreichen miissen;
auflerdem ist die Wirkungsgeschichte dieses historisch unscheinbaren Anfangs
zu studieren, dessen formaler Ansatz die kosmozentrisch-mythisch orientierten
Systeme teils verdringen konnte, teils mit ihnen eine Symbiose einging. Doch
die Dialektik dieses Geschehens ist noch verwickelter: Es dringt sich heute philo-
sophisch eine Konfrontation auf zwischen einer Tendenz, die letztendlich alles
lifit und nimmt, wie es vor uns liegt, und eciner anderen, die auf cine geschicht-
liche und dariiber hinaus qualitative, weil eschatologische Verdnderung des
Gegenwirtigen hofft. In welche dieser Tendenzen vermittelt sich das jiidisch-
christliche Erbe? Obwohl zu ihm eine im Schopfungsglauben fundierte ontolo-
gische Dimension gehort, steht es seiner gesamten Spiritualitit nach, wie sie vor
allem durch das Neue Testament bezeugt wird, auf der Seite der Hoffnung, d. h.
des Sich-nicht-Abfindens mit Natur und Welt. Damit aber stellt sich — Philo-
sophen wie Theologen — wieder die alte Frage, ob und wie das innere Recht
(oder cinfach: die Wahrheit) der jidisch-christlichen Weltdeutung zu erweisen
sei. Ergibt es sich nur — offenbarungspositivistisch — aus einer kraft subjektiver
Glaubensevidenz behaupteten Selbstmitteilung Gottes oder setzt sich in ihr die
Erfahrung einer ,Geschichtsepiphanie® oder einer als Geschichte sich ereignenden
Epiphanie durch (die freilich ihrerseits wiederum mehrdeutig bleibt, nimlich als
philosophisch-natiirlich erklérbare, als nur im Horizont von Transzendenz ver-
nehmbare, oder als beides in einem)?

Eine am Christentum nicht uninteressierte Philosophie kénnte ebenso wie die
Theologie von dieser Fragestellung aus den Befund, den O. Grar ausgebreitet
hat, auf seine gegenwirtige und kiinftige Bewandtnis hin unter neuen Gesichts-
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punkten interpretieren. Dessen ungeachtet ist als besonderes Verdienst dieses
Werkes von O. Grar hervorzuheben, dafl es in eindringlicher und sorgféltiger
Weise einen Vergleich vorgefiihrt hat, der in vielfacher Hinsicht erhellend wir-
ken kann. Es ist zu wiinschen, dafl die hier aufgewiesenen Ubereinstimmungen,
Analogien und Unterschiede bei weiteren Studien iiber die faszinierende The-
matik ,Asien und der Westen® gebithrend beriicksichtigt werden.

Bonn H. R. Schlette

DIE INDISCHE ORTSKIRCHE
AUF DEM WEG ZU EINER ERNEUERTEN MISSIONSTHEOLOGIE

von Georg Evers

Die ,wichtigsten Referate®, die auf dem Internationalen Theologenkongrel
in Nagpur, 6.—12. 10. 1971, gehalten wurden, liegen jetzt im Buch vorl. Den
92 Beitrdgen aus den verschiedenen Sachgebieten sind die Erkldarung der Kon-
ferenz tiber die Evangelisation und den Dialog in Asien sowie der Bericht des-
selben Komitees vorangestellt. Ein kurzes Vorwort des Herausgebers, das aber
ungenligend ist, die Hintergrinde und den Verlauf der Konferenz zu erhellen,
leitet den Band ein. Stlitzt man sich allein auf die kdrglichen Andeutungen des
Vorworts, so erfahrt man nicht viel mehr, als dafl im Jahre 1971 (die genauen
Daten werden nicht gegeben) eine internationale Konferenz iiber Fragen der
Evangelisation und der Mission in Nagpur stattgefunden hat. Die personale
Zusammensetzung der Konferenz wird nicht deutlich gemacht; es wird kein Wort
tber die Thematik der verschiedenen Sachgruppen verloren; die Diskussion und
ihre Ergebnisse werden nicht erwahnt. Die Zahl der Beitrdge, aus denen die Aus-
wahl getroffen wurde, sowie die Kriterien, nach denen die Beitrdge in den vor-
liegenden Band aufgenommen wurden, bleiben ebenfalls unerwahnt. Fir die
Hintergrundinformation zur Konferenz von Nagpur sei daher verwiesen auf
den Beitrag ,Sucht Indien einen eigenen theologischen Weg?“ in HK 25 (1971),
569—573 und auf den Artikel von M. LeperrE: ,Theologen stellen sich den
Missionaren“, in KM 91 (1972), 8—12. Danach nahmen an der Konferenz 93
Personen teil, von denen 70 aus Indien stammten, 15 aus Europa, 5 aus anderen
asiatischen Lindern und 1 aus USA. Damit war ein starkes indisches Gesicht
der Konferenz gesichert. Die Arbeit der Konferenz fand in 9 Sachgruppen statt,
deren Grundsatzreferate in unterschiedlichem Mafle Aufnahme in den vorliegen-
den Sammelband gefunden haben. Den Lowenanteil nechmen die Beitrdge zu
Fragen der theologischen Bewertung der nichtchristlichen Religionen (7 Beitrage),
exegetische Uberlegungen zur Missionstheologie (5) und des Dialogs (4) ein. Die
Problematik des Zueinanders von Evangelisation und Entwicklungshilfe wird in
2 Beitrigen behandelt, wahrend das Problem der Sakularisierung gerade noch
in einem Beitrag zur Sprache kommt. Die Arbeitsgruppen ,Ortskirche” und
»Kontemplation® kommen in der Sammlung iiberhaupt nicht zu Wort.

1 Duavamony, Mariasusar (Ed.): Evangelization, Dialogue and Development.
Selected Papers of the International Theological Conference, Nagpur (India)
1971 (= Documenta Missionalia, 5). Pont. Universita Gregoriana/Roma 1972;
VIII + 358 pp.
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Die theologische Grundrichtung des Kongrefles wird in dem Grundsatzreferat
von A. S. Amarorpavapas, The Theology of Evangelization in the Asian Con-
text (21—89) aufgezeigt. Aufgabe des Kongresses sei es, auf dem Hintergrund der
indischen — und in einem weiteren Sinn —, der asiatischen Lander eine Ant-
wort auf die Frage zu finden, wie heute die Botschaft Jesu Christi verkiindet
werden kann, damit sie als eine mogliche Antwort angesichts der dréngenden
Fragen dieser Lander erscheint. Der Verweis auf die Antworten der Theologie
in anderen Lindern und die Ubernahme fertiger Antworten geniige nicht mehr,
sondern es sei Aufgabe der Lokalkirche und einer einheimischen Theologie, eine
spezifische Antwort und ein besonderes Missionsmodell zu entwerfen. Eine Evan-
gelisation, die nicht auf die Fragestellung, die Erwartungen und die Probleme
des heutigen Indiens eine Antwort zu geben versuche, sei heute nicht mehr
sinnvoll.

Von den 5 exegetischen Beitrigen scheinen uns die Referate von B. VAWTER,
Israel’'s Encounter with the Nations (65—75), und J. L’Hour, The People of
the Covenant encounters the Nations, Israel and Canaan (77—85), besonders
erwihnenswert, weil sie jeweils auf die Problematik der Fremdreligionen ein-
gehen. — Vawter betont, wie sehr Israel in Fragen des Kultes, der Bundes-
theologie, der Prophetie und der Psalmodie von den religiosen und kulturellen
Traditionen seiner Nachbarn beeinfluft worden ist. In der Auseinandersetzung
mit einer starken exklusiven Stromung in Israel hat sich eine offene universalisti-
sche Richtung bis in die Zeit des Judaismus durchgehalten. Die Bedeutung dieser
Richtung liegt darin, dafl ohne sie der Universalismus des NT schlechterdings
nicht vorstellbar wire. — Diese Gedanken werden unterstiitzt durch den Beitrag
von L’Hour, der zeigt, wie sehr die Beeinflussung durch und die Gegenstellung
gegen den kanaanitischen Baal die theologische Vorstellung von Jahwe gereinigt
und bereichert haben. Der Glaube an Jahwe ruht vornehmlich auf der geschicht-
lichen Erfahrung des Heilsgeschehens des Exodus und der Sinai-Offenbarung,
doch ist seine ausdriickliche Fassung bedingt und beeinfluflt durch das vor-
gegebene kulturelle und religiése Milieu des kanaanitischen Kultes. Die Rein-
karnation des Jahweglaubens in diese Kultur bedeutete eine Bereicherung des
eigenen Glaubens und eine vertiefte Einsicht in die Bedeutung der geschichtlich
vorgegebenen Wirklichkeiten fiir die Expression des eigenen Glaubens.

Die meisten Beitrige des Bandes befassen sich mit den Fragen einer Theologie
der nichtchristlichen Religionen (Beitrage von Concar, McNaMara, KAaspEwr,
Dururs, Panikgar, Ernst und Starrner) und der theologischen Relevanz des
Dialogs mit anderen religiésen Traditionen (Duavamony, FErnanpo und
ABHISIKTANANDA). Es mag erlaubt sein, die verschiedenen Beitrige zusammen-
hangend zu wiirdigen. Allen Beitrigen gemeinsam ist die Uberzeugung, daf} die
nichtchristlichen Traditionen in der Vermittlung des Heils an ihre Anhédnger eine
positive Rolle spielen, also das individuelle Heil nicht trofz, sondern durchaus
auch in den Religionen und durch sie sich ereignet. Hier wird die katholische
Theologie der nichtchristlichen Religionen, wie sie seit dem II. Vatikanischen
Konzil langsam Gemeingut der Kirche wird, durchgehend zustimmend referiert
und nur an Einzelaussagen hin und wieder Kritik geubt, ohne daff neue Aus-
sagen, die echt weiterfithren, gefunden werden. Doch bleiben zwei Fragepunkte
zuriick, auf die nur ungeniigend Antwort gegeben wird. So iibereinstimmend von
einer Heilsbedeutung der nichtchristlichen Religionen die Rede ist, so bleibt die
genaue Art der Heilsvermittlung in diesen Traditionen doch sehr unbestimmt
und allgemein. Das Zueinander von Heilsbedeutung bei gleichzeitiger Vorlaufig-
keit und Defizienz dieser Religionen wird nicht geniigend erhellt und abgegrenzt.
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Die Frage des Fortdauerns der Missionsverpflichtung bei einer eingeridumten
Heilsbedeutung der nichtchristlichen Religionen ist die weitere Problematik, die
nur ungeniigend beantwortet wird. Sicher auch mit Riicksicht auf die anwesenden
Missionare wird die Fortdauer der ,absoluten Missionsverpflichtung® an vielen
Stellen stark herausgestellt, aber die logische Stringenz und theologische Uber-
zeugungskraft dieser Aussagen ist oft nicht leicht zu finden. So wird die Not-
wendigkeit ciner fortdauernden Missionstatigkeit mit der Anfanghaftigkeit und
Unvollkommenheit des durch die nichtchristlichen Religionen vermittelten Heils
zu erkliren versucht. Nach Dupuis (189) unterscheidet sich das christliche Heil
nicht nur im Grad, sondern auch in der Natur von dem anfanghaften ,Heil®
in den nichtchristlichen Religionen. Auch eigne den christlichen Sakramenten eine
seriflere Heilssicherheit® — eine Argumentation, die wegen eines dualistischen
Heilsverstindnisses nicht befriedigen will. Am meisten befriedigt die Antwort,
die KAspPER in seinem Beitrag ,Are Non-Christian Religions salvific?® (157—168)
gibt. Kasper begriindet die fortdauernde Notwendigkeit der Missionstitigkeit
der Kirche bei einer gleichzeitigen Annahme der Heilsbedeutung der nichtchrist-
lichen Religionen mit der eschatologischen Aufgabe der Kirche, die Einheit der
Menschheit unter der Herrschaft Gottes zu realisieren, und damit das in jeder
Religion angelegte Element der Universalitit zur Erfullung zu bringen. Als
Heilssakrament liegt auf der Kirche die Aufgabe, fiir die Belange des Menschen
im Hinblick auf seine transzendente Zielrichtung einzutreten. In der Mission
erfiillt sie ihre stellvertretende Aufgabe, fir die Versohnung und die Befreiung
des Menschen im weitesten Sinn zu sorgen.

Bei der Behandlung der Frage nach der theologischen Bedeutsamkeit des
Dialogs mit Menschen verschiedener religioser Traditionen — von einem Dialog
mit Menschen einer sikularisierten Weltanschauung ist in den vorliegenden
Beitrdgen nie die Rede — versucht Duavamony, die Grundlage eines solchen
Gespriachs im ,transzendentalen Horizont des Lebens®, genauer gesprochen, in
der ,unthematischen religiosen Erfahrung®, in der der Mensch zum Gesamt
seines Lebens Stellung nimmt, zu finden. Erst in der Thematisierung und
Systematisierung treten die verschiedenen Ausdrucksformen der einzelnen Reli-
gionen hervor und erwecken den Eindruck einer uniiberbriickbaren Verschieden-
heit. In der Riickfithrung auf die Urerfahrung dagegen eréffnet sich die Mog-
lichkeit eines sinnvollen Gesprachs (267ff). — Beachtenswert erscheint auch der
Versuch von FErnaNDO, mit dem Buddhismus in ein Gesprich zu kommen, indem
der Begriff der Befreiung zur Grundlage gemacht wird (277—291). FErnaNDO
versucht, die Aussagen des Christentums unter das Schema der vier Grundwahr-
heiten des Buddhismus zu bringen, um die Gemeinsamkeiten und die Verschie-
denheiten zwischen den beiden Religionen in einer Form herauszuarbeiten, die
einem aus der buddhistischen Geisteswelt Kommenden verstindlich und fiir das
tigliche Leben relevant erscheinen konnen. — Von grofler praktischer Bedeutung
fir Indien scheint auch der Beitrag von Starrner, Hindu View of Conversion
(285—248), zu sein. Es geht ihm um die Frage, inwieweit die Bekehrung eines
Hindu zum Christentum als eine rein religiose Bekehrung gesehen werden kann,
die nicht notwendig den Bruch mit der sozialen Lebensgemeinschaft beinhaltet.
Die bisherige Praxis scheint von beiden Seiten — den Christen sowohl als den
Hindus — eine negative Antwort nahezulegen. STarFNer pladiert dagegen fir
die Formel: Katholik im Glauben und Hindu in der Zugehorigkeit zur Gemein-
schaft (Catholic by faith and Hindu by community). Es ist Aufgabe der Kirche
dafiir zu sorgen, dafl es auch gesetzlich méoglich sein wird, dafl Konvertiten vom
Hinduismus zum Katholizismus Hindus bleiben kénnen.
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Eine der Hauptfragen der Konferenz war die Problematik des Zueinanders
von Evangelisierung und der Beteiligung der Kirche an der Arbeit der Entwick-
lung. Dieses Thema wird von J. ScHUTTE in einem lidngeren Referat behandelt
(Evangelization and Development, 303—328). Die Fragestellung wird von
ScutTre klar herausgearbeitet. Handelt es sich bei der Beteiligung der Kirche
auf diesem Gebiet nur um eine Verlegenheitslésung, weil die Kirche nicht auf
diesem Gebiet irrelevant erscheinen will, oder gehort der Entwicklungsbeitrag
zum Evangelisierungsauftrag der Kirche als integraler Teil hinzu? ScatrtE gibt
eine gute geschichtliche Darstellung der theologischen Behandlung dieser Frage
auf dem II. Vatikanischen Konzil und in den Lehraussagen der letzten Pépste.
Der eigentlich theologische Teil seiner Aussagen will aber nicht recht befriedigen.
(Vgl. die kritischen Anmerkungen der HK, op. cit. 571f). ScaUTTE kommt letzt-
lich iiber ein harmonisierendes Nebeneinanderstellen von zwei Aufgaben der
Kirche, die sich gegenseitig ergénzen, nicht hinaus. Es bleibt theologisch unklar,
wieso der Beitrag zur Besserung der bestehenden Wirtschafts- und Sozialordnung
in einem echten Zusammenhang mit der Evangelisation steht. Hier hitte eine
theologische Reflexion auf den Heilsbegriff in seiner ganzen Fille und auf die
daraus sich ergebenden Implikationen eher einen Weg finden lassen. In dem
Bericht der HK wird denn auch betont, dafl die nachfolgende Diskussion weit
tiber die von ScHUTTE behandelte Problematik hinausfithrte. Leider wird die
Diskussion vom Herausgeber der Aufsatzsammlung nicht erwdhnt.

In einem engen Zusammenhang mit der Frage der theologischen Bedeutung
der Entwicklungshilfe steht die Frage der Sakularisierung, die leider nur in
einem einzigen Artikel, A. Fonseca, Secularization and Evangelization (347—
358), zur Sprache kommt. Dieser Beitrag bleibt sehr formal und 14t in seiner
Kiirze nur die Umrisse dieser Problematik erkennen. Gerade unter der Riick-
sicht, dafl man auf dieser Konferenz ein Programm fur die zukinftige Evange-
lisierung in Indien hat entwerfen wollen, wire eine tiefergehende Arbeit an
der .Problemhatik der ,weltlichen Welt* doch angezeigt gewesen — auch wenn
man in Rechnung stellt, dafl in Indien noch immer ein grofies Interesse fur die
religiose Fragestellung gegeben ist. Schaut man iiber den konfessionellen Zaun,
50 kann man etwa in der Arbeit des protestantischen Instituts, das sich um die
Zeitschrift Religion and Society im Bangolore gebildet hat, sehen, dafl diese
Problematik auch in Indien durchaus ,gegeben ist und daher beriicksichtigt
werden will.

Eine gute Zusammenfassung der gesamten Problematik der Konferenz findet
sich in der ,Erklarung der Konferenz“ (1—15), deren Behandlung wir bewufit
an das Ende geriickt haben. Wie aus dem Bericht der HK (op. cit. 573) hervor-
geht, handelt es sich hierbei nicht um ein Dokument, das von der Gesamt-
konferenz erarbeitet wurde, sondern es ist das Ergebnis einer Arbeit eines
eigenen Redaktionskomitees. Die Erklarung stellt den Versuch dar, die in den
verschiedenen Arbeitsgruppen behandelten Themata zusammenzufassen und dar-
aus ein Konzept fir die Evangelisationsarbeit der Kirche in Indien zu formu-
lieren. Die Aufgabe der Kirche, ihre Botschaft in eine revolutionédre Situation
hinein zu verkiinden, wird unter dem Begriff der Befreiung gefafit. Das ,Heil®,
das die Kirche den Menschen bringen will, mufl sich als das Heil und die Be-
freiung des ganzen Menschen erweisen und damit in Bezug stehen zur wirt-
schaftlichen, politischen und nationalen Problematik. ,Christliche Gruppen, die
in sich nicht die wirkungsvolle Motivierung fiir wirtschaftlichen und sozialen
Fortschritt haben, versagen in ihrem Zeugnis fir Christus, der die Menschen
von allen ihren Entfremdungen befreit® (10).
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Der vorliegende Band der Konferenzbeitrage gibt sicher ein gutes Bild von
den Anstrengungen der indischen Kirche, auf die Herausforderungen der Theo-
logie nach dem II. Vatikanischen Konzil und die in Indien geschehenden Um-
wandlungen eine theologische Antwort zu geben. Der Kongref ist zugleich Aus-
druck einer Entwicklung in der katholischen Missionstheologie, die zwar in den
Prinzipien eine Geschlossenheit beibehalten wird, sich aber bewufit geworden
ist, daf eine relevante Missionstheologie in der heutigen Zeit nur noch fiir eine
bestimmte geistes- und weltgeschichtliche Situation formuliert werden kann.
Unter dieser Riicksicht wird man die Arbeit des Kongresses als einen weg-
weisenden Versuch auf dem Weg zu einer neuen Missionstheologie begriifien
miissen. Zugleich wird aber beim Studium der Beitrdge auch deutlich, daff im-
mer noch zu wenig die Verbindung und die Verankerung in den tatsichlich
bestehenden Verhiltnissen der indischen Kirche gefunden worden ist. Auffallen
mufl auch, dafl bei einer Konferenz, die sich so sehr mit den Fragen der nicht-
christlichen Religionen und des Dialogs beschiftigt, es nicht méglich gewesen ist,
Mitglieder dieser Religionen zu Worte kommen zu lassen. Am schwerwiegend-
sten diirfte aber die Vernachldssigung der Sikularisierungsproblematik sein. Hier
wird noch einige theologische Arbeit zu leisten sein, bevor man von einer wirk-
lich erneuerten, den Erfordernissen der Zeit entsprechenden indischen Missions-
theologie sprechen kann.

Am Schlufl bleibt die Feststellung, dafl der vorliegende Band einen wichtigen
und wertvollen Beitrag zur missionstheologischen Uberlegung der indischen
Kirche darstellt.
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Baeta, C.G. (Ed.): Christianity in Tropical Africa. Oxford University
Press/London 1968; 449 pp., s. 55/—

This volume is a result of subjects presented and discussed at the Seventh
International Seminar on the influence of Christianity on Tropical Africa, held
at the University of Ghana in April (6th—16th) 1965. The subjects range from
the historical accounts of the attempts made to plant Christianity in Africa
(Part One: p. 1—119) to the process of conversion and the different responses
to the Gospel in the African context or ‘accommodation’ of Christianity to
African concepts and way of life (Part Two: p. 123—3850) and finally, trends
and future prospects in African Christianity (Part Three: p. 358—440).

Among the 18 eminent contributors to this studies are: Dr. Richard Gray
(Problems of historical perspective; the planting of Christianity in Africa in
the 19th and 20th Centuries); Mr. T. Price (The Missionary Struggle with
Complexity); Rev. Prof. E. Borayt Ipowu (The Predicament of the Church in
Africa); Rev. Dr. John Mziti (The Ways and Means of communicating the
Gospel); Dr. J. B. ScuuvLer S] (Conceptions of Christianity in the Context
of Tropical Africa; Nigerian Reaction to its Advent). — Worthy of mention
is the study of Prof. E. Boraj1 Ipowu in which he mentioned the great part
played by christian missionaries in the opening up of the continent of Africa;
their good deeds which they have done and which they still continue to do;
the short-comings in missionary methods, e.g. prefabricated theology, liturgy
and traditions which seemed to destroy everything in order to start from a
‘tabula rasa’, the sometimes questionable use of schools as a primary bait of
evangelization (pp. 420—426). He aptly touched the problem of the Church
in a changing Africa in particular; the Church’s dependence on foreign aid and
its crippling effect on the local churches which can be termed ‘mercy killing of
initiatives’, the relegating of African leadership to the background and the
danger of regarding cooperators in the Lord’s vineyard as deadly rivals, lack
of unity among christians and the not very edifying examples that are sometimes
given, the ‘menace of Islam’, the resurgence of old cults in ‘reformed’ garbs,
and ‘humanistic secularism’ (p. 427—437). Prof. Ipowu, consistent with the
views expressed in his booklet, Towards an Indigenous Church, O.U.P. 1965,
writes: ‘The Church is facing a real predicament in Africa today. Although she
has achieved great things in and for Africa ... she is now being faced with
certain situations which place ber on severe trial. Her position is being made
the more painful because it appears that the enterprise she launched has grown
beyond her control. It is clear that she has not developped enough resources,
in men and material, for the maintenance of her life ... Pastoral care and
instructions in the fundamentals of Christianity are inadequate and this situation
is affecting her membership adversely with reference to steadfastness and
christian practice ... She herself is a house divided against herself, which is
a real menace to her life in an Africa in search of a corporate personality.
The problem of indigenization of the Church presses upon her urgently — it
is a razor-edge course which nevertheless she cannot evade if she is to have
a real life in Africa’ (pp. 435—4837).
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‘Christianity in Tropical Africa is an excellent, readable and stimulating
volume which gives some information about or an introduction into the complex
situation of the Church in Tropical Africa.

Okene/Nigeria Dr. Joseph Ajomo

Duviols, Pierre: La lutte contre les religions autochtones dans le Pérou
colonial. ,L’extirpation de I'idolatrie® entre 1532 et 1660. Institut Fran-
cais d’Etudes Andines/Lima 1971; 428 pp.; fFr 49,— (Diffusion: Editions
Ophrys, 10, rue de Nesle, Paris VIe)

Wenn einem Buch so berithmte Namen wie Robert Ricarp, Marcel BATAILLON,
Frangois CHEVALIER, José Martos Mar, Rubén Varcas UGArTE u.a. Pate ge-
standen sind, dann geht man mit groflen Erwartungen an die Lektiire heran.
Die Erwartungen werden nicht enttduscht. — Die Uberwindung des Heidentums
und die Bildung christlicher Gemeinden ist das zentrale Anliegen jeder Mis-
sionstatigkeit. Nur kann der Kampf gegen das Heidentum bzw. die Idolatrie auf
verschiedene Art gefithrt werden. In Pert hatte dieser Kampf ein eigenes Ge-
prage, dem diese umfangreiche Spezialstudie bis in die letzten Einzelheiten nach-
geht und damit ein eigentliches Kardiogramm der peruanischen Kirche liefert.
— Im ersten Kapitel befafit sich Verf. mit den juridischen, theologischen und
politischen Grundlagen. Nach damaliger Auffassung war alles heidnische Brauch-
tum Teufelswerk und darum auszurotten. Einzig Las Casas spricht auch von
einer ,idolatria natural®, die nicht zum vornherein teuflisch sei (23). Die Idola-
trie (wir wihlen dieses Fremdwort, weil es umfassender ist und den Sachverhalt
besser trifft als etwa das deutsche Wort ,Gétzendienst’) wird dann nach dufieren
und inneren Kriterien klassifiziert. Bedeutungsvoll sind auch sekundire Aufle-
rungen der Idolatrie wie Teufelserscheinungen, Orakel, Trdume, Sexualitit,
Besessenheit usw. Da die Idolatrie eine Siinde gegen Gott und die Natur dar-
stellt, leitete man daraus auch einen ,gerechten Titel® fur die Eroberung und
Unterwerfung ab, der schon sehr frith in den Indiengesetzen verankert wurde
(cf. 43 u. 48f). Fiir den Vizekonig Francisco de Toledo war der Kampf gegen
die Idolatrie vor allem ein Vorwand, um die einheimischen Herrscher abzusetzen
(46), wahrend fiir José pE Acosta Unglaube und Idolatrie keine gerechten Titel
sind, die das Vorgehen gegen die Indianer rechtfertigen (48.) — Das 2. Kap.
schildert die Geschichte des Kampfes gegen die Idolatrie wihrend der Jahre
1582—1660, wobei mehrere charakteristische Perioden unterschieden werden. In
den ersten Jahren, bis zur eigentlichen Etablierung der Kirche in Perti (1582—
1587) waren die Missionare tolerant, neugierig oder indifferent gegeniiber den
religiosen Manifestationen bei der einheimischen Bevolkerung (78). Im Jahre
1545 erlief der Erzbischof Loaysa eine Instruktion mit Richtlinien fiir das Ver-
halten gegeniiber der Idolatrie, die 1551/52 vom ersten Konzil von Lima weit-
gehend tbernommen wurden (83—86). Um 1550 waren die meisten grofien
Tempel zerstort. Verschiedene Heiligtimer waren freilich schon vor der An-
kunft der Spanier nur noch Ruinen, und die Zerstérung der iibrigen war nicht
in erster Linie den Glaubensboten anzulasten, sondern den Kriegswirren und
dem damit verbundenen Vandalismus (97). Das Konzil des Jahres 1567 befafite
sich ebenfalls eingehend mit der Idolatrie. Die Kenntnisse beziiglich der ein-
heimischen Religionen sind so verbliffend, dafl Verf. meint, man kénnte dieses
Konzil auch als ersten ethnographischen Kongref der peruanischen Kirche be-
zeichnen (111). Die Periode von 1570 bis 1600 ist gekennzeichnet durch die
Regentschaft des Vizekénigs Francisco de Toledo, der den Kampf gegen die
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Idolatrie zu einer politischen Angelegenheit machte. Die Bekehrung der Indianer
und die Liquidierung der alten Religionen ist Sache des Staates, dem sich die
Kirche aufgrund des Patronats unterzuordnen hat (128). Es werden Visitationen
organisiert, wobei den kirchlichen Visitatoren immer auch weltliche Beamte bei-
gegeben wurden, um jene zu iiberwachen (124). Aber erst nach dem Alarmruf
Francisco pE AviLa’s Ende 1609, das Heidentum lebe unter den Indianern noch
weiter wie vor der Konquista (148), kam es ab 1610 zu den eigentlichen Feld-
ziigen zur Ausrottung der Idolatrie. Francisco de Toledo nimmt die Sache an
die Hand, Avila wird “Juez visitador de las idolatrfas” (154) und ruft firr den
Kampf die Jesuiten zu Hilfe (152). 1613 wird das Vorgehen auf einer Synode
kodifiziert (156), und ab 1619 ist José de Arriaga die graue Emminenz der
“Extirpation”, dessen Werk: La extirpacién de la idelatria en el Perii bis 1649
das Handbuch fiir den Kampf gegen das Heidentum bleibt (160; cf. J. SPECKER,
Das Weiterleben des Heidentums in den peruanischen Missionen des 17. Jahr-
hunderts, in: Jahrbuch fir Gesdiichte von Staat, Wirtschaft und Gesellschaft
Lateinamerikas 3, Koln 1966, 118—140). Dafl der Hauptkampf gerade zu die-
sem Zeitpunkt einsetzte, hatte aber auch politische Hintergriinde. Es ist die Zeit,
da die Moriskos aus Griinden der Staatssicherheit aus Spanien vertrieben wur-
den. Zur gleichen Zeit waren auch fremde Michte (Englinder, Franzosen und
Holldnder) durch die Strafle von Magellan in die westlichen Kiistengebiete Siid-
amerikas vorgedrungen, um, wie man glaubte, Perti zu infiltrieren. Darin sah
man eine Gefahr fur das peruanische Kolonialreich, weil zu befiirchten war, diese
fremden Machte kénnten bei den Indianern Unterstiitzung finden (176—178,
340). — Mit den Methoden der Ausrottung setzt sich das 3. Kap. auseinander.
Das Vorgehen ist in den einzelnen Zeitperioden unterschiedlich, bis die organi-
sierten Feldziige ab 1610 zu einer einheitlichen Methode fithrten. Die Strafen
sind je nach Schwere der Vergehen und nach Stellung der Angeklagten verschie-
den. Gewoéhnliche Indianer und Mitlaufer werden milde behandelt. Den hechi-
ceres (Kultdienern) droht Gefingnis, den dogmatizadores (Ideologen) die Todes-
strafe. Tatséchliche Todesurteile sind aber nicht bekannt (193). Schon bald nach
dem 1. Konzil von Lima wurde ein eigenes, der Inquisition dhnliches Gerichts-
tribunal geschaffen, durch welches vor allem hechiceros und dogmatizadores
abgeurteilt wurden (211—223). Es ist klar, daf man auch durch Predigt und
Unterweisung die Indianer von der Falschheit ihres Glaubens zu iiberzeugen
suchte. Die Predigten eines Hernando pe AvenpaRo, die Verf. eingehend analy-
siert, sind Musterbeispiele kluger Akkommodation (276—295). — Die wirtschaft-
lichen Begleiterscheinungen des Kampfes gegen die Idolatrie, denen das 4. Kap.
gewidmet ist, sind durchwegs unerfreulich. Ausrottung der Idolatrie war fiir
kirchliche wie weltliche Kreise oft gleichbedeutend mit Jagd nach Schitzen (105f,
800f). Dann héren wir von (unberechtigten) Klagen der Visitatoren, dafl ihre,
z.T. sicher nicht ungefdhrliche Tétigkeit finanziell nicht geniigend honoriert
werde (812—315). So war der Kampf gegen die Idolatrie zu sehr mit Mensch-
lichkeiten behaftet, als daff er als Ruhmesblatt der peruanischen Kirche bezeich-
net werden kénnte. Die kirchlichen Urteile beziiglich des Erfolges sind denn
auch durchwegs negativ, diirfen aber nach Meinung des Verf. nicht auf die
Goldwaage gelegt werden (345f). Bedeutungsvoll ist sicher der dokumentarische
Beitrag zur Religionsgeschichte und Ethnographie, den die schreibfreudigen Visi-
tatoren leisteten, indem sie heidnische Kultgegenstinde, Riten und Gebriuche
bis in alle Einzelheiten schilderten und uns so unschdtzbare Kenntnisse iiber-
lieferten. Viele der Visitatoren betitigten sich auch als Archiologen und
Paldontologen, indem sie Altertiimer und andere Gegenstiande sammelten und
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beschrieben, freilich, um sie dann zu vernichten (342). — Glossarium, Doku-
mentenanhang, Bibliographie und Register beschliefen den Band, dessen Fiille
nur angedeutet werden konnte. Die Darstellung ist sachlich, ausgewogen und
gut dokumentiert, bes. aus peruanischen Archivmaterialien. Einzig wenn der
Verf. auf Francisco de Toledo zu sprechen kommt, klingt ein unverhohlener
Sarkasmus durch (cf. etwa 139/140). Bedauerlich auch, dafl der Autor aufier
KiLger und TrimBorN die deutschsprachige Literatur nicht kennt. S. 400 ist
Zeile 5 mit Zeile 3 identisch, dafiir scheint eine Zeile ausgefallen zu sein.
Dies einige kleine Mingel, die den Wert des Buches in keiner Weise herab-
mindern.

Schoneck-Bedkenried/Schweiz J. Specker

Nedkebrouck, V.: L’Afriqgue Noire et la crise religieuse de I'Occident.
Tanzania Mission Press/Tabora 1971; 272 pp. US-Doll. 4,— (Diffusion
en Europe: Librairie De Standaard, Rue S. Michel, 1. B-3000 Louvain;
Fr.belges 200,—)

L'enjeu véritable de cet ouvrage est la confrontation de la crise religieuse
occidentale avec la situation religieuse et culturelle de I'Afrique Noire. Pour
I'auteur, cette situation religieuse de 1'Occident est marquée par 'avénement de
la «mort de Dieu». Elle tend a se répandre dans toute I’humanité. Cette évolution
est due & I'emprise de la révolution technique et industrielle sur notre civilisation.
La pensée technique ainsi que le mode de vie qu’elle crée, deviennent peu 2
peu le commun dénominateur de ’humanité. Mais 'auteur ne souligne pas assez
qu'en face de ce mouvement unificateur croit en méme temps la multiplicité des
langages sur 1'homme, sur Dieu, sur le monde. La recherche d’'un sens qui serait
totalisant est plus difficile que jamais dans cette situation d’éclatement des
langages humains. L’auteur favorise trop le langage technique et la forme de
pensée qui le sous-tend, alors que ce langage et cette pensée sont déji vivement
critiqués en Occident. Il ne distingue pas non plus entre croissance économique
et développement, ce qui aurait clarifié ses prises de position.

Cependant, il a raison d’insister sur l'influence et le rejaillissement de la
situation religicuse occidentale sur le continent africain; il démystifie sans pitié
toute une attitude qui verrait dans la culture africaine et sa vie sociale et reli-
gieuse une «terre vierge», non profondément atteinte par les mutations actuelles.

En face de cette situation d’interdépendance culturelle et religieuse, la foi
chrétienne ne peut s'évader dans les vieilles catégories de pensée, au risque de
devenir elle-méme une idéologie. Elle est obligée, de par sa structure méme,
de se confronter au changement. L'auteur, & notre avis, insiste de fagon trés
intéressante sur cette remise en question permanente de la foi et de son expres-
sion dans la situation actuelle. Peut-étre ne dit-il pas assez, que, si la foi est
toujours vécue en situation concréte, elle est en méme temps et surtout en
référence & Jésus-Christ et 4 sa communauté.

En tout cas, ce livre est provoquant: il pousse & la créativité en démystifiant
beaucoup d'idées courantes. Pour un missionnaire c’est un stimulant!

F-94 Chevilly-Larue Gérard Meyer CSSp
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RELIGIONSWISSENSCHAFT UND VOLKERKUNDE

Arberry, A. J.: Religion in the Middle East. Three Religions in Concord
and Conflict. Vol. I: Judaism and Christianity, XII + 559 p.; vol. II:
XI + 750 p.; Cambridge University Press/London 1969. £ 7 per Set of
2 Vols.

L’idée de consacrer aux diverses religions et communautés religieuses des
études analytiques et comparées méritait d’étre réalisée. Le Proche-Orient est
le berceau historique comme aussi le lieu privilégié de la manifestation de la
révélation monothéiste, juive, chrétienne et musulmane. Ces religions séculaires
et d’audience universelle survivent toujours et témoignent d’une vitalité remar-
quable dans ces régions mémes qui ont vu leur naissance et leur developpement
initial. Vue avec des yeux d'occidentaux, la «mosaique» des religions du Proche-
Orient apparait souvent comme un phénoméne assez hétérogéne sinon bizarre
qui mérite toutefois I'analyse et la compréhension dans ses structures politico-
sociales comme dans ses éléments organiques, doctrinales et existentielles.

Les deux volumes de cet important ouvrage constituent, sans conteste, une
contribution importante, parfois originale, toujours utile dans cet effort d’exposer
et méme de pénétrer a l'intérieur des diverses communautés religieuses qui se
partagent la croyance monothéiste des adorateurs du Dieu d’Abraham qui est
Celui-1a2 méme du Christ et de Mohammad dans son essence unique malgré ses
diverses approches et manifestations.

Confiées habituellement a des spécialistes de I'orientalisme religieux, ces contri-
butions n'ont pas le méme soufle ni la méme pénétration dans 'analyse et la
syntheése. Aussi la lecture attentive de ces milliers de pages constitue-t-elle une
source assez mélangée de satisfaction, de surprises et de déception. S’arréter sur
des détails de jugement, de dates ou d’informations de seconde main (et il existe
des erreurs dans ces domaines) serait oublier que l'importance premic¢re et la
valeur fondamentale de cet ouvrage résident essenticllement dans I'ensemble
vraiment monumental de la documentation qu’il réunit, dans I’orientation
objective et scientifique des études, méme les moins originales ou les plus
livresques, et dans l'esprit irénique, impartial, remarquablement serein et
«oecuménique» qui le traverse de bout en bout.

Pour le théologien et surtout pour Ihistorien oriental, il est des thémes qui
attirent immanquablement son attention. Les pages consacrées aux différents
courants du judaisme moderne aident & mieux connaitre une religion & la fois
«nationale» et universelle que 'opinion arabe, méme parmi l'élite intellectuelle
et politique, se représente habituellement comme monolithique. Les églises orien-
tales méritaient les études nombreuses et vraiment diversifiées mais assez inégales
qui leur sont réservées. L’essai historico-psychologique de C. Mavrik sur I'Ortho-
doxie reléve de la méditation théologico-prophétique, tandis que les chapitres
confiés & G. AnawaTt et 4 F. M. Pareja sur le catholicisme oriental et sur
I'interprétation des courants relatifs a la société et a la «politique» relévent
malheureusement du genre dépassé d’information assez superficielle et vraiment
livresque des manuels connus. Par contre les contributions de O.F. A. Meinar-
bus (The Coptic Church in Egypt), de J. M. Hornus (The Lutherian and Re-
formed Church) apportent des éléments d’appréciation nouveaux qui completent
les études antérieures de ces mémes auteurs sur ces sujets. Et 'on a eu la bonne
idée de confier & des représentants des autres églises orientales le soin d’exposer
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ce qui concerne les églises monophysites de la tradition éthiopienne, syrienne
et arménienne.

Nous nous abstenons délibérément de passer en revue et de juger en détail
les nombreuses et importantes contributions concernant 'univers musulman dans
toutes ses spécifications nationales et doctrinales. Les spécialistes de ces matiéres
se plairont a y noter l'information rigourcuse alliée a un sens de la mesure qui
frise parfois la discrétion et donnerait I'impression de lacunes dans I'information.

Dans la seconde partie réservée a des analyses spécifiques des aspects idéologi-
ques et doctrinaux, les contributions de A. L. Tisawr (The cultural Aspect: with
special reference to Egypt and Syria) et de W. MonTcomeEry WatT (Religion
and Anti-Religion) méritent une mention et une attention toutes particuliéres.
A part I'ampleur et la profondeur de l'analyse, le lecteur averti constate une
fermeté et méme une rigueur scientifique en méme temps qu'un réalisme basé
sur la connaissance directe des sources et du milieu de vie: toutes qualités qui
font de ces chapitres un couronnement excellent de 'ouvrage entier.

Les problémes politiques et sociaux du Proche-Orient sont & l'ordre du jour
de lactualité la plus brilante. Il importait que l'aspect religicux fut étudié
sous un éclairage calme, a l'abri de toute passion et sous I'angle proprement
documentaire et scientifique. Et 'on peut dire que ces buts primordiaux ont
€té atteints. Le lecteur oriental se plait méme a constater combien la propagande
politique qui domine d'une maniére si envahissante I'opinion publique occidentale
ait eu si peu de prises sur les auteurs qui ont dfi toucher de quelque maniére
P'aspect de I'impact sioniste sur la vie et les destinées socio-religieuses du Proche-
Orient religicux.

En somme, un ouvrage qui mérite de devenir le manuel indispensable d’étude
attentive et de consultation siire pour toute personne soucieuse de puiser a
bonne source les éléments d’information et de jugement sur la “mosaique” des
communautés religicuses de la révélation monothéiste en Proche-Orient.

Damas/Syrie Joseph Hajjar

Handbuch der Religionsgeschichte. Hrsg. v. J. P. Asmussen und
J. Laessoe in Verbindung mit C. Colpe. Vandenhoeck & Ruprecht/
Géttingen, I. Bd. 1971; XVI + 525 S.

Der vorliegende erste Band des auf drei Binde projektierten neuen religions-
geschichtlichen Sammelwerkes ist ein vielversprechender Auftakt. Das Werk
beabsichtigt, einem gréfleren Kreis Methodik und Ergebnisse der skandinavischen
religionsgeschichtlichen Forschung zuginglich zu machen. Der Herausgeber der
deutschen Ausgabe, C. Covrpg, schildert in einem ausfithrlichen Vorwort die Ent-
stchung des dinischen Werkes, das von der von E. Leamann 1924 besorgten
Ausgabe iiber die von J. Pepersen 1948 redigierte Illusireret Religionshistorie
zu der von J. P. Asmussen und J. LagsseE wesentlich tiberarbeiteten Neuauflage
von 1968 weiterentwickelt wurde. Corre sagt iiber dieses Werk: ,Die Mit-
arbeiter, Verlag und Redaktion meinten mit Recht, ein Handbuch zuwege ge-
bracht zu haben, das Rechenschaft ablegt iiber die Methoden der religions-
geschichtlichen Wissenschaft und ihre Ergebnisse, wie sie sich heute darstellen:
ein Handbuch, das fir etliche Jahre in der Zukunft von denjenigen benutzt wer-
den kann, fiir die die Kenntnis dieser vielen Religionen Bedeutung hat® (VII).

Zwar wire nach Ansicht Corpes der Entwurf einer intersozietdren Religions-
geschichte in nicht allzu ferner Zukunft in Angriff zu nehmen, doch weif er sehr
wohl, dafi die deutsche Religionswissenschaft dazu im Augenblick noch nicht in
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der Lage ist, und so schien es ihm richtig, im wesentlichen der dénischen
Originalfassung zu folgen. Mit seinen Hinweisen auf die gegenwirtige Situation
der deutschen Geisteswissenschaften, die sich auf das Studium der Religions-
wissenschaften auswirkt, bietet CoLPE denn auch eine iiberzeugende Begrindung
der Ubersetzung des Werkes an. Die Fragen, die er aus unserer Situation
heraus formuliert, halte ich fir so gut zusammengefafit, dafl sie als Umschrei-
bung der Problemlage auch einem gréfieren Kreis zuginglich gemacht zu wer-
den verdienen: ,Inwiefern deckt sich das Verhiltnis von Hoch- zu anderen
Kulturen mit dem Verhiltnis von Hoch- zu anderen Religionen, und wel-
che Resultate liefert dementsprechend eine im Prinzip universalhistorisch an-
gelegte Analyse fiir die Frage nach der homogenen Wirksamkeit eines religiosen
Faktors in der Geschichte? Welche Stellung hat die Religionsgeschichte in einer
Historik, welche die Geschichte von Stimmen, Vélkern, Staaten, Kontinenten
und Imperien zur Geschichte der Einen Welt zusammenwachsen sicht? Welche
innerreligiosen und welche auflerreligiésen Bedingungen erzeugen Sikularisation,
und welche Sikularisate gewinnen einen neuen religiosen Wert? Liefern
diese und andere Dialektiken der Sédkularisation zugleich neue, vertiefende
und verfeinernde Erkldrungskategorien fiir die Religionsgeschichte, einschliefi-
lich derjenigen des Industriezeitalters? Mufl die Voraussetzung aller Kritik, die
als Geist und Verheiflung dieses Zeitalters lebendig zu halten ist, weiterhin die
Kritik der Religion sein, wie Marx sie irrtiimlich fiir im wesentlichen beendigt
hielt? Oder wird gerade etwas, was weiterhin Religion genannt werden muf}
und vielleicht sogar nachweisbare Zusammenhidnge mit eindeutig religidsen
Grundlagen in der Vergangenheit hat, die eigentlichen Stimulantien fir jene
Kritik liefern, welche die Freiheitsmodelle der Zukunft zu entbinden hat? Und
wie wechselnd wird sich mit den zur Zeit noch gegensatzlichen Antworten auf
diese Alternative die Funktion darstellen, welche die Religion im Rahmen der
Uberbau- und Uberich-Problematik bat, die von der produktionstheoretisch und
der psychonalytisch einsetzenden Betrachtung des Menschen aufgestellt werden?®
(XII). CorpE ist der Ansicht, daf gerade in Deutschland solche Fragen ,ins
Leere greifen, wenn sie ausschliefilich mit den kritischen Ansdtzen aus Theologie
und Sozialwissenschaften weiterarbeiten, welche in Deutschland die Ausbildung
einer auf eigene Substanz vertrauenden Religionswissenschaft verhindert haben*
(ebd.). In diesem Sinne soll das Werk ,auch einer im weiteren Sinne interessier-
ten und informationsbediirftigen Leserschaft dienen“ (XI) und Material zur
weiteren Diskussion zur Verfiigung stellen.

Der 1. Band enthilt die inzwischen klassisch zu nennenden Ausfithrungen von
V. Gronseca iber die ,Primitiven Religionen®, die von J. Pryrz JoHANSEN
lediglich mit einer kurzen Einleitung tiber die Definitionen und Wissenschaften
von der Religion und einem Abrifi der Geschichte der Religionsforschung und
einem ldngeren Kapitel iiber den Kult und die Mystik der Primitiven Religionen
erweitert wurden. Es folgen dann Monographien unterschiedlichen Umfangs tiber
die Eskimo-Religion (E. Horrvep), die Religion der finnisch-ugrischen Vilker
(L. Hownko), die Religion der slawischen Vélker (L. Hoxnko), die keltische Reli-
gion (Fr. LE Roux-Guvonvarc’H), die germanische Religion (L. EjerreLpT),
die Religionen der indianischen Hochkulturen (A. Hviprrevpt), die dgyptische
(H. Lupin JansEN) und sumerische Religion (J. van Dijx), die babylonische und
assyrische Religion (J. Larsser). In der Mehrzahl der Fille wird — wohl mit
Riicksicht auf die Adressaten des Werkes — auf eingehende Verweise und
literarische Angaben verzichtet und lediglich am Ende des jeweiligen Kapitels
cine Ubersicht iiber wichtigere Literatur gegeben. Die Beitrdge sind bis auf zwei
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von dénischen oder doch skandinavischen Wissenschaftlern verfaflt. Der Beitrag
iiber die Kelten stammt aus der Hand von Francoise LE Roux-GuyoNvARC'H,
stellt im fibrigen gegeniber der dinischen Fassung eine Erweiterung und Ver-
besserung dar und darf auch im Vergleich zu der bekannten Arbeit von J. pE
Vries (Stuttgart 1961) als Prézisierung und Korrektur in verschiedenen Punkten
aufgefafit werden. Verfasser des Kapitels iiber die sumerische Religion ist der
hollandische Assyriologe J. van Dijk, der seinerseits fiir eine ausfiihrlichere
und eingehender dokumentierte Behandlung des Themas auf den von ihm ver-
fafiten Bd. 9 des von Chr. M. ScurODER herausgegebenen Sammelwerkes Die
Religionen der Menschheit verweisen kann, Vor allem was tiber die nordischen
und mitteleuropdischen Religionen vorgetragen wird, findet sich kaum irgendwo
in der hier gebotenen Ausfithrlichkeit und Ubersichtlichkeit.

Ein abschliefendes Urteil tiber das Werk ist natiirlich erst nach Vorlage der
weiteren beiden Binde méglich. Zu hoffen ist, dafl der dritte Band die gerade
bei solchen Unternehmungen duflerst hilfreichen und fir Parallelvergleiche un-
umginglichen Register liefert. Von einem solchen sollte man sich auf keinen Fall
unter Verweis auf die in der Tat ausfithrliche Inhaltseinteilung dispensieren.
Ein Arbeitswerk, das der von CoLpE aufgezeigten Problematik dienen soll, muf}
das Material soweit méglich in die genannten Richtungen erschlieflen. Das
Werk kann vorbehaltlos einer breiteren Uffentlichkeit, auch den Multiplikatoren
der Religionswissenschaften, Lehrern und Theclogen, Wissenschaftlern, deren
Fachgebiete sich mit den Religionswissenschaften beriihren, sowie vor allem den
verschiedensten Bibliotheken nachdriicklich empfohlen werden. Dem Verlag ist
fiir die hervorragende Aufmachung des Werkes, das im tbrigen illustriert ist,
auch wenn das im deutschen Titel nicht mehr wie im dénischen Originaltitel
betont wird, ausdriicklich zu danken.

Wittlaer Hans Waldenfels

Wielandt, Rotraud: Offenbarung und Geschichte im Denken moderner
Muslime. [Akademie der Wissenschaften und der Literatur. Verdffent-
lichungen der orientalischen Kommission, Band XXV] Franz Steiner-
Verlag/Wiesbaden 1971; 179 S.

»Jemand, dessen Geschichtsverstédndnis von der modernen Historie geprégt ist,
kann nicht daran glauben, daf heilige Schriften gleichsam senkrecht vom Himmel
gefallen seien. Er muf} sie als geschichtsbedingte Glaubenszeugnisse menschlicher
Verfasser bewerten. Wer freilich die wortliche Inspiriertheit und Irrtumslosigkeit
eines Offenbarungsbuches auch noch angesichts der modernen Historie behaupten
mochte, wird Mithe haben, diesen Standpunkt zu begriinden® (5). Damit um-
schreibt Rotraud WieLaNDT die gesamte Problematik ihrer Untersuchung. Offen-
barung als tanzil, also Gottes wortliches Diktat, und Geschichte werden hier als
unvereinbare Gegensdtze aufgefafit. Sobald die Forschungsergebnisse der moder-
nen Historie dem Text der Offenbarung widersprechen, mufl die Wahrheitsfrage
zugunsten der Forschung entschieden werden.

Der Ansatz der Verfasserin schlieft den muslimischen Offenbarungsbegriff
(tanzil) aus und spricht deshalb Muhammap die Verfasserschaft des Korans zu
(24ff). Durch diese unislamische Position der klassischen Orientalistik in Europa
werden die Fragestellungen nach dem, was Muhammad von Juden und Christen
gewuflt hat, erst sinnvoll und relevant. Die Antwort auf diese Fragen erlaubt
dem Historiker, nach der faktischen Richtigkeit solcher Antworten zu fragen.
Dieses Verfahren aber relativiert den starren Offenbarungsbegriff der Muslim.
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So hilt etwa MuhamMAD ‘ABDUH ,trotz aller seiner Hinweise auf die fiber-
ragende Rolle der Rationalitit in der islamischen Religion an der Anschauung
fest, dafl die Richtigkeit keiner einzigen koranischen Aussage in Frage gestellt
werden darf, wenn einmal die Sendung des Propheten als echt erkannt ist. Sein
Aufruf zur kritischen Sichtung des bisher in blindem Autoritdtsglauben (taglid)
Ubernommenen verstummt also vor der Autoritdt des Koran® (51f). — Auch bei
Muhammap Rasip Rida (78ff), “Ari “Aeparrizig (95ff), “ABBas Mahmip AL-
‘Agoap (100ff), Marex Benwasr (118ff) und Muhammap Ahmap Havararpas
(184ff) untersucht WieLanDT deren Stellung zur Geschichte und weist eindringlich
darauf hin, wie sehr die genannten Autoren um eine Losung dieser Problematik
gerungen haben.

Das Schlulkapitel (153ff) fafit die Ergebnisse der Arbeit zusammen und gibt
zugleich einige interessante Hinweise auf vereinzelte Neuansitze im heutigen
Islam; denn die Entscheidung der Grundproblematik, die in dieser Arbeit an-
gesprochen wurde, steht dem Islam erst noch bevor. Von der Beantwortung dieser
Frage wird weitgehend die Zukunft des Islam abhingen. ,Wie immer die kiinf-
tige Entwidilung aussehen mag, Orientalisten kénnen und sollen sie nicht direkt
beeinflussen. Sie miissen es den Muslimen fiberlasssen, so an den Koran zu glau-
ben, wie es ihnen richtig scheint. Trotzdem ist ihre Arbeit fiir den Fortgang der
Dinge nicht gleichgiiltig® (170).

Vielleicht hatte die Arbeit den Muslimen selbst noch hilfreicher sein konnen,
wenn sie weniger von dem Widerspruch zwischen Offenbarung und Geschichte
ausgegangen, jedoch offener fiir den Glauben der Muslimen gewesen wire. Sicher-
lich aber stellt WieLanDTs Arbeit eine sehr solide Untersuchung dar, die aus
reicher Quellenkenntnis schopft. Gerade fiir die Orientalistik, die die Moderne
doch leicht zugunsten der Klassik vernachlissigt, ist sie ein unentbehrlicher Bei-
trag zur aktucllen Islamkunde, die eben nicht mit Muhammap “Aspun und
Ra%ip Rida endet, sondern beginnt und sich fortsetzt bis in die Gegenwart.
Deshalb ist besonders anzumerken, dafl die Autorin sich nicht scheut, Autoren
wie etwa Fyzeg, Ien Mirip und Lausasr in ihre Uberlegungen mit einzube-
ziehen.

Die Geschichte geht weiter, und der Islam mufl in die Auseinandersetzung mit
der Moderne eintreten. Ein Zeugnis dafir ist Y. Mousarac, Les Musulmans,
Paris (Beauchesne) 1971, 140 S. (in der Reihe ,Verse et Controverse®, Nr. 14).
Der libanesische Islamologe und Professor fiir Arabisch in Paris legt darin nam-
haften Gelehrten der islamischen Welt einen detaillierten Fragebogen zur Stel-
lung des Islams in Geschichte und Gegenwart vor. Die franzoésischen Antworten
des Gelehrten zeichnen ein eindrucksvolles Bild der Vielfalt des Islam und stellen
fiir den Religions- und Islamkundler eine wichtige Quelle zur Kenntnis des heu-
tigen Islam dar.

Freiburg/Br. Peter Antes

VERSCHIEDENES

Hajjar, Joseph: Zwischen Rom und Byzanz. Die unierten Christen des
Nahen Ostens (Franzosisches Original: Les chrétiens uniates du Proche-
Orient; Editions du Seuil/Paris 1962). Aus dem Franzosischen iibersetzt
von Gabriel Henning Bultmann. Matthias-Griinewald-Verlag/Mainz
1972; 284 S., kart. DM 25,—

77



Vor dem 2. Vatikanischen Konzil verfafite und publizierte Hajjar diese Ar-
beit; sie ist verstindlicherweise im vorkonzilidren ekklesiologischen Denken der
katholischen Theologie verwurzelt und konnte der theologischen und hinsicht-
lich der unierten Kirchen recht wichtigen rechtlichen Anderungen durch das Kon-
zil nicht Rechnung getragen haben. Jetzt prédsentiert der Grinewald-Verlag eine
Ubersetzung, der die Ausgabe von 1962 ohne Neubearbeitung oder auch nur
Erginzung zugrunde liegt. Man machte sich nicht einmal die Miihe, alte Zahlen
durch neue zu ersetzen. Munter ibernahm man im Kapitel ,Das Uniatentum
heute“ die Statistiken der Ausgabe 1962, einschliefilich der damals giiltigen An-
gaben iber die Seminaristen und Ordenskleriker; dafi der 6-Tage-Krieg alte
Zahlen iiber Christen in Israel und Jordanien wertlos machte, tibersah man
ebenfalls grofziigig. Zudem wurde die Arbeit von jemanden tbersetzt, der sich
sciner Aufgabe nicht gewachsen zeigt. Die Frage, ob mit dieser Ausgabe der
Biichermarkt eine Bereicherung erfuhr, erscheint uns nicht abwegig.

Dabei wire es an sich ein lobenswertes und niitzliches Unterfangen, Hajjars
Arbeit dem deutschen Publikum zuginglich zu machen. Von einem Autor, der
selbst melkitischer Uniat ist, wird die Kirchengeschichte dargestellt, wie die
melkitischen Uniaten sie sehen. ,Melkiten“ heiflen die Christen des Vorderen
Orients, die sich bei den konfessionellen Spaltungen der Spitantike auf die Seite
der Reichskirche schlugen und die Dogmen der Reichskonzilien annahmen (vgl.
S. 24f; man verbessere aber die Ubersetzung. ,Basileus® ist kein Eigenname,
sondern der griechische Kaisertitel; will man ihn ins Deutsche iibernehmen,
miifite es heiflen: ,Anhinglichkeit an den Basileus®). Als ,Uniaten® (ein Name
mit pejorativem Unterton, den Hajjar aber ausdricklich verwendet) bezeichnet
man jene orientalischen Christen, die mit Rom kirchliche Einheit schlossen und
daraus neue Dynamik gewannen, aber auch eine Verformung ihrer Traditionen
erlitten (vgl. S. 10f; die Ubersetzung entspricht allerdings nicht ganz dem Ori-
ginal). Wer in einer auf das Abendland zentrierten Weise in die Kirchen-
geschichte eingefithrt wurde, begegnet bei Hajjar Thesen, die mit seiner bis-
herigen Sicht kollodieren. Gerade deswegen verdient seine Arbeit Verbreitung;
denn die Auseinandersetzung mit widersprechenden Historikern wird helfen,
Geschichtslegenden als solche zu erkennen.

Dem Selbstbewufitsein der melkitischen unierten Kirche gemaf, setzt Hajjars
Chronik der uniatischen Gemeinschaften nicht mit dem Abschluf der Unionen
ein, sondern greift zuriick bis in die Urzeit des Christentums. Im Unterschied
zu den abendldndischen Denominationen, die in ihrer Mehrzahl ein bestimmtes
Grindungsdatum vorweisen, fihlen sich die Gemeinschaften, von denen Hajjar
handelt, in unmittelbar apostolischer Kontinuitit. Hajjax mufl also 2 Jahr-
tausende behandeln. Dies in einem Band zu versuchen, zwingt zu Auswahl
und Schematisierung; Fragen, die vorsichtiger Abwdgung bediirften, werden oft
nur wenige Worte gewidmet. Probleme ergeben sich auch wegen der konfessio-
nellen Gegensatze. Einer ergianzenden und korrigierenden Mitarbeit aus der
Sicht der monophysitischen und nestorianischen Kirchen bediirfte es in den Ab-
schnitten, in den der Melkit Hajjar die altkirchlichen konfessionellen Wirren
von reichskirchlicher Warte her schildert; tiber die Schwierigkeiten, die zwischen
lateinischer und griechischer Christenheit durchzustehen waren, spricht aus Hajjar
einseitig der Orientale, dem der westliche Historiker Fragen vorzulegen hitte;
hinsichtlich der dritten Epoche hitten die orthodoxen Kirchen alles Recht zu
vielerlei Einwinden gegen die Auffassungen des Uniaten Hajjar. In allen
Lagern gilt es eben noch viel zu uberdenken, ehe wir die Kirchengeschichte in
okumenischer Ausgewogenheit zu schreiben vermégen. Hajjar hat einen Beitrag

78



dazu erbracht, indem er eine Sicht darlegte, die in jene winschenswerte Syn-
these eingebracht werden mufl.

Leider gibt das vorliegende Werk nicht die Quellen an, aus denen Hajjar
schopft, selbst dann nicht, wenn man sie wortlich zitiert. Das mindert den Nutzen
des Buches. Besonders bedauert man das hinsichtlich der dritten Epoche, zu der
Hajjar persénlich Forschungen unternahm und entsprechende Quellenkenntnis
besafle. Die franzosische Ausgabe hat wenigstens Literaturangaben fiir jedes
Kapitel; in der deutschen Ausgabe lief man selbst diese noch weg.

Uberhaupt ist die deutsche Ausgabe so, dal man sie eigentlich gar nicht be-
niitzen sollte. Schonheitsfehler sind der schlechte deutsche Stil und die Tatsache,
daff der Ubersetzer zwar die ihm personlich geldufigen orientalischen Namen
aus der franzosischen Transkription in eine der deutschen Phonetik entspre-
chende iibertrug, ihm unbekannte aber unverdndert stehen lieff. Schwerer wiegt,
dafl er die logische Verkniipfung der Satze im franzosischen Text oft entweder
nicht verstand oder im Deutschen nicht nachzuformen vermochte. Die Folge ist,
dafl im deutschen Text unvermittelt nebeneinander steht, was im Franzosischen
logisch verkniipft war. Auch den Zensurstift fihrte der Ubersetzer und strich
Sitze und Satzteile ganz ecinfach weg. Manchmal wollte er vermutlich die orien-
talische Rhetorik beschneiden; in anderen Fallen mag ihn Hajjars Auffassung
gestort und zur Streichung veranlafit haben (z.B. S. 112 = franz. Text S. 148,
dafl die Absetzung des Patriarchen von Jerusalem durch die Kreuzfahrer einen
Riickschlufl auf deren Leitideen erlaube); oft wird auch schlicht Nachlassigkeit
am Werk gewesen sein (z.B. S. 119 = franz. Text S. 158, wo Bultmann
das Adjektiv ,christlich® weglieB, als er Hajjars Aussage iber die Biindnisse
zwischen den Kreuzfahrern und den christlichen Potentaten der Araber tber-
setzte; bzw. in den vielen Fillen, in denen in lingeren Abschnitten ein Passus
ausfiel, der keinen wichtigen Inhalt hatte, aber den logischen Fortgang der Ge-
danken gewahrleistet hitte). Ohne es irgendwie anzumerken, tbersetzt Bult -
mann seitenlange Passagen nicht, sondern fafit sie zusammen. Dabei unter-
laufen ihm, weil ihm das fiir gutes Zusammenfassen erforderliche Sachwissen
abgeht, verfehlte Behauptungen, wie etwa auf Seite 65 die Mar: ,Bald hat
China ein eigenes Monchtum mit Klgstern in zahlreichen Stadten und einen ein-
heimischen Klerus.“ Auch vor Verdrehung schreckt der ,Ubersetzer® nicht zuriick.
Ausdridklich heifit es im franz. Text, S. 98, dafl der letzte Aufstand der Kopten
von 829—830 wihrte. In seiner ,Zusammenfassung“ weifl uns Bultmann auf
S. 74 mitzuteilen: ,Ein letzter Aufstand im Jahre 776 ...“. Staunen wird, wer
in Abschnitten, die Bultmann nicht kiirzte, die franzosischen mit den deut-
schen Texten vergleicht. ,Revétir les vétements religieux® (S. 98) wird im Deut-
schen zu: ,sich in Kutten kleiden® (S. 74). Aus ,I'empire latin de Constantinople
devait amérement décevoir les espoirs® (S. 147) wird bei Bultmann: ,das
lateinische Reich muff die illusiondren Hoffnungen Konstantinopels bitter ent-
tauschen® (S. 111). ,Arméniens grégoriens” (S. 237) sind Bultmann wahr-
scheinlich noch nicht begegnet; er macht sie flugs zu ,georgischen Armeniern®
(S. 184). ,Frémissante imagination orientale® (S. 253) iibersetzt sich laut Bult-
mann: ,orientalisches Gottesbewufitsein® (5. 198). Wer mag ergriinden, ob
Bultmann beim folgenden wihnte, er iibersetze oder er fasse zusammen?
Franz. Text S.160: ,Les chroniqueurs croisés ne louent pas le loyalisme et la
fidélité inconditionnés des Jacobites qui subirent dans le nord syrien l'into-
lérance des Francs.“ Deutsche Fassung, S. 121: ,Die Kreuzzugschronisten wissen
die Toleranz der Jakobiten aber nicht zu schitzen.“ Oder, ebenfalls auf den
Seiten 160 bzw. 121: ,Bient6t un rapprochement s’esquisse entre une fraction
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de la hiérarchie jacobite et les Croisés. L'initiative vint, semble-t-il des Latins
qui rendirent aux Jacobites leurs possessions de Jérusalem et reconurent leur
évéque a titre de suffragant. — ,Es kommt zu einer frankenfreundlichen und
einer tiirkenfreundlichen Gruppierung innerhalb des jakobitischen Klerus, wozu
wohl die Lateiner die Initiative ergriffen haben. Sie geben den Jakobiten ihre
Besitztiimer in Jerusalem zuriick und anerkennen ihren Bischof in der Wiirde
eines Suffragenbischofs unter dem lateinischen Patriarchen.®

Man erlaube uns, es bei diesen Beispielen als Beweis fiir die Unzuverlissig-
keit der deutschen Ausgabe zu belassen. Es bleibt noch zu sagen, dafl nicht fiir
alle Ungereimtheiten des vorliegenden Werkes den Ubersetzer die Schuld trifft.
Den Terminus ,permanente Synode“ (Bultmann schreibt, entgegen dem {ib-
lichen Sprachgebrauch, ,permanenter Synod®) schon fir das 5. und 6. Jahr-
hundert zu verwenden, wie es Hajjar mehrfach tut, ist mifiverstindlich. Die am
Ende des 17. Jahrhunderts zusammengestellte Philokalia als Handbuch jedes
byzantinischen Manches zu bezeichnen (franz. Text S. 50, deutscher Text S. 38),
geht zu weit. Laut S. 146 ging Jerusalem 1187 fiir die Kreuzfahrer fiir immer
verloren; laut S. 147 erobern die Mohammedaner es 1239 nochmals. Bult-
mann, der viel an Hajjars Text dnderte, ibernahm diesen Widerspruch un-
bereinigt (S. 110/111). Laut franz. Text, S. 197, hitte GEorGIOs SCHOLARIOS
unter Protest gegen die Union vorzeitig das Florentiner Konzil verlassen. Bult-
mann, S. 152, dndert und nennt ihn mit dem von ihm spater als Monch und
Patriarch gefiihrten Namen Gennapios; zur falschlich von Hajjar behaupteten
Gegnerschaft von Anfang an fiigt Bultmann somit auch noch den falschen
Namen. (In Wirklichkeit war G. Scuorarios in Florenz ein Verfechter der
Union. Spdter hat er seine Meinung geindert.) Widerspriiche ergeben sich auf
den Seiten 204 und 209 (franz. Text), wo die ersten orientalischen religidsen
Drucke fiir 1517 bzw. fiir den Anfang des 17. Jahrhunderts datiert werden.
Unméglich durfte Hajjar der Beweis sein fiir seine These (franz. Text S. 290),
von der Synode von Diamper bis zur Bulle Reversurus habe die lateinische
Hierarchie die malabarische Kirche in Frieden regiert. Nicht nur beim Gebrauch
der unzulinglichen deutschen Ubersetzung, auch bei der Lektiire des franzé-
sischen Originals ist in den Details Achtsamkeit anzuraten.

Wiirzburg Ernst Chr. Suttner

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. theol. Joser MULLER, 5307 Wacht-
berg-Niederbachem, Mehlemer Str. 51 - Prof. Dr. WarTer VocEers, W. F., Saint
Paul University, Faculty of Theology, 223 Main Street, Ottawa 1 (Canada) -
Prof. Dr. E. W. MULLER, Institut fiir Ethnologie, 65 Mainz, Saarstr. 21 - Prof.
Dr. Dr. Dr. M. BUTTNER, 463 Bochum, Kiefernweg 40 . Prof. DDr. H. R. ScHLETTE,
53 Bonn-Beuel 1, Finkenbergstr. 59 « G. Evers, Hedwig-Dransfeld-Haus,
5413 Bendorf, Postfach 49
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THE EMERGENCE OF AN INDIAN CHRISTIAN THEOLOGY
by William Cenkner OP

Since religious experience takes place within a specific context, a con-
text structured by cultural symbols, religious expression also emerges
from a particular context of cultural symbols. The history of Christian
thought in India reflects the tension between expressing religious pheno-
mena in the context of the cultural worldview and vocabulary of Europe
on the one hand and the cultural symbols and legacy of India, and
particularly of Hinduism, on the other. A theology which does not draw
upon the legacy of the people to whom it speaks usually exhibits little
creativity and development, quickly loses relevancy, and gradually alie-
nates the believer from the social and cultural context in which he lives.
The broadening of an indigenous spiritual and theological tradition from
within the Indian Christian community lies beneath any attempt for an
Indianization of Christianity, a call frequently heard today.

Indian Christianity has experienced differing relationships with
Indian culture and society in its long history. The early Christian com-
munities dating from the first centuries of the Christian era, although
adopting the ritual of the Syrian Church, kept the social customs and
many religious practices of their Hindu neighbors. Hindu and Christian
shared a common religio-cultural experience!. There is little evidence of
a theological tradition arising among the Christians in this first millenia,
but a communality of experience is reflected in the literature and
religious movements of South India®. The arrival of Portuguese missio-

1 See Joun B. CuermiMattam, Patterns of Indian Thought (New York: Orbis
Books, 1971), p. 131: “As to religious practices like family prayers, church
attendance, observance of festivals and personal devotions, there was little to
distinguish between Hindus and Christians, except that one group frequented
temples while the others had their churches. There was close co-operation
between church and temple on the popular level in the observance of festivals.”
For the inter-change of Hindu and Christian life, see Pracip J. Popirara,
“Hindu in Culture, Christian in Religion, and Oriental in Worship”, Osi-
kirchliche Studien (Wirzburg 1959), pp. 89—104. For documentation concerning
Indianization among the Christians of Kerala, see A. CHERUKARAKKUNNEL,
“Indianization among the St. Thomas Christians of Kerala”, Jeevadhara:
A Journal of Christian Interpretation (Kerala: Alleppey), Vol. 1, No. 4, 1971;
pp. 361—3873. For the place of Christianity in the social system of India, see
Davip G. Mapewsaum, Society In India, Change and Continuity (Berkeley:
University of California Press, 1970), Vol. 11, pp. 564—571. For a survey of the
rise and growth of Christianity in India, see The Cultural Heritage of India,
edit. Harmpas BuarracHARYYA (Calcutta: The Ramakrishna Mission, 1956),
Vol. IV, pp. 547—570. The major source work in this area is about to appear:
The St. Thomas Christian Encyclopaedia of India (Trichur: 1972).

? One of the major contributions of Christianity to Indian life has been its
effort in language and literature. The creation of a Christian literature in the
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naries in the fifteenth century followed by the Dutch soon after altered
this situation. A dark period in missionary history began in which the
Westernization of the Indian Christians tried to change century old
customs and traditions and thus stifle indigenous expression. By the
nineteenth century, however, an impressive encounter between Christia-
nity and Indian life was initiated by Hindus who readily accepted the
social gospel, and it was this effort which influenced the renewal of
Hinduism in modern times. Whatever has taken place within the Chri-
stian community in India in this century must be seen within the greater
context of contemporary Hinduism. The revitalization and reconceptu-
alization taking place in Hinduism today will in time affect all religious
expression in India, Christianity included?®.

BirTH oF AN INDIAN THEOLOGY

Several extraordinary Hindu figures focused the theological issues
subsequently developed by Christian thinkers in the first half of this
century’. Ram Monun Roy (1772—1888), frequently considered the

Dravidian language family, Telugu, Kannada, Malayalam, is impressive. An
example of Christian influence to religious literature is the Tirukkural, an old
Tamil poem of the eighth or ninth century, looked upon as a scripture of South
India and reflecting the thought and mood of the New Testament. Older
scholars like Gareg, Grierson, R. G. BHANDAREAR, and N. MacnicoL contend
that the influence of Christianity was considerable on the Indian bkakti move-
ment and on Vaisnavite and Saivite theism in general. On this point, see
Encyclopaedia of Religion and Ethics (Edinburgh: First Edition), Vol. 11, p.
550; also N. Macnicor, Indian Theism (London: Oxford University Press,
1915), p. 277.

% For studies concerning the reconceptualization within contemporary Hinduism,
see: J. N. Farquuar, Modern Religious Movements in India (Delhi: Munshiram
Mancharlal, 1967); D. S. SArmaA, Studies in the Renaissance of Hinduism in the
19th and 20th Centuries (Benares: Benares Hindu University, 1944); Rama
SHANKER Srivastava, Contemporary Indian Philosophy (Delhi: Munshiram
Mancharlal, 1965); V. S. Naravane, Modern Indian Thought (Bombay: Asia
Publishing House, 1964); E. R. Puromir, Hindu Revivalism and Indian
Nationalism (Sagas, M. P.: Sathi Prakashan, 1965); AcrEuanANDA BHARATI,
“The Hindu Renaissance and Its Apologetic Patterns”, Journal of Asian Studies,
Vol. 29, No. 2, 1970.

4 Several studies have been recently completed on this early period of Indian
theology. A good resource work is Kay Baaco, Library of Indian Christian
Theology, a Bibliography (Madras: 1969). A survey of the entire period is
R. H. S. Boyp, An Introduction to Indian Christian Theology (Madras: The
Christian Literature Society, 1969). Two brief articles have been done by
A. Cawmps, “A Survey of non-Western Christian Theology with Special Refe-
rence to India”, Bulletin Secretariatus pro non-Christianis (Cittd del Vaticano),
No. 14, 1970, and “The Person and Function of Christ in Hinduism and in
Hindu-Christian Theology with Special Reference to India”, Bulletin Secretari-
atus pro non-Christianis (Citta del Vaticano), No. 18, 1971. The outstanding
works on Christology during this period are: M. M. Trowmas, The Acknowledged
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Father of the Hindu Renaissance, was the first to draw ostensibly upon
Christianity in order to contain Hinduism within monotheistic expression
and to heighten the social consciousness of Indian man. He looked upon
Jesus and his saving work as the exemplar of ethical life. He was soon
followed by Kesaas Cuanpra Sen (1838—1884) who sharpened the fo-
cus of Indian thought vis-a-vis Christianity by emphasizing the personal
kenosis of Jesus. Keshab was also impressed by the social implications
of the gospel. Both of these men came from a background of Hindu
theism; others to follow stood more in the framework of Hindu non-
dualism (Advaita Vedanta). Ramakrisana (1836—1886) and his disciple
VivERANANDA (1863—1902), both Advaitins, directed their attention to
the mystical experience of Jesus and saw in the gospel a spirituality of
self-renunciation. These same themes were taken up by ManaTtma GanpI
(1865—1948) and Sarverarri Rapuakrisunan (* 1888) in the present
century. Gandhi held up the life of Jesus and the sermon on the mount
as the highest experience and expression of non-violence (ahimsa);
Radhakrishnan, an neo-Advaitin, considered the sacrifice of Jesus as the
abandonment of the empirical ego and the identification with the
Supreme Brahman, the goal of Vedantic experience. Gandhi worked out
a theology of religions which limited one to the cultural traditions of one’s
birth while Radhakrishnan’s estimation of non-dualism appeared at the
height of all religions.

None of these early figures, all Hindus to their death, gave themselves
in faith to Jesus Christ, with the possible exception of Keshab Chandra
Sen. Yet, there was both a response to Jesus and to Christianity among
these renaissance figures, and they gave a direction to Christian thought
in India. It is significant that none were able to deal with the historicity
of Jesus, but they found most significant the exemplarity of the ethical
Christ and the mystical Christ who emptied himself for the fullness of
divinity. Christian thought was for them principally Christological
thought. Secondly, they distinguished between an acceptance of the per-
son of Jesus and the rejection of the Christian Church which reflected the
capacity of Hinduism towards accommodation with other religions but
with little change in institutional or cultural roots. This enabled them to
formulate a rather eclectic approach to a theology of religions.

Christian thinkers in the nineteenth century began to directly confront
Indian thought, especially the intellectual systems of Hinduism. In its
inception they took an apologetical approach to religious intellectual
development. This was true in the work of NExEmian Gorex (1825 to

Christ of the Indian Renaissance (Madras: The Christian Literature Society,
1969); StanvEy J. Samarraa, The Hindu Response to the Unbound Christ,
Towards a Christology in India, in German under the title, Hindus vor dem
universalen Christus, Beitridge zu einer Christologie in Indien (Stuttgart: 1970).
For a more general consideration, see P. D. Devananpan, The Gospel and
Renascent Hinduism (London: 1959).
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1895), a convert to Christianity and later an Anglican priest, who
possessed a reputable background in Sanskrit studies and classical Hin-
duism. He made a critical examination of the six philosophical systems
of Hinduism with the ultimate objective to refute them. The central
message in his frequently published A Rational Refutation of the Hindu
Philosophical Systems defined Hinduism as a praeparatio evangelii. His
theology advanced in relation to his apologetical efforts. Although he
reflected a Western orthodoxy, he lived deeply within Indian culture
and frequently spoke out of an Indian conceptual and linguistic frame-
work®. Taking also an apologetical approach in confronting Indian
thought, though far more positive, was the work of the missionary
J. N. FarqunaRr (1861—1921) who considered Christianity the fulfillment
of Hinduism. Christianity in its evolutionary development, as a lower
form to a higher form, was the crown of Hinduism and would ultimately
replace it. Farquhar influenced both the missionary rationale and the
future generation of Indian theologians®.

Another early approach by Christian thinkers in confronting Hinduism,
not apologetical but basically philosophical, was initiated by Brama-
BANDHAB UpapBYAY (1861—1907) and continued by missionaries. Bra-
mabandhab, a Roman Catholic, was ultra-Hindu in thought and maintai-
ned that for Indian renaissance man the religious and socio-political
spheres of life were virtually inseparable. Trying to reconcile Hindu
philosophy, basically Vedantic non-dualism, with Christian theology was
the prime task at hand. He was convinced that the Catholic Church
would find it hard to confront Hinduism unless she made Hindu philo-
sophy her own. He thought it irresponsible to sever cultural and religious
ties with a nation and a people one is rooted to and committed to. He
wrote eloquently on this point:

“However we are fully imbued with the spirit of Hinduism. We hold with

the Vedantists that there is one eternal Essence from which proceed all

things. We believe with the Vaishnavas in the necessity of incarnation and in
the doctrine that man cannot be saved without grace. We agree in spirit with

Hindu lawgivers in regard to their teaching that sacramental rites (Sankaras)

are vehicles of sanctification. With wondering reverence do we look upon

their idea of establishing a sacerdotal hierarchy vested with the highest
authority in religious and social matters.

In short, we are Hindus so far as our physical and mental constitution is

concerned, but in regard to our immortal souls we are Catholic. We are Hindu

Catholics”.”

Brahmabandhab’s insight to draw upon Indian philosophical systems to
reconcile Christian doctrine to the thought patterns of India continues to
the present day, but was initially taken up by Roman Catholic missio-

5 Boyp, An Introduction to Indian Christian Theology, pp. 40—57

6 Ibid., pp. 89ff

7 Wum. Tueopore pE Bary, Sources of Indian Tradition (New York: Columbia
University Press, 1959), Vol. 11, p. 189
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naries, principally Belgium Jesuits who were trained Orientalists. PIERRE
Jouanns and G. Danpoy, both Oxford scholars and Indian missionaries,
attempted a synthesis of Indian thought in order to reconstruct a Catholic
philosophy. In the first issue of their journal, The Light of The East,
appearing in 1922, Johanns clearly enunciated his approach:

“If the Vedanta philosophers will only bring their several positive statements

into harmony, they will turn disconnected doctrines into a system and that

system will be Thomism or something akin to Thomism®”
The use of Hindu thought patterns and philosophical language was
employed by all subsequent theologians.

What gave more significant development to the birth of Indian
theology than its confrontation with Hinduism was the personal expe-
rience of Jesus Christ in the lives of individual men. Two outstanding men,
SapHU SuNDAR SiNGH (1889—1929) and SusBa Rao (¥ 1912), exemplified
a type of religious teaching based solely on individual experience. Sundar
is considered one of the most popular figures in Indian Christian history
whose influence may be the most enduring. He was born a Sikh who at
the age of fifteen had a vision of Jesus Christ which transformed his life.
After studying in Anglican schools, he felt that his preaching ministry
should extend beyond any one church. Sundar followed in the footsteps
of the sadhu-ideal and became known throughout India and even the
West as a charismatic preacher. His writing, compiled in eight short
books, is pietistic, ecstatic, and prayerful; his thought is based upon his
personal experience of Jesus as Risen Lord. Although his theology is
thoroughly Christocentric, his rejection of the discipline and social con-
text of an individual church sharply limits theological perspective®.
A similar figure, popular and charismatic, is Subba Rao who in 1942 had
an experience of Jesus Christ which gave him the power to heal in the
name of Jesus. Subba Rao is no theologian but his lyrics, composed for
prayer services, reveal a Christocentrism and a salvation experience
similar to the Vedantic experiences of Hinduism. Oneness with Christ
and becoming a Christ are common themes. He too is antagonistic towards
any form of institutional religion, Christianity included®®. These two men
exemplify something typical to Indian religious history, that is, their
teaching is contained within the limits of personal experience. This high-
lights the limitations of a non-institutional Christian theology and the
further question of the possibility of a religious tradition opening itself
to transculturation when it is based solely upon individual experience.

The most creative thinkers during this early period were known as the
Rethinking Group of Christians, all Indian Protestants, who drew not
only upon their personal experience of Jesus Christ as the basis for theolo-

8 Boyp, An Introduction to Indian Christian Theology, p. 91

® Ibid., pp. 92—109

10 Kay Baaco, Movement Around Subba Rao (Madras: The Christian Literature
Society, 1968), pp. 8—10
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gical reflection but also upon the great religious minds in Indian history.
Two from this group, VENcaL CHAKEARAT (1880—1958) and PANDIPEDDI
CuencriaH (1886—1959), are mentioned here for they especially arti-
culated the task of Indian Christian theologians in terms of reconstruc-
tion of thought and a radical restatement of faith. Chenchiah trumpeted
the call to rethink the challenges facing Indian Christianity for his con-
ception of theology was ancillary to an Indian style of Christian life, a
life rooted in Christ and in Indian experience®. Since he looked upon
theology as developmental and processual, he did not think it necessary
to prescribe limits for Christian thought. The centrality of man’s expe-
rience reflects his methodology: “Christian individual experience is the
centre and circumference, foundation and superstructure, of Christianity.
There is no experience which is not individual®®.” Protesting against the
Barthianism prevalent in India, he found inspiration and a philosophical
structure in Sr1 AUROBINDO’s evolutionary and cosmic patterns of thought.
Chenchiah, probably because of Aurobindo’s influence, spoke of Jesus as
the final revolution in the creative process, the prototype of a new era,
the summit of creation:
“Placed alongside the earlier terms of creation, atom, cell and man-matter,
life, soul-Jesus marks the addition of a new creative power, the potentiality
of a new creative order. As life is to matter, and soul is to life, so is Jesus
to man. He is the Son of Man — the child of Humanity — a diversion of the
human stream to a higher level. Jesus is the vertical descent of spirit into
the horizontal stream of creation... The process of creation finds its crown
and culmination in Jesus... He is more than a Redeemer, Messiah, Teacher.
He is the prototype of a new creation, the first of a new race of children of
God. He is the latest term of the creative process and may be the last. He is
the fulfilment of all earlier terms-matter, life and soul. Whatever else he
may or may not be, He belongs to us, who are of the creative process'4.”
Chenchiah’s writing spanned the range of theological reflection, but it
was in the area of spiritual discipline where he became most conversant
with India’s legacy. Following the direction of a classical yoga master
for some years, he tried to develop in his own life a Christian yoga, an
indigenous discipline yet inclusive of Jesus Christ. His rethinking of
Christianity reflected this spiritual dimension as
“. .. a desire for direct contact with Jesus (Pratyaksha) and an aspiration for
rebirth, to be born a Son of God in the image of Jesus (Punarjanma). It is

1t This section is limited for the sake of brevity to two figures. Others could be
mentioned, especially A. J. AppasamMy and Mark Sunper Rao. Appasamy holds
particular importance because for him the bhakii tradition and its philosophical
statement in the writing of RAmMANUJA is the best means to expose and proclaim
the Christian message. Useful for a study of the Rethinking Group is Kaj
Baaco, Pioneers of Indigenous Christianity (Madras: The Christian Literature
Society, 1969).

2 D. A. Taancasamy, The Theology of Chenchiah (Bangalore: The Christian
Institute for the Study of Religion and Society, 1966), p. 52

13 Ibid., p. 50 14 Jbid., p. 116
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not so much a desire to be a Christian, i. e., a follower of Christ, as to be

identified with Christ-for Seyujiye with Jesus, a longing that made Paul to

say, ‘I no longer live, but Christ in me'®.”

Chakkarai, also representative of the Rethinking Group, was unlike
BrAHMABANDHAB, Arrasamy, and CuENcHIAH who sought a philosophical
structure in SANkARA, RaMANUJA, and AUROBINDO respectively, in order
to take seriously the Hindu heritage in understanding and expressing
Christian experience’®. He made greater use, however, of Sanskrit termi-
nology than any other Christian thinker. Chakkarai’s effort to start from
experience and the scriptures to express Christian faith in Sanskrit terms
brought about a transformation in the classical vocabulary, a develop-
ment taking place even among Hindu thinkers in modern times. The Fact
of Jesus, the source of which is personal experience and the scriptures,
was the criterion in forging a theology'”. His major effort was a restate-
ment of Christology within the experiential context of Hinduism. The
Christ of experience results from a bhakti experience, that is, the mani-
festation of Jesus Christ in present history is dynamic and man with
loving surrender offers himself to the Lord. The kenosis of the Christian
life is in imitation of the kenosis of Jesus, which in traditional Indian
spirituality means the overcoming of the limitations of the empirical ego.
Christ through his Spirit now present in history is the inspirator of man’s
kenosis®®. Chakkarai's contribution is probably greater in terms of theo-
logical method than theological content. He saw his age as a time when
“men lived in two worlds, divergent and opposed to each other in spirit,
form, atmosphere — yet they managed to bring together, work them into
a whole — into a globe of two hemispheres”*?. Chakkarai outlined such a
reconciliation.

In summary, Christian theology during this period began as a response,
albeit apologetical, to the encounter between Hinduism and Christianity.
The philosophical response which drew upon the great Indian minds of
the past proved more fruitful. However, only when Christian thinkers
began to reflect upon their own experience did they move towards an
Indian sensitivity and approach to the development of religious thought.
These early figures had neither the capacity nor the need to develop a
metaphysical Christology for such could not result from the reflective
methodology on experience which was so typical of the Indian thinker.
Indian thought has consistently developed a spirituality, a path, because

15 Thid., p. 4

® Boyp, An Introduction to Indian Christian Theology, pp. 165—166

7 P. T. Tuomas, The Theology of Chakkarai (Bangalore: The Christian Institute
for the Study of Religion and Society, 1968), p. 4. The fact of Jesus in
CuAkkARAI's vocabulary includes both the historical Jesus as witnessed to in the
scriptures and the experience of the trans-historical Jesus in the lives of men.
18 Ibid., p. 90. Also see A. Cames, “A Survey of non-Western Christian Theo-
logy with Special Reference to India”, 1. c., pp. 74—75

19 Thid:; p. 3
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of its experiential basis and emphasis. The categories of reflection are
more ethical and mystical. Consequently, none of these figures grappled
with the Western question concerning the ontological union of Jesus
with the Father. They questioned instead the experience of Jesus in his
self-emptying and ultimate consummation as the Christ. The methodo-
logy contained somewhat the theological enterprise, but it brought a
note of relevancy to it. From these initial endeavours it can be concluded
that Christology was not only the core of Indian theology, but it also
placed Christianity in an intelligible relationship to the other religions
of man. Finally, although theology was in evidence during this period,
there was neither a strong theological tradition established nor any great
theological system proposed.

ExpERIENGE WITHIN A Diarocicar CoNTEXT

It is only in the last decade that Christian theology in India has
located the Hindu-Christian dialogue as the fundamental context of its
own development. The number of Christian thinkers who have seen
their specific task as maintaining dialogue with contemporary Indian
man, Hindu and secular, has steadily increased. This role was defined
by P.D. DevaNanDaN (1901—1962), a Christian scholar of Hinduism
and a professor of comparative religions, who more than anyone else
explored the meaning of dialogue for Christian religious thought. He
wrote over ten years ago:

“One of the functions of the Christian evangelist in India is not so much to

counter forces of secularism and irreligion, but to help Hindus, in city or in

village, at all levels of culture, to redefine the very nature of what is called
religion®.”

“The resurgence of Asian religions is in every case a new evangelistic

opportunity for a face-to-face meeting of the creedal claims of the Christian

Gospel and their (i. €. non-Christians’) foundational doctrines®..”

The task of dialogue for Devanandan was not limited to a theoretical
discussion but was an opportunity to share experiences at the deepest
level of meaning. After years of approaching dialogue polemically, or
from a syncretistic, or neutralist position, the present is looked upon as a
new moment of dialogue with theological significance®.

Since Vatican II the Catholic community has advanced considerably
the dialogue initiated by missionaries and renaissance Hindus a half cen-
tury ago. This community has become more conscious of the range of
issues and contexts from which dialogue is now unfolding within the
Church and outside of it. A conference on Asian monasticism held in
Bangkok in late 1968 brought to attention not only the ascetical life
within Hinduism but also congregated a number of Christian ascetics

20 Bovp, An Introduction to Indian Christian Theology, p. 188
2 Ibid., p. 201
2 Thid., p. 226
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who testified to their serious undertaking of Hindu paths of spirituality®.
An impressive effort to focus issues was the Consultation on the Theology
of Hindu-Christian Dialogue called in Bombay in January 1969. The
participants, Catholics and Protestants, selected as their topic the theo-
logy of dialogue as preparation for dialogue and as a means to advance
it. The growing awareness of a community in dialogue was clearly mani-
fested in 1969 at the All India Seminar called by the Catholic Bishops
to respond to the implementation of counciliar directives®. Participants
left these conferences assured that their identity and role in the Church
universal could only be fulfilled in terms of an Indian Christianity resul-
ting from a more profound dialogue with Hindus. A new creative effort
has taken place to integrate traditional Christian and Indian thought
into a theology which attempts to be dialogical both in purpose and in its
systematics®.

Since India is more conscious of the spiritual legacy which the renais-
sance discovered, the Christian Indian and his community are placed
in a standing dialogue with Hinduism. As more historical research is
completed what may emerge is the fact that the religio-cultural symbols,

23 Such figures as Sister SHrADDHANANDA Baniv, Sadhu Irrvaviran, Dom
M. F. Acuarya, 0. S. C. O., and Dom Bepe Grirritas, O. S. B. have developed
models of Hindu-Christian dialogue at the level of ascetical life. They have
entered into Indian cultural and religious patterns and contexts. See Jonwn
MorriTT, edit.,, A New Charter for Monasticism (Notre Dame: University of
Notre Dame Press, 1970). At this point it should be mentioned that the number
of seminary and university professors (Protestant and Roman Catholic) is in-
creasing who have done theological work in European and American universities
and have completed an equal amount of study in Indian religious philosophy
at the best Indian universities. This should have a profound effect on the
development of an Indian Christian theology.

2t This conference received great press coverage in India at the time, high-
lighting among other things the Indianization of Catholic liturgy. In general it
created the machinery for continuing among clergy and laity alike the fuller
implementation of Vatican II. A follow up was held in Nagpur in October 1971,
called the International Theological Conference; another session of this con-
ference was held in Madras in late December, 1971. Proceedings will be
published shortly.

25 These were the sentiments of K. KrosTermAIER in his talk “The Theology of
Hindu-Christian Dialogue”, in “Report: Consultation of the Theology of Hindu-
Christian Dialogue, Bombay, January 4th to 8th, 1969”, Religion and Sociely
(Bangalore), Vol. XVI, No. 2, 1969. For some time outstanding institutes and
journals for the study of religion and Indian culture have set the context for
this broader type of dialogue. The Christian Institute for the Study of Religion
and Society (Bangalore) under the direction of M. M. Taomas has done parti-
cularly fine work; under Roman Catholic auspices and more recent is The
Institute of Indian Culture (Bombay-Bandra). Several outstanding journals also
advance dialogical theology: Religion and Society (Bangalore), Indian Journal
of Theology (Serampore), The Clergy Monthly (Poona), Jeevadhara (Alleppey).
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customs and practices of Hinduism within Indian Christianity were not
severed by missionary efforts as many think. This has already been
demonstrated in Kerala, a center of early Christianity in South India,
in terms of religious practices®. Since the rebirth of Hinduism even the
Christian may find the Bhagavad Gita a primary source of religious
wisdom. India has formed a national consciousness since the days of
colonialism, a consciousness formed in part by its religious heritage. The
Indian Christian shares in this consciousness which places him in direct
encounter with Hinduism. The intellectual encounter outlined above in
recent years is a sign of a dialogue on a deeper and broader level:
namely, the dialogue among religious communities. The encounter con-
tinues on this broader level because of the reconceptualization of con-
temporary Hinduism, a reconceptualization characterised in its positive
attitude towards man, his world, and the building of society*’. As the
Indian Christian enters more actively into the creation of a new social
and political order, the Hindu-Christian dialogue becomes a fundamental
context in which he lives®. There is no reason to fear a loss of Christian
identity for any revitalization within Hinduism will be reflected in a
creative development within the Christian community itself.

Experience within a dialogical situation presupposes that two religious
communities are open to one another in such a manner that they are not
merely compared one to another, consciously or unconsciously, but they
stand in-purposeful relationship. Experience in dialogue is experience
in relationship, experience which receives meaning only in relationship.
Christian experience within the cultural context of India and the religious
context of Hinduism has a unique character because of these specific
relationships. The relational fact gives to the experience a uniqueness
and specificity. What this means in general terms cannot be surmised,
but in the examination of a particular community it could be identified
and defined. Christian experience within the dialogical context of Hin-
duism draws upon the religio-cultural symbols of Hinduism. More is
implied, however, for the spiritual sensitivities, capacities, and aspi-
rations of Hindu man are the sources of these symbols. Experience

2 See A. CERUKARAKKUNNELL, “Indianization among the St. Thomas Christians
of Kerala”, L. c. pp. 361—873

#7 The caricature of Indian thought which has so dominated Western texts on
Hinduism as world-denying and negative does not reflect the life and thought of
Ganpni, TAGORE, RADHAKRISHNAN, AuroBINDO and the semaj movement in
contemporary Indian society. These plus secular influences have begun a recon-
ceptualization and revitalization in Hinduism today.

28 A parallel phenomenon is the experience in American social and religious
life. As the Catholic and Jewish community entered seriously into the political
and social life of the United States, the encounter with Protestant America was
sustained. This is true especially on the level of communities more than among
church institutions. See RoserT BeLLam & Wiiriam G. McLoucnLiy, edit.,
Religion in America (Boston: Houghton Mifflin, 1968).
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within a dialogical situation consists in sharing experiences of a cultural
and religious nature. This experience itself determines the form which
future experience takes®.

An indigenous spirituality takes root because it is not foreign to the
context out of which it emerges. When a spirituality has become consistent in
the experience of a particular community, a representative theological
tradition is possible. In terms of Indian theology there will not be one
theological tradition for there has never been one spiritual path in Indian
experience. Singularity in a spiritual or theological tradition would betray
the rich experience of which Indian man is capable. The direction of
Christian experience in India today is toward a dialogical experience
with Hinduism, and this is a new emergent for reflection in Christian
theology.

TrEOLOGICAL TRENDS TODAY

Recent theological scholarship by Indian Christians has taken several
directions setting in motion the theological activity for the last quarter
of this century®. Three trends are well defined: the establishment of a
theological method, a search for integralism in theological understanding,
and finally, the activity of theology in developing a spiritual tradition.

The search for a theological method is fundamental to any advance
in dialogue, a theology of religions, a Christology or any theological
reflection. Over a decade ago PaurL TiLricu suggested that the starting
- point of theological dialogue is the aim of existence, the telos of all
things®. He wanted to avoid in religious dialogue the mere comparative
and conceptual discussion of man and his world, history and the sacred.
The difficulty with Tillich’s point of departure is that the meaning of
existence is better suited at an advanced level of dialogue than a begin-
ning. The more realistic point of departure in theological dialogue is
man himself as was suggested by the Bombay conference of 1969 on the

2 RosLEy Epwarp Wairson, The Coming Convergence of World Religions
(New York: Newman Press, 1971), p. 29. The first chapter of this book, “The
Unity of Civilizations”, speaks of shared experiences in cultural and religious
dialogue, and my ideas have been stimulated by WriTson’s discussion. Another
pointed study on this subject is PETErR ScHrEINER “Roman Catholic Theology
and Non-Christian Religion”, Journal of Ecumenical Studies, Vol. 6, No. 3, 1969.
3 This section has been inspired by Roman Catholic studies which show
extraordinary creativity and has generally been limited to Roman Catholic
theologians. This should not ignore the fine and recent scholarship of Surjr
Smeu (Preface to Personality: Christology in Relation to Radhakrishnan’s
Philosophy), Bishop S. KuLanpran (Grace: A Comparative Study of the Doc-
trine of Christianity and Hinduism), Duanjisuar Farireuar (The Philosophy
of Love), MArk SUNDER Rao (Ananyatva: Realization of Christian Non-Duality),
and PauL SupHARAR (The Fourfold Ideal).

" Paur Tiivics, Christianity and the Encounter of World Religions (New
York: Columbia University Press, 1968), pp. 63f
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Theology of Hindu-Christian Dialogue. According to this statement a
common point of discussion could be found in anthropology, in the con-
temporary situation and social behavior of man, in communal attitudes
and existential problems of religious man himself®. The hope is to
develop theological anthropology out of a real situation. Such a metho-
dology would make possible the sharing in religious experiences and the
consequent growth of religious man. An anthropological approach to
theological dialogue hinges upon the meaning and significance of sharing
experiences. It suggests a type of methodology which opens men to each
other on the cultural and humanistic levels of experience prior to an
exchange of personal commitments, values, and spiritual experiences®.
Theological dialogue, consequently, can then establish itself with the
capacity to build an authentic theological anthropology.

Since the relationships between religions are determined in dialogue,
a theology of dialogue immediately effects an approach to a theology of
religions. The methodology of one influences the methodology of the
other. In the history of Christianity various relationships between Christi-
anity and other high religions have been proposed and followed by
missionaries and theologians. These relationships express multiple and
diverse levels of encounter: imperfect-perfect, tolerance-presence, devel-
opment-fulfillment, adaptation-indigenization®. In the light of Vatican II
the fulfillment view, popular among missionaries and theologians for
some time, gave way to the dialogical approach. Recently an Indian
Catholic theologian has developed a further step in religious inter-
relationships by what he identifies as the sacramental approach to other
religions®. In this framework the relational fact is the sacramental
disclosure of one religion to another which establishes a bilateral rela-
tionship between the religions, unlike the strict unilateral relationship in
other approaches. A methodology along the lines of sacramentality
retains the essential differences between religions and explains more
adequately the manifestation of the divine in each and their respon-
sibility to disclose this sacramentality to each other®:.

As is clear in Christian theology of the past century in India, the
source of all Indian reflection, the source of a theological methodology,

32 See “Report: Consultation on the Theology of Hindu-Christian Dialogue,
Bombay, January 4th to 8th, 1969”, Religion and Society, Vol. XVI, No. 2,
1969, pp. 72—76

58 Thid., p- 78

3 See Owen THomas, edit., Attitudes Toward Other Religions (New York:
Harper Torchbook, 1969). In this book a systematic discussion of the following
attitudes is presented: Truth-Falsehood, Relativity, Essence, Development-
Fulfillment, Salvation History, Revelation-Sin, Christian Presence, Christian
Secularity.

8 J.X.Irubavaraj, “From the ‘Fulfillment-View’ to the Sacramental Approach”,
Jeevadhara, Vol. 1, No. 8, 1971, pp. 200—211

36 Ibid., p. 206
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is experience®. An Indian Christology, for example, is based on the
experience (anubhava) of the Christ event in the person of Jesus, in its
recapture during apostolic times, and finally in the present lives of the
devotees of Jesus. Lived-experience of past and present is the source
from which Christological reflection emerges. More specifically, if the
experience is to emerge within an Indian context, it would have to
reflect the non-historical Christ, the logos, the indwelling of the spirit
of Christ in his followers, or the experience of the presence of the Risen
Christ®. Since historical consciousness is not the general framework of
Indian religious man, a Christology cannot begin with the Jesus of
history®. As earlier Indian theologians noted, personal experience of
Jesus Christ is the ground and source for the development of a Christo-
logy. Recent Christological explorations endorse this®.

The establishment of an indigenous methodology for dialogue, for a
theology of religions, for Christological reflection, is a key to the further
development of a Christian theology. It can only be established from
the thought patterns and sensitivities, emotional, rational, and intuitive,
of Indian religious man. The multiplicity of experiences and expressions
upon which this theology rests presents a complex situation. The plura-
lity of Indian experience and expression so baffled the early CHARKARAI
that be proposed two theologies, and consequently two methodologies,
one for the believing Christian community and one for dialogue with
the non-Christian community®'. This is certainly intolerable for an
indigenous theology.

A second trend presently found in theological scholarship is the search
for integralism. The classical Indian traditions, from the ancient Bhaga-
vad Gita to the recent The Life Divine of Sr1 AuroBinpo, exhibit this
facet of Indian thought. The irreducibility of religious experiences to a
single denominator has given rise to many integral visions of reality in
Indian religious history. Moreover, the capacity of Indian man to over-
come intellectual relativism because of a plurality of expressions has been
contained by the persistent search for integralism. This is evident today

37 See two perceptive articles on this point: T. M. Manickam, “Anubhava as
Pramana of an Indian Christology”, and SoeaArani Basu, “Anubhava Via
Saksatkara to Mukti”, Jeevadhara, Vol. 1, No. 3, 1971, pp. 228—249

3 See Jomn B. CmermiMATTAM, “The Spirit and Orientation of an Indian
Theology”, Jeevadhara, Vol. 1, No. 5, 1971, pp. 456—458, and SaMUEL Rayan,
“An Indian Christology: A Discussion of Method”, Jeevadhara, Vol. 1, No. 3,
1971, pp. 219—223

3 See P. T. Tuomas, Theology of Chakkarai with Selections from his Writings
(Bangalore: The Christian Institute for the Study of Religion and Society,
1968), pp. 81—100

40 See Joun Morritt, “Christianity Confronts Hinduism”, Theological Studies,
Vol. 20, No. 2, 1969.

4 P. T. Tuomas, Theology of Chakkarai with Selections from his Writings,
p. 101
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in a theology which attempts not a single expression but a unified expres-
sion with flexibility and diversity. It is especially evident in the new
Christology. For example, the ontological union between Jesus and the
Father, a point apparently impossible for early theologians to confront,
has become a serious point of reflection for present Catholic theologians®.
An attempt to balance the non-historical Christ with the Christ of history
is also a move towards integralism*®. The work of Rammunpo Panikrar
and Jures MoNcHANIN on the theandric reality within Christianity and
within other religions, likewise, indicates a desire for comprehensive-
ness**, The most consistent trend, evident in the earlier theologians and
in the present, is the evident synthesis of the spiritual paths of knowledge
(jrnana marga) and love (bhakti marga) with its consequent theological
implications®. The effort to work out a terminology, drawing upon both
East and West, also reflects a desire for an integral theological vocabu-
lary.

It has been pointed out by Joun CHETHIMATTAM that the uniqueness
of an Indian theology will be its attempt to integrate the viewpoints of
East and West®®. This is the grandest aspiration of theological reflection.
It seems, however, that the value and significance of any East-West
dichotomy is more anthropological than philosophical, religious, or even
cultural. Twentieth century man has become androgynous containing
within himself values, dimensions, and experiences of both East and
West. Theological integralism has become possible in our time for, accor-
ding to Ramunpo Panikkar: “We can only bridge the gulf between
so many abysses, between East and West in this case, if we realize the
synthesis and the harmony within that microcosm of ourselves'.” Indian

4 This is implied throughout the well-known thesis of RaiMunpo PANIKKAR,
The Unknown Christ of Hinduism (London: 1964). See the entire issue titled
“Approaches to Christ”, Jeevadhara, Vol. 1, No. 8, 1971. Also see Kraus
Krostermaier, Kristvidya, a Sketch of an Indian Christology (Bangalore: 1967).
43 This is found in all the Roman Catholic writers beginning with P. Jonanns
early in this century and continuing with more contemporary theologians.

4 See Joun B. CeerHiMaTTaM, “The Spirit and Orientation of an Indian
Theology”, 1. c., p. 455, in which place he writes: “Hence the Trinitarian
mystery is the ground and starting-point of an Indian Theology.” See
J. Moncuanin, Swami Parama Arubi Anandam: A Memorial (Tiruchirapalli:
1959); also, Rammunpo Panikar, “Toward an Ecumenical Theandric Spiri-
tuality”, Journal of Ecumenical Studies, Vol. V, 1968, pp. 507—534

% See Mariasusar Daavamony, “Christian Experience and Hindu Spirituality”,
Gregorianum, No. 48, 1967, pp. 776—791. Boyp, An Introduction to Indian
Christian Theology, pp. 251—254, considers this one of the major strands of
theological thought, a strand perceived some time ago by both UrapmyAya
and Appasamy.

6 Jomn B. CrETHIMATTAM, “The Spirit and Orientation of an Indian Theology”,
1. c., p. 460

17 R. PANIRRAR, “The Ways of West and East”, New Dimensions in Religious
Experience, edit. GEorGE DevINE (New York: Alba House, 1971), p. 98. In this
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man, especially, has the flexibility to assimilate differing experiences
and viewpoints in a comprehensive vision, and this is necessary for an
indigenous Indian theology.

The final trend which lies beneath all theological reflection is the role
of theology in building a lived spirituality. The history of Christianity
in India has developed three possibilities for an approach to an indi-
genous Christian spirituality®®. The first integrates Christian values and
discipline into traditional forms of Hindu spirituality. This was attempted
by some figures of the Hindu renaissance. The second integrates Hindu
disciplines and values into Christianity. This is a prevalent approach in
Christian India today and is advocated by those who lead the Indiani-
zation of Christianity, namely, missionaries who have entered seriously
into Indian culture and thought*’. Finally, because Christianity is a
prophetic and incarnational religion, it provides the basis for moral and
social regeneration at a particular time and place in history. This option
developed by the Indian renaissance continues today within some
Christian communities. The difficulty with the above alternatives is
that they have not emerged from the type of dialogue now possible and
taking place, at least partially, in India today. JacQuEes-ALBERT CUTTAT,
some years ago, spoke of East and West meeting as two spiritual persons,
sharing, exchanging, transforming each other®. Since Hindu-Christian
dialogue is the meeting of spiritual persons, this encounter can bring
about a spirituality not previously envisioned.

Dialogue is a theologizing activity in itself and develops a new type
of religious man®. The spirituality of this new man comes from the
experience of dialogical theology. An Indian Christian spirituality must
ultimately form in a practical manner a life of Christian faith within the
context of Hindu religiosity®®. It is the lived experience of the Christian
faith within the context of and developed from the anthropology of

place PaNikkAR proceeds to show that the differences between West and East
have become minimal geographically, historically and culturally. Even philoso-
phical patterns and religious divisions can no longer be credited to East and
West. Yet, according to Panikkar, East-and West have meaning only if they
are understood as anthropological categories, which gives them place, justification
and value.

“ For a consideration of these possibilities, see “Editorial”, Religion and
Society, Vol. XVI, No. 2, 1969, pp. 1—5

% The specific contributions of Sister SHRADDHANANDA BamiN, Saddhu Irrya-
viraH, M. F. AcHarRva can be found in Jomn Morritt, edit., A New Charter
for Monasticism.

50 Jacoues-ALsErT CutTaT, The Spiritual Dialogue of East and West (Bombay:
Max Mueller Bhavan Publications, 1961), p. 27

5 8. J. SamartHA, “More than an Encounter of Commitments”, International
Review of Mission, No. 59, 1970, p. 396

%2 This is suggested by A. Cawmps, “The Person and Function of Christ in
Hinduism and in Hindu-Christian Theology”, 1. c., p. 211.
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Hindu religiosity. This alone assures its indigenous character. Theological
activity reflecting this type of religiosity could thus establish a spiritual
tradition.

The key trends outlined above bring us to the point of development
in Christian theology in India today. There stands a form of activity
and pluralism not to be found in theological development elsewhere.
This is not entirely novel for Indian religious thought has always been a
quest, an activity, an opening of man to a fuller experience of the
divine, and not primarily a science or systematization of the relationship
between the human and divine orders®. Hence theology points the way
toward a more comprehensive and integral experience of God. With
such a thrust there will be much experimentation, much will be tested
and rejected. It is a highly pluralistic form of theological activity. India
in the past produced one of the few civilizations where pluralism in
experience and expression was taken seriously. The thought systems of
Indian history reflect a richness and breadth because of their candid
confrontation with pluralism, and an indigenous Christian theology
attempts to capture this same seriousness. Needless to say, this type of
theology has meaning not only for the Indian Christian but also for the
universal Church.

IMpLICATIONS

Understanding Indian Christianity in its theologizing activity offers
special problems to the student of religion. The implications of pluralism,
indigenization, and creativity contribute to a complexity of elements
which have significance for each other. The work of the student of religion
is to formulate an understanding of this significance. One interpretative
tool used by religionists today to aid in the understanding of pluralism
is complementarity. The complementarity of pluralistic experiences,
theologies and traditions, does not proceed uncritically or syncretically
but seeks a comprehensive understanding in situations where variety
exists. According to RoBLEY WHITSON:

“The complementarity of simultaneous multiplicity, therefore, is a necessary

and objective instrument of theology insofar as the complexity of the religious

process is recognized and theologizing remains integral to it. Complementarity
is the key to any attempt to extend the range of any one religious tradition
to meet and integrate with another®.”
With this instrument the diversity is accepted and the development of
further meaning is permitted. As seen through complementarity, the

53 Jonn B. CaerHiMATTAM, “The Spirit and Orientation of an Indian Theology”,
L. c., pp. 452—454

54 RosLey Epwarp Wairson, The Coming Convergence of World Religions,
p. 126. Also see Joun T. Forp, “Ecumenical Convergence and Theological
Pluralism”, Thought, Vol. XLIV, No. 175, 1969, pp. 581—545; also Epwarp
J. Jurpt & James I. McCorp, edit., The Phenomenon of Convergence and the
Course of Prejudice (Austin: The University of Texas, 1966)
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pluralistic experiences and expressions cease to be divisive and become
the basis for a significant unity. To seek understanding through comple-
mentarity is to seek a significant unity while retaining variety and crea-
tivity. Complementarity is an instrument for intelligibility. Developing
thought traditions and spiritual traditions have a unitive meaning as they
advance together. In fact, they receive higher meaning in their relation-
ships one to the other, while avoiding theological isolation or fragmen-
tation in the individual components.

To theologize with the instrument of complementarity presumes that
the theologian in faith and experience is representative of his own
tradition. He is not on the brink of the tradition but within it, drawing
upon a possibly wider experience of it than the ordinary believer. With
the instrument of complementarity he has the capacity to order the
experiences and expressions of the larger community. This is the syste-
matic role which falls to every theologian. He is able to relate the mul-
tiple dimensions of the tradition, one to the other because his view is
now expanded. His unique task is to understand the inter-relationships
and to systematize them within an intelligible whole. The further task
of the theologian working with the tool of complementarity would be to
extend the experience itself*®®. In the systematization of a tradition at any
one point in its history, the theologian has the task of presenting a
creative view, a normative model, one drawn from the multiplicity of
experiences and expressions that further extends the experience of any
individual aspect of the tradition. SaANkArA, Ramanuja, and Mapuva
in classical times, and RADHAKRISHNAN and AUROBINDO in contemporary
India have consistently systematized Indian experience and opened the
experience to more creative possibilities.

The work of theology is located within complementarity and is active
because of it. Every dimension of the tradition must communicate its
vision and experience enabling each aspect of the tradition to locate its
work more precisely®™. The lines of continuity and change are located.
Over-all development in a tradition is more likely to continue when
seen within the framework of complementarity, for each aspect of the
tradition receives its meaning from the whole. Complementarity loca-
lizes theological work which otherwise would be fragmented because of
differentiated views of reality. The outstanding religious thinkers of
India always placed their specific contribution within the greater frame-
work of Indian religious life. The task of the theologian is to grasp his
own most creative contribution, his point of originality and genius, and
integrate it within the tradition®. This can be done with the instrument
of complementarity.

8 R, Waurson, The Coming Convergence of World Religions, p. 116
50 Tromas Berry, Five Oriental Philosophies (Albany: Magi Books 1968), p. 48.
In this study BeErry is working with the concept of complementarity quite

broadly, i. e. among the high religions of the world.
5 Ibid.

9 ZMR, Heft 2/78 97



Complementarity is thus offered as a positive and viable tool for the
indigenization of a theological effort. It would encompass not only the
speculative but also the practical aspects of a tradition; it would embrace
the devotional and mystical, the ritual and sacramental, and the social
and cultural experiences and expressions of a people; it would place all
verbalization of religious experience within the broader literary, artistic,
and cultural context in which it is rooted. It suggests a humanistic
approach to the total tradition under study.

An Indian Christian theology must come to grips with the reality of
multiple models of theological expression. It faces the possibility of
multiple theological languages®. If such an enterprise is to be construc-
tive, it must be thoroughly inter-related. This will contain disparate
energies and enthusiasm. There is no need, however, to fear new expe-
riences, new languages, new theologies. If they are neither contiguous
with the tradition nor in fact reflect the spiritual experience of the tradi-
tion, nor integrally related to it as a part to a whole, time will even-
tually carry them to extinction.

Finally, complementarity defines one’s place within the faith commu-
nity. One need see his experience as either peculiar or disassociated
from the rest of the believing community. For the task of the theologian
of complementarity is to reveal and to make intelligible the place and
role of a particular experience within the total tradition. In short, it
gives to the believer a deeper meaning and understanding of his own
experience.

Two things have been implied in this brief consideration of comple-
mentarity as an instrument for understanding. First, one’s experience
becomes more intelligible. Religious experience tends to become more
pluralistic in contemporary society and especially in communities which
seek greater indigenization. Complementarity achieves a significant unity
while retaining diversity and validity in individual experiences. Secondly,
to clearly focus an emergent theology requires a long historical process.
Indian Christianity, however, does not have the luxury of time for there
is a call and need for immediate articulation. With the present condition
of Indian Christian theology, complementarity is suggested as the one
instrument which can focus sharply and quickly the direction of a new
theological age. This was an insight and achievement of great Hindu
thinkers in the past, and it could be the key for the birth of a great
theological tradition in the future.

% See Antonio T. pe Nicovas, The Four-Dimensional Man: The Philosophical
Methodology of the Rguveda (Bangalore: Dharmaram College, 1971). In this study
the four basic languages (units of meaning, intentionalities) of the Rgveda are
investigated: Asat (Non-Existence), Sat (Existence), Yajna (Sacrifice), and the
embodied (Ria) Vision (dhih). The multiplicity of religious languages is a fact
in the Indian tradition: it would be an equally interesting study to identify the
religious languages of contemporary Hinduism.
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DAS NEUE IM MODERNEN HINDUISMUS
von Peter Antes

Die Beschiftigung mit den Reprisentanten des modernen Hinduismus
ist kaum Gegenstand ausfihrlicher Forschungen von Indologen. Die
weitgehend englische Literatur befriedigt kaum ausreichend den aus-
gewiesenen Linguisten, so dafl er es deshalb meist vorzieht, seine Sprach-
kenntnisse in den Dienst der Erforschung méglichst alter Sprachdenk-
miler der indischen Literatur zu stellen. Zum anderen verleiten gerade
diese in Englisch geschriebenen Werke manchen Europder dazu, sich ohne
die unerldfilichen Grundkenntnisse iiber den Hinduismus mit den Ge-
danken dieser groflen Hindus zu beschaftigen. Oft bilden dann gewisse
vorgefafite Meinungen noch ein weiteres Hindernis fir das Verstindnis.
So nimmt es kaum Wunder, daff bestimmte Gedankenginge in Europa
auf besonders fruchtbaren Boden fallen.

Die immer hiufigeren Begegnungen von Menschen verschiedener
Kultur- und Religionszugehorigkeit bringen ein zunehmend starkeres
Bewufitsein von der einen Welt mit sich, auf die wir zugehen. Trotz
dieses gemeinsamen Zieles aber erfahren wir zugleich, wie verschieden
Denken und Weltanschauung der einzelnen Menschen infolge ihrer
unterschiedlichen Herkunft sind. Manch einer wird deshalb RaBINDRA-
NATH TAGORE zustimmen, wenn er sagt: ,Die Religion ist, ebenso wie
die Poesie, keine blofie Idee, sie ist Ausdruck. Gott bringt sich selbst zum
Ausdruck in der unendlichen Mannigfaltigkeit der Schopfung, und auch
unsere Haltung dem Ewigen gegeniiber mufl der Ausdruck der unend-
lichen Mannigfaltigkeit unserer Individualititen seinl.“ Eine solche
Religion aber, die die Vielfalt und Verschiedenheit der Einzelnen bejaht
und der Pluralitit religioser Ausdrucksformen begeistert zustimmt, rela-
tiviert damit die Endgiltigkeit der Dogmen. Sie proklamiert geradezu
die Antinomie zwischen Religion und Dogma. Stellvertretend fur viele
sagte es R. Tacore: ,Jene Sekten, die sich eifersiichtig mit Schranken
von starren Dogmen umgeben und jede Bewegung des lebendigen
Geistes ausschlieflen, hegen und pflegen wohl ihre Theologie, aber sie
toten ihre Religion®.“ Waihrend innerhalb der katholischen Kirche diese
Einsichten zum Entstehen einer Akkomodationstheorie beitrugen®, erlagen
andere Interpreten ganz der indischen Faszinationskraft und hoffen nun
mit RaApHAKRISHNA auf die ,universale Religion“4.

1 RaBINDRANATH TAGORE, Fliistern der Seele (Freiburg/Br. o. J.) 89

2 ebd.

3 vgl. H. R. ScHLETTE, Art. ,Akkommodation, in: SM I, 57; weiter H. WALDEN-
FELS, ,Uberlegungen zu einer japanischen Theologie®, in: ZMR 1971, 241f; fir
Indien speziell J. Moncuanin — H. Lk Saux, Die Eremiten von Saccidénanda
(Salzburg 1962) 93ff

4 Vgl. z. B. W. Cremer, Die universale Religion des Geistes, Religion und
Religionen bei Sarvapalli Radhakrishnan (Minchen [phil. Diss.] 1966) 253ff.
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All dies erscheint sehr europdisch; denn die Sprache, die hier gespro-
chen wird, weckt zahlreiche Assoziationen im christlichen Abendland. Das
Fremde der indischen Tradition scheint dem vertrauten Englisch der
modernen Hindus gewichen zu sein; bedienen diese sich doch scheinbar
christlicher Termini, wie Schopfung (ereation), Gott, Religion usw. Gerade
hierbei aber entstehen die meisten Fehlinterpretationen. Der Mangel an
Kenntnissen tiber den-Hinduismus verhindert oft, das scheinbar christliche
oder gar rein humanistische Vokabular auf seine hinduistischen Asso-
ziationen hin abzuhoren. Dabei wire gerade hierfiir die Arbeit der Indo-
logen verdienstlich, deren weitgehendes Desinteresse an diesen Auf-
gaben eingangs bereits bedauert wurde.

Der im Westen wohl bekannteste Denker des modernen Hinduismus
ist Dr. SARvAPALLI RADHAKRISHNA. Seine Biicher sind weitverbreitet und
werden scheinbar vom europdischen Leser unmittelbar verstanden. Den-
noch bedient sich ‘dieser: indische Philosoph eines ebenso indischen wie
englischen Vokabulars. Ein Beispiel moge dies verdeutlichen. Es ist Radha-
krishnas Schau der Geschichte. ,Wenn der historische Prozeff nicht ein
und alles ist, wenn wir nicht ewig dazu verdammt sind, einem unerreich-
baren Ideal nachzujagen, dann miissen wir an einem bestimmten Punkt
des historischen Prozesses die Vollendung erreichen, und diese besteht
im Uberschreiten unserer historischen Individualitiat, in unserer Flucht
aus Geburt und Tod, in unserer Flucht aus dem Samsara . . . Die Ge-
schichte ist die Durchfithrung einer Absicht, und wir ndhern uns ihrer
Vollendung mehr und mehr. Moksa ist die Vollendung der Bestimmung
eines jeden Einzelwesens. Wenn diese Vollendung erreicht wird, endet
die historische Existenz®.“

Der unvorbereitete, christliche Leser im Abendland wird die indischen
Begriffe beiseite lassen und aus dem Rest des Textes herauslesen, daf}
Radhakrishna damit sagen will, die Geschichte habe eine Bestimmung,
die nicht im historischen Prozefl selbst liegt und die sowohl fiir den
Einzelnen als auch fur die Geschichte als ganze gilt. Dabei erweckt der
Begriff ,Absicht® die Vorstellung eines sinngerichteten und sinnhaften
Ablanfs, und der Terminus ,Vollendung® suggeriert ein irgendwie
geartetes, erfiilltes Jenseits fur den Einzelnen.

Was aber hat Radhakrishna selbst sagen wollen? Der Schliissel dazu
diirfte in der hinduistischen Terminologie zu suchen sein, die iiberdies
im Hinduismus  eindeutig und prazis ist. Der entsprechende Passus
nennt Samsara und Moksa®. Samsara bezeichnet dabei den ewigen

Nach relativ seichten, allgemeinen Uberlegungen in historischem Gewand, die
aber eine sachgerechte Auseinandersetzung etwa mit dem Hinayana-Buddhismus
peinlich vermeiden, schlieit sich der Autor S. 285 voll der Sicht Radhakrishnas
an.

5 S. RapHARRISHNAN, Weltanschauung der Hindu (Baden-Baden 1961) 66f

% Vgl. zu diesen Begriffen P. Antes — B. Unbg, Das Jenseits der Anderen.
Erlésung im Hinduismus, Buddhismus und Islam (Stuttgart 1972) 24{f
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Kreislauf von Geburt, Tod und Wiedergeburt. Moksa meint dann das
Ausscheiden aus dem Samsara und — in der Terminologie der Atman-
Brahman-Spekulation — das Zuriickstromen des A¢man zum Brahman
und das vollige Aufgehen des Aiman in ihm. Ist dies erreicht, so ist die
Vollendung, die Moksa, erreicht. Sie ist in der Tat das ,Uberschreiten
unserer historischen Individualitit®, denn der Bereich des Brahman
kennt keine Individualitit mehr. Wer aus dem Samsara ausscheidet,
beendet damit in jeder Hinsicht seine historische Existenz. Er unterliegt
nicht mehr der harten Kausalitit des Karma, das ihn in die neue Wieder-
geburt treibt. Endgiiltig ist er ,entflohen® aus Geburt und Tod; denn
weder Geburt noch Tod und damit Wiedergeburt gibt es in jenem Bereich.
Mit dem Ausscheiden aber erlischt seine historische Existenz zugleich in
der Weise, daf die Individualitit zerflieft im Brahman, so wie der
Strom im Meer. Moksa, dieses Ausscheiden aus dem Samsara also, ist
aber keine Illusion, sondern eine reale Moglichkeit fiir jeden Einzelnen;
denn wire sie es nicht, so wiren wir dazu verdammt, ohne Ende geboren
zu werden, zu sterben und wieder geboren zu werden, und alles Streben
nach Erloésung wiirde nur bedeuten, ,einem unerreichbaren Ideal nachzu-
jagen®.

Die kurzen Andeutungen moglicher Interpretation des Radhakrishna-
Zitates zeigen eine Doppelbodigkeit, die besonders die Texte des moder-
nen Hinduismus auszeichnet. Wihrend die westliche Deutung stets nur
Akzente zu setzen vermochte, ohne die Stelle liickenlos ausdeuten zu
konnen, ermoglicht die Deutung auf der Grundlage hinduistischer Tra-
dition eine vollstandige Erklarung des Zitates. Was hier nur angedeutet
wurde, liefle sich tausendfach an anderen Zitaten belegen. Dieses zeigt
nur, dafl es hochste Zeit ist fur die mit der hinduistischen Gedanken-
tradition vertrauten Forscher, sich mit dem modernen Hinduismus zu
beschaftigen.

Diese Gedankentradition prigte zu einem wesentlichen Teil die Den-
ker, die wir gemeinhin unter den modernen Hinduismus subsumieren;
doch kamen zu dieser Tradition noch andere, europdische Einfliisse. Die
Synthese dieser beiden Richtungen, sei sie im FEinzelfall mehr oder
weniger gelungen oder gar verfehlt, gehért zur geistigen Leistung dieser
Leute. Damit ist zugleich klar, dafl es sich beim ,modernen Hinduismus®
in diesem Sinne um eine Reformbewegung und um deren hervorra-
gendste Personlichkeiten, nicht aber um den Glaubensvollzug der grofien
Masse der Bevolkerung im Indien des 19. und 20. Jahrhunderts handelt.
Ebenso wie die Philosophie der Upanishaden das Wissen einer religio-
sen Elite, der Brahmanen, darstellt und keineswegs als Gemeingut aller
Hindus zu verstehen ist, bezeichnet der ,moderne Hinduismus® jene
Trager hinduistischer Tradition, die in der Auseinandersetzung mit dem
Uberlegenheitsanspruch der englischen Kolonialisten einen gewissen
Eigenwert ihrer eigenen Tradition verfochten, den sie mit gutem Gewis-
sen den Europédern als ebenbiirtig gegeniiberstellen konnten, Dabei fallt
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auf, dafl diese Auseinandersetzung wihrend und nicht etwa erst nach
der kolonialen Zeit vonstatten ging.

Im folgenden wird nun versucht, anhand einiger Vertreter dieses
modernen Hinduismus Merkmale aufzuzeigen, die fiir die neue Sicht-
weise typisch sind. Damit soll der Boden bereitet werden, zum Schluf§
einige charakteristische Ziige der Diskontinuitdt zum traditionellen Hin-
duismus aufzuzeigen. Diese Aufzdhlung der Merkmale mufl natiirlich
schematisch und vorldufig bleiben. Immer noch sind zahlreiche Texte
kaum oder gar nicht zuginglich, und zum andern lassen solide europiische
Vorarbeiten in genligender Zahl wohl noch lange auf sich warten. Hinzu
kommt, dafl mit der Suche nach Diskontinuierlichem zugleich das Problem
der Kontinuitdt des Hinduismus angesprochen ist.

Der Hinduismus ist Sanatana Dharma?, die ewige Religion. Sie kennt
keinen Griinder, da sie ewig ist wie der Mensch. Immer wieder gebiert
sie neue Sekten aus sich. Sie entmythologisiert immerfort und bildet
immerfort einen neuen Mythos. Mit grofiter Leichtigkeit assimiliert sie
nahezu alle grofien Ideen der Menschheit. Da es dariiber hinaus keinerlei
Lehramt gibt, ist ,Hinduismus® ein gewisser religionsgeschichtlicher
Hilfsbegriff, um die traditionellen Religionen Indiens zusammenzufassen,
die sich durch die Anerkennung der Veden, den Glauben an den Samsara
und die Annahme des Kastensystems auszeichnen. In dieser Vielfalt von
Auffassungen und religiosen Anschauungen liegt Faszination und Schwiiche
zugleich. Nahezu alle Ideen kénnen von einem so verstandenen Hinduis-
mus assimiliert werden; ja diese Assimilationskraft wirkt oft so stark,
daf} sie einem gewaltigen Sog gleicht, dem kaum jemand entrinnen kann.
Doch die Assimilation bewirkt keine Veranderung. Jeder ist und bleibt
der, der er vorher war. Er darf der bleiben, der er ist. Die Aufnahme
in den Hinduismus bedeutet keine Bekehrung zu einem neuen, gemein-
samen Ideal, weshalb der traditionelle Hinduismus auch keine Mission
kennt. Darin liegt wohl eine gewisse Schwiche, erlaubt doch der Hin-
duismus das Fortbestehen der primitivsten und noch kaum entwickelten
Denkstufen, wie er zugleich die edelsten und ethisch hochentwickeltsten
Ideale aufzuweisen hat. So hat er nach Raum und Zeit ein recht ver-
schiedenes Gesicht. Eine Darstellung der Kontinuitat erfordert so die
Kenntnis der gesamten, vielfdltigen Tradition durch die Geschichte.
Soweit allgemeine Kenntnisse dieser Tradition zum Verstindnis von-
noten sind, werden sie hier vorausgesetzt. Diese Ausfithrungen stellen
ausschlieBlich die Frage nach Merkmalen der Diskontinuitit.

7 Vgl. allgemein W. Emvrirz, Die indische Gottesliebe (Olten/Freiburg 1955);
J. Gonpa, Die Religionen Indiens, 2 Bde. (Stuttgart 1960-68); K. KrLoSTER-
MAIER, Hinduismus (Koln 1965); S. Lemartre, Der Hinduismus oder Sanatana
Dharma (Aschaffenburg 1958); M. QuecuiNer, Introduction ¢ UHindouisme
(Paris 1958); L. Rexou, L'Hindouisme (Paris 1970); R. C. Zaeu~er, Der Hinduis-
mus (Miinchen 1964)
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Die Frage beinhaltet zwei Behauptungen, die unbestreitbar nicht mehr
Gegenstand der Erorterung sind. Es ist zunidchst die Aussage, dafl die
hier genannten Autoren Hindus sind. So schwierig die inhaltliche Bestim-
mung dieser Denomination auch sein mag, muff festgehalten werden, daff
die modernen Hindus nicht ausschlieflich von ihrer europaischen Erzie-
hung und Ausbildung her, die sie nahezu ausnahmslos — wenn auch in
verschiedenem Mafle — genossen haben, gesehen werden dirfen. Trotz
eines oft langen Kontaktes mit fremder Kultur und Zivilisation sowie
mit verschiedenen Religionen, vornehmlich Christentum und Islam, haben
sie sich irgendwann im Laufe ihrer Entwicklung bewufit fiir die indische
Tradition entschieden, die sie oft erst in Europa und anhand englischer
Literatur kennengelernt haben. Wenn sie auch bisweilen die Moglichkeiten
einer Konversion zum Christentum etwa bedachten, wufiten sie sich doch
als zogernde Hindus. Jedenfalls darf bei allen vorausgesetzt werden, daf}
sie die hinduistische Tradition iiberzeugt und bewufit weiterfithren woll-
ten. Doch war ihnen ebenso klar — und damit folgt die zweite Behaup-
tung —, daf} diese Tradition in neuer Weise weitergefiihrt werden mufite,
d. h. dafl es eine Diskontinuitit gibt, weil sie intendiert war. Die Reform-
bewegung ist somit keine Zufallserscheinung, die erst retrospektiv fest-
stellbar ist, sondern sie entspringt einer ausdriicklichen Absicht der
Reformer. So stellt sich zuerst die Frage nach dem, was diese Reformer
gewollt haben, und als zweites die Frage nach den Merkmalen der
Diskontinuitét.

Raja Ram Monan Roy (1772—1833), der Begriinder des Brahma-
Samaj®, entstammte einer bengalischen Brahmanenfamilie. Des Sanskrit,
Persisch und Arabisch kundig, lernte er die hinduistische Literatur und
Philosophie wie auch den Islam anhand authentischer Texte kennen.
Dazu kam weiter ein intensives Erlernen des Englisch, Latein, Griechisch
und sogar Hebréisch. Es erlaubte ihm, das kulturelle Erbe von Ost und
West original kennenzulernen, ein Prozefl, der durch zahlreiche Reisen
noch gefordert wurde. 1820 veroffentlichte Ram Mohan Roy eine Schrift
mit dem Titel: The Precepts of Christ. The Guide to Happiness and
Peace®. Sie enthilt hauptsichlich Zitate aus dem NT. Die Wirkung dieser
Schrift war grofs.

& Fiir die Geschichte dieser Bewegungen: V. Sauag, Brahma Samaj und Ayra
Samaj, ihre Entwicklung und ihre Stellung zur Autoritit der heiligen Schriften
(Bonn [phil. Diss.] 1964); teilweise auch: C. F. Anorews, The Renaissance in
India (London 1912); T. N. Farquuar, Modern Religious Movements in India
(Delhi 1967); H. v. Grasenapp, Religiose Reformbewegungen im heutigen
Indien (Leipzig 1928); J. Hersert, Spiritualité Hindoue (Paris ®1947) 345ff;
A. KrAMER, Christus und Christentum im Denken des modernen Hinduismus
(Bonn 1958); St. J. SamartHA, Hindus vor dem universalen Christus (Stuttgart
1970); D. S. Sarma, Studies in the Renaissance of Hinduism in the Nineteenth
and Twenticth Centuries (Benares 1944); grundsatzlich sind fir die Betrachtung
moderner Hindus die Veroffentlichungen von Orro WoLr zu empfehlen.
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Zwar findet der europiische Leser in ihr kaum bahnbrechend Neues,
doch muf} die Schrift aus ihrer Zeit heraus beurteilt werden. Zum ersten
Mal in der Geschichte Indiens beschiftigt sich hier ein Hindu als Hindu
mit der Gestalt Jesu Christi. Souverdn behandelt Roy die Evangelien.
Er wahlt aus, was ihm gefallt. Der hohe ethische Anspruch des Christen-
tums erweckt sein besonderes Interesse. Zugleich aber lehnt er die Lehren
uber die gottliche Natur Christi, die Trinitit und die Entsiihnung der
Menschheit durch den Tod Christi ab. Jesus wird fiir ihn nicht zum
Erléser der Menschheit, sondern zum ,Fiithrer®; das erinnert an den
indischen Begriff des Guru. Tatsachlich wird Jesus in diesem Sinne auch
als Guru verstanden. Er weist einen edlen Weg, verpflichtet aber nicht
zu einer festgelegten Dogmatik, die erst spiter entsteht. Hier zeigt sich
ein zweiter, wohl indischer Zug der Beschiftigung mit Jesus und dem
Christentum: Es wird méglich, das Christentum mit seiner strengen
Dogmatik, die wohl nach Roys Kenntnis den Katechismen der englischen
Missionare entspricht, von der Gestalt Jesu Christi zu trennen. Der
Zugang zu Jesus erfolgt direkt und nicht mehr iiber die Kirche.

Ubersicht man die folgende Entwicklung, so ist es sicherlich nicht {iber-
trieben mit IgBaL SincH festzustellen, dal Roy eine Schliisselfigur ist, um
die schwierigen Vorgédnge aufzuhellen, die die Entwicklung vom Anfang
des 19. Jahrhunderts bis zur Gegenwart in Indien bestimmt haben!®. Die
Beschiftigung mit Jesus Christus ohne Ansehen der Theologie des
Christentums wird seitdem fiir Hindus moglich. Vor allem die soziale
Komponente gewinnt an Bedeutung. Der groflen Assimilationskraft des
Hinduismus ist es zu verdanken, dafl Roy diese Gedanken miihelos
aufnehmen kann, wie er andere dem Islam entlehnt. Doch beginnt bei
ihm das soziale Engagement zum politisch-sozialen zu werden. Entschlos-
sen sucht er durch sein Erziehungsprogramm die sozialen Miflstinde im
Hinduismus zu beseitigen. So werden Kinderheiraten, Witwenverbren-
nungen, Kastenwesen und Unberiihrbarkeit bekidmpft.

Er 1a8t nicht mehr jeden das verwirklichen, was ihm gerade einfillt.
Vielmehr entwirft er eine Ordnung, die fihig ist, die sozialen Mifistinde
zu beseitigen, und ihrerseits ihre Mitglieder organisiert. Er griindet den
Brahma-Samaj, der eine Art Synthese dieser Bemiihungen darstellt und
dadurch in einem gewissen Sinne einer Universalreligion gleichkommt,

? Zu den Schriften vgl. The English Works of Raja Rammohun Roy, ed. by
K. Nac and D. Burman, Part I (1945), Part II (1946), Part III-IV (1947),
Part V (1948), Part VI (1951), Part VII (1958), Gesamtausgabe Sadharan
Brahma Samaj, Calcutta 1958; zur Biographie vgl.' A. Cuarrerjee, Rammohun
Roy and Modern 'India (Calcutta o. J.); S. D. Correr, The Life and Letters of
Raja Ram Mohun Roy (Calcutta 1914); A. Moore, Ram Mohun Roy and
America (Calcutta 1942); The Fathers of Modern India, Commemoration Vo-
lume, comp. and ed. by S. C. CHakravarti (Calcutta 1935); J. Das, Rammohun
Roy, the Modernizer (Calcutta 1958)

0 1. SineH, Ram Mohan Roy, Vol. I (Bombay 1958) 3
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die auch nach auflen wirken will und kann. So entsteht hier zum ersten
Male — wenn auch noch kaum konkretisiert — der Gedanke einer missio-
narischen Bewegung.

Der einmalige Neuansatz war nach Roys Tod starken Priifungen
ausgesetzt und sehr rasch kam es zu Spaltungen im Samaj. Aufler einer
genialen Idee hatte ja Ram Mohan Roy nichts zuriickgelassen. Vieles
war angestoflen, doch nichts zu einem endgiiltigen Abschluff gebracht
worden. DeBENDRANATH Tacore (1817—1905), der 1842 die Leitung
des Brahma-Samaj iibernahm, gab der Gemeinschaft die organisatorische
Form. Er bemiihte sich um eine lebendige Gotteshezichung in Meditation
und Gebet; seine Ziele waren ausgesprochen religits. So zeigte er kein
Interesse an sozialen Reformen und an der Person Christi, was 1864
nach einem heftigen Zusammenstoff mit Kesuus CHuNDER SEN zur Spal-
tung des Samaj fiihrte.

Kesaue CrHUNDER SEN (1838—1884)" ist zweifellos eine der faszinie-
rendsten Personlichkeiten des modernen Hinduismus. In ihm ist asiati-
sches Selbstbewufitsein gegeniiber den europaischen Kolonisatoren erwacht.
Die Minderwertigkeitskomplexe sind geschwunden; an ihre Stelle ist ein
echtes Uberlegenheitsgefithl getreten, wenn er den Europdern in Erinne-
rung ruft, dafl alle groflen Religionen aus Asien kommen®®. Er weif, daf

it Die hier grundgelegte Absicht, Merkmale der Diskontinuitit zu finden, 1af}t
es glnstig erscheinen, die einzelnen Vertreter chronologisch aufzufithren und
nicht nach ideellen Gruppierungen, die ohnedies sehr schwierig sind. Es muf}
fraglich bleiben, ob man sie wirklich in a) Deisten und Theisten, b) Positivisten,
¢) Modernisten und Gnostiker und schlieflich d) Traditionalisten einteilen kann,
und die einzelnen Vertreter einer dieser Gruppierungen problemlos zuordnen
kann, wie es geschieht bei J. Neuner, Hinduismus und Christentum (Wien-
Freiburg-Basel 1962) 204ff. Zu Kesuue Crunper Sen vgl. P. C, MAZOOMDAR,
The Faith and Progress of The Brahmo Samaj (Calcutta 21934), besonders
8. 178ff; ders., The Life and Teachings of Keshub Chunder Sen (Calcutta 1887)
2 Da die Werke Kesnus CHunper SEN's nur schwer in Bibliotheken zu finden
sind, ist es angebracht, diese Stelle ganz im Original zu zitieren: ,As an
Asiatic, representing a vast constituency, I feel as I never did feel, never can
feel as a mere Indian. From one end of Asia to the other, I boast of a vast
home, a wide nationality, and an extended kinship. Nay, I not only stand upon
higher and larger ground, but I stand upon sacred ground. Is not Asia the
birthplace of great prophets and saints? Is it not preeminently a holy place of
pilgrimage to the rest of the world? Yes, upon Asia’s soil have flourished and
prospered those at whose feet the world lies prostrate. The great religions
which have given life and salvation to millions of men owe their origin to
Asia. To me the dust of Asia is far more precious than gold and silver. Surely,
it is hallowed ground that we tread in Asia. The East is emphatically the Holy
Land. But Asia is not only holy ground, but it is catholic ground also. In this one
place you could count all the leading prophets and all the greatest religious
geniuses of the world. No great prophet was born outside the boundaries of
Asia. Is not this a note worthy fact? Asia is the home of all the recognised
churches in the world. It is not exclusive seat of any single system of faith. It
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Christus Asiate ist'®. Wie Raja Ram Mohan Roy unterscheidet auch er
zwischen Christus und dem Christentum™.

Es fillt auf, daf diese Personlichkeit in Europa bisher kaum Beach-
tung fand. Sen’s Biicher sind schwer zu finden, und immer noch gibt es
keine groflere Monographie, die diesen grofien Inder vorstellt. Dennoch
ruft gerade er zur Aussbhnung zwischen Ost und West auf. Am Ende
seiner Vorlesung ,Asia’s Message to Europe“!® lidt er Europa ein, Asien
die Hand zu reichen, doch Europa beantwortet diese Einladung seit
langem mit Schweigen.

Mit groflartigem, religiésem Spirsinn erfithlte K. C. Sen, lange bevor
die Zeit dafiir in Europa reif geworden war, die Notwendigkeit des
okumenischen Gesprachs. Er forderte die Europder auf, den religiosen
»sectarianism“ aufzugeben und sich vielmehr der Tatsache zu erinnern,
daf} zur Gottesliebe noch die Nachstenliebe kommen mufl. Modern gespro-
chen, erscheint er geradezu als Anwalt einer horizontalen Theologie,
wenn er beinahe beschworend zur Néchstenliebe aufruft®.

is not the exclusive property of any particular sect. Jews, Christians and Moha-
medans, Hindus, Buddhists and Parsis, all recognise in Asia their common
home. The spirit of Asia is cosmopolitan, catholic, and comprehensive, not
partial, one-sided or sectarian. Nor even her worst ennemies can predicate narrow
exclusivism of Asia. She has cradled and nursed and suckled all the great
churches of the East and the West. How versatile her genius, how diverse her
gifts, how wide her sympathies, how comprehensive her character! How large
the breast that gave milk to so many and such widely-divergent creeds and
churches! Mother of Christianity and Hinduism, the world magnifies thee and
honours thy matchless catholicity! Thou hast nursed Jesus and Buddha and
Zoroaster. Verily in the spirit of Asia are all sects reconciled”: Keshub Chunder
Sen’s Lectures in India, 2. Bd. (London—Paris—New York—Melbourne 1904),
52—54 [Asia’s Message to Europe]

13 The fact, that Christ and other masters all belong to our nationality, and
are all of Asiatic blood, causes a thrill of pride in every Eastern heart“: Lectures
in India, 2. Bd., 56

16 I found Christ spoke one language and Christianity another“: The Brahma
Samaj: Keshub Chunder Sen in England, 1. Bd. (Calcutta 21915) 186

15 In Lectures in India, 2. Bd., 49—119

10 ,Analyze Christ's fundamental theology, and you will find in it two parts
essentially distinct from each other. The first is ,I in my Father’; the second
,Ye in me’. All Europe believes in the first but the second has yet to be realized.
Who is there in orthodox Christendom that does not say, Ay, when Christ
says, I and my Father are one? Surely in the identity of his nature with that
of the supreme God all Christian nations in the West have established their firm
faith. But they have only accepted one half of Christ. Why should they abjure
the other half? If Christ is one with Divinity, he is one also with humanity*:
Lectures in India, 2. Bd., 86f; dhnlich 1. Bd. (1901) 146 und Ser in England,
187 und 198f, wo er auf die horizontale Frommigkeit anhand der Gerichtsszene
bei Matthédus zu sprechen kommt.
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Mit seinem Postulat der Nachstenliebe weist Sen in den Bereich der
Ethik. Wie Roy betont auch er in erster Linie die ethischen Forderungen
des Christentums. Er setzt sich ebenfalls fiir soziale Reformen ein. So
stark war dieses Engagement, dafl es bekanntlich zur Auseinandersetzung
mit DEBENDRANATH TAGoRrE und dem Brahma-Samaj kam und schliefi-
lich zu dessen Spaltung. Zugleich erwartete Sen eine ganz Indien umfas-
sende Universalreligion, ,The New Dispensation®. Diese von ihm
gegriindete Bewegung, die immer mehr die Struktur einer Kirche annahm,
sollte zu einem missionarischen Anstofl zur religiésen Einheit Indiens
werden. Den Aufruf dazu glaubte Sen von Johannes dem Taufer und
Christus empfangen zu haben. Aus dieser Inspiration heraus erwuchs
wohl auch der Gedanke, eine Taufe als Initiationsritus fiir diese neue
Gemeinschaft einzufithren. Spéter folgten noch weitere christliche Zere-
monien.

So erscheint der spite Sen zweifellos als Randfigur im Verhaltnis zum
orthodoxen Hinduismus. Von seinen hinduistischen Glaubensbriidern
bereits oft als Apostat betrachtet, erlangte er auch bei den Christen kein
Heimatrecht, weil er nicht bereit war, sich ganz dem Christentum anzu-
schliefen. Gerade in dieser Zwischenstellung verkorpert er exemplarisch
die Situation vieler moderner Hindus. Es gelingt ihnen nicht mehr, sich
riuckhaltlos mit der althergebrachten hinduistischen Tradition zu identifi-
zieren, ohne daf} sie jedoch endgiiltig ausscheiden wollen, um sich anderen
Traditionen anzuschliefen. Fir sie sind religiose Uberzeugungen nicht
Privatbesitz irgendwelcher Religionsangehoriger, sondern Erfahrungen,
die jedem moglich sind. Religion ist hier Erfahrung und nicht etwa ein
bestimmtes Bekenntnis.

Deshalb kann Raja Ram Mohan Roy sich mithelos mit Christus beschaf-
tigen und Keshub Chunder Sen die Vielfalt religioser Traditionen als Aus-
druck des einen Asien ansehen. Wie sehr aber diese unterschiedlichen
religiésen Traditionen nur der eigenen Lebenserfahrung und dem eigenen
Gottesverhdltnis dienen, demonstriert in einmaliger Weise der grofie
Mystiker des modernen Hinduismus, der Bengale RamAkrIsHNA (1836—
1886)7. ,Fur ihn bedeutete Religion nicht Annahme einer Glaubenslehre,
sondern ,Realisation’ der ersehnten Verbindung mit der Gottheit®, sagt
mit Recht A. KrAmer'®. So verehrt er Vishnu, Rama, Kali. Die grofle Zahl
hinduistischer Gotter stellt fir ihn nur den begrenzten Versuch dar, den
Unendlichen Geist zu begreifen, den kein menschlicher Geist erfassen
kann. Diese vielen Formen der Manifestation des Gottlichen helfen dem
Menschen, sich von der Welt der Phinomene und vom Karma frei zu
machen. Sie sind in Wirklichkeit nur Mittler der Quelle allen Lichtes,
und diese Quelle ist das Eine ohne Zweites. So lange der Mensch im
Gefingnis seiner Personlichkeit und seiner Begierden steckt, kann er
Gott nur in bestimmten Formen anbeten. Doch kann er iiber die verschie-

17 Vgl. R. RorLanp, Das Leben des Ramakrishna (Zirich-Stuttgart 1964)
18 A. KRAMER, a. a. 0. 55
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denen Stufen wie Statue, Vater, Mutter, Freund hinaufsteigen zur Anbe-
tung des Einen, Namenlosen, ,ohne Form®, ,ein Ozean unaussprechlicher
Seligkeit®, wie es in der berithmten Kali-Vision beschrieben wird. Sein
zeitweiliges Bekenntnis zum Islam liefl ihn nicht aufhéren, sich nach dem
Erlebnis des unpersonlichen Gottes, der hochsten Stufe der Mystik, zu
sehnen. So stark beschiftigte ihn diese Erlebnisform, dafl er wohl nie
den majestatischen Gott der Muslim begriffen hat®.

Der Tod Ramakrishnas brachte fir die Mitglieder des Ordens grofie
Verwirrung. Doch bald trat neben dem offiziellen Oberen Swami Brau-
MANANDA der grofle Organisator NARENDRANATH DatTa, bekannt als
Swami VivEkANANDA (1862—1902)%, hervor. Vivekananda, in Calcutta
geboren, entstammte einer Kshatriya-Familie. Er besuchte das Missions-
college seiner Heimatstadt und studierte dort Philosophie. Zwanzigjihrig
begegnete er Ramakrishna. Er war von dieser Begegnung so beeindruckt,
dafl er seinen urspriinglichen Plan eines Philosophiestudiums in England
aufgab und sich dem grofien Meister anschlofl. Nach dem Tod Ramakrish-
nas, am 15. Mérz 1886, wurde er praktisch dessen Nachfolger und griin-
dete noch im gleichen Jahr das Ramakrishna-Math. Nach Wanderjahren
als Bettelmonch erfuhr er 1892 vom Parliament of Religions in Chikago.
Getrieben von seinen Schillern und dem Theosophen SuBRAHMANYA
Iver, entschlof er sich, an dieser Versammlung teilzunehmen. Seither
nennt er sich VivekananDa. Seine vollig unvorbereitete Rede loste dort
im September 1893 einen solchen Begeisterungssturm aus, dafl eine
Zeitung die Frage stellte, ob es iiberhaupt noch zu verantworten sei, in
sein Land Missionare zu schicken®.

Im Anschlufl an den Aufenthalt in Chicago folgten zahlreiche Reisen
innerhalb Amerikas sowie nach Europa. Es gelang Vivekananda mehrere
Vedanta-Gesellschaften zu grinden. Am 1. Mai 1897 griindete er die
Ramakrishna-Mission. Im Sommer 1900 nahm er am Kongrefl fir Reli-
gionsgeschichte in Paris teil. Infolge einer unheilbaren Diabetes starb er
bereits am 4. Juli 1902 in Belur.

18 R. ROLLAND, a. a. 0. 40f

20 Vielleicht sollte man aber doch hier RaMARRISHNA nicht allein diesen Vorwurf
machen. Méglicherweise nimlich lernte er gar nicht den strengen Monotheismus
der Sunna, sondern gewisse hinduistisch-islamisch synkretistische Mischformen
des Islam kennen, wie sie im Osten des islamischen Reiches schon seit langem
immer wieder auftraten, vgl. dazu P. Antes, Zur Theologie der Schi‘a (Frei-
burg 1971) 27ff

2t Vgl. R. Rorranp, Vivekananda (Zirich-Stuttgart 1965); VIVEKANANDA,
Ifiana-Yoga 1 (Zirich *1967); ders., Ifana-Yoga 11 (Ziirich *1969); ders., Iiana-
Yoga 111 (Ziirich 1944); ders., Gespriche auf den Tausend Inseln (Zirich 1944);
Vedanta und Wir, hrsg. v. Ch. IsuErwoob (Ziirich 1949)

* Der New-York Herald schrieb damals: ,Vivekananda is undoubtedly the
greatest figure in the Parliament of Religions. After hearing him we feel how
foolish it is to send missionaries to this learned nation. (zit. bei FARQUHAR,
a. a. 0. 202)
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Wie seine hier behandelten grofien Vorginger ist auch Vivekananda
von der Einheit aller Religionen iberzeugt; allen Religionen eignet
Wahrheit, hatte bereits Keshub Chunder Sen gelehrt*. Und Vivekananda
sagt: ,Wenn Gott wahrlich das Zentrum aller Religionen ist und jeder
einzelne sich auf einem der Radien zu diesem Zentrum hinbewegt, dann
ist es absolut sicher, dafl wir alle dieses Zentrum erreichen miissen. Im
Zentrum, in dem sich alle Radien treffen, haben unsere Unterschiede ein
Ende*.“ Diese Gedanken sind fiir Europaer gut verstandlich. Sie erinnern
an das Bild des hl. THomas: Wie es vom Gesicht eines Menschen im
Spiegel mehrere Bilder geben kann, so kann es von der einen gottlichen
Wahrheit im menschlichen Bereich mehrere Ausdrucksweisen geben®.
Oder sie lassen an jene bekannte Formel von der coincidentia opposi-
torum eines Nikoraus voN Kues denken. Doch die Parallele scheint zu
westlich. Wie Ramakrishna namlich versteht auch Vivekananda Religion
nicht als Subjekt-Objekt-Beziehung, sondern als innere Erfahrung. ,Die
wahre Religion . . . ist inneres Erlebnis. Religion ist nicht Héren und
Hinnehmen, sie ist Sein und Werden. Das, woran die Seele glaubt, das,
was sie anbetet, zu dem mufl sie werden. Das ist Religion®.“ Fiir den
Advaitisten bedeutet das real die Erfahrung des Tattvamasi; fir den
Dualisten, der an einen personlichen Gott glaubt, ermdglicht es die
serhabenste Erkenntnis, zu wissen: zwischen dem Liebenden und dem
Geliebten gibt es keinen Unterschied “*".

Diese Sichtweise verspricht jedem Menschen das Ziel seines Strebens.
Da es um die innere Erfahrung geht, werden dogmatische Diskrepanzen
irrelevant. Darin offenbart sich der praktische Aspekt der Religion, die
Wirklichkeit im Herzen zu erfahren; denn: ,Was du in deinem Herzen
erfahren hast, ist dein fir immer®.“ Deshalb ist es moglich, die Frage
des religiosen Bekenntnisses freiziigig zu handhaben. Je mehr Religionen
es gibt, desto mehr Moglichkeiten hat der Einzelne, sich seine Religion
zu wihlen. ,Strebe nach Verwirklichung und wéhle die fiir Dich geeig-
netste Methode. If die Mangos und lafl die andern sich iiber den Korb
streiten®.*

Der Gedanke der hier postulierten Harmonie der Religionen ist in
Indien nicht neu. Er ist eine Frucht des Advaita-Vedanta: SHANKARA
selbst hatte die Religionsformen dem Bereich des Nichtwissens zugeordnet,
weil manche Menschen der Verehrung eines personlichen Gottes bediirfen.
Ziel aber bleibt stets die Erkenntnis des Tattvamasi.

Neu dagegen ist nun im modernen Hinduismus die Vorstellung, diese
von SHANKARA gelehrte Harmonie beziehe sich auf die Universalitit aller
nur moglichen Religionen. Dies besagt nun aber nicht, dafl damit eine
neue Religion entstanden sei. Vielmehr ist angedeutet, daR diese Har-

28 Lectures in India, 1. Bd., 133ff

2 Ifana-Yoga 11, 179 25 §. th. I, 16, 6¢c
2 Iiana-Yoga 11, 193 2 Jnana-Yoga II, 105
8 Gespriche, 179 20 Gespriiche, 158
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monie als einigendes Grundprinzip trotz der Mannigfaltigkeit der Reli-
gionen in jeder einzelnen entdeckt werden kann. Es ist das Prinzip der
Identitat des A¢man mit dem Brahman.

Dem entspricht auch Vivekanandas Uberzeugung, Religion sei Wissen-
schaft. Es ist damit nicht die logische Durchdringung eines Forschungs-
gebietes gemeint, sondern die Uberlieferung und adiquate Interpretation
des Wissens, das schon immer da war (Veda). Der Zweck der Wissen-
schaft ist, dieses Wissen zu erwerben, um ein praktisches Ziel zu ver-
folgen; denn: was zweckfrei ist, ist zwecklos, was aber zwecklos ist, ist
sinnlos. Dies ist die Logik, die solchen Gedanken zugrunde liegt. Im Falle
der Religion hat das Wissen erlosende Wirkung. Das Wissen selbst ist
Ziel der Religion. ,Darin allein liegt Freiheit. Freiheit ist nichts anderes
als Beseitigung der Unwissenheit, und sie schwindet nur, wenn wir Brah-
man kennen®.“ Dieses Wissen aber ist nicht zweckfrei. Es ist nicht Wissen
an sich. ,Wissen ist nicht einfach intellektuelle Zustimmung, sondern
Verwirklichung®.“

Zu solcher Verwirklichung in der Welt sind alle gerufen. Vivekananda
beklagte, daf die westliche Zivilisation zwar Komfort, materiellen Wohl-
stand und eine vorziigliche Erziehung hervorgebracht hat, aber bei der
Aneignung und Verwirklichung der Ideale Jesu versagte. Wie kaum ein
anderer kannte und schitzte er das westliche Christentum, doch blieb ihm
ein gewisses geistiges Elend nicht verborgen. Er vermifite das Verstédndnis
fur das einzige Lebensziel des Menschen: die Beglickung durch den
Gottbesitz im innersten Herzen. So gern er soziale, pidagogische und
technische Errungenschaften des Westens fir Indien fruchtbar zu machen
suchte, so sehr glaubte er andererseits daran, dafl auch der Osten fiir den
Westen eine Botschaft hat. Gerade die Verfallenheit des Westens an die
Welt, das absolute Desinteresse, Erlosung zu erstreben, erschiitterten ihn.
»Wir konnen uns blind stellen, die Tatsache bleibt bestehen: Dies ist
eine abscheuliche Welt, eine Holle. Hier sind wir mit unbindigen Trieben
und Begierden und konnen sie nicht befriedigen . . 2%

Stellt man die Frage, was hier ,Welt* bedeutet, so weist die Antwort
mitten ins Herz des Hinduismus: die Lehre der Wiedergeburt. Die
»ldee der Wiedergeburt hat nicht nur nichts Erschreckendes, sondern sie
ist wesentlich fiir das moralische Wohlergehen der Menschheit und die
einzig logische Schlufifolgerung, zu der denkende Menschen gelangen
konnen“®. Auch wenn es darum geht, das Karma zu erkliren, ist Vive-
kananda im klassischen Sinne Hindu. ,Jede Tat, die wir tun, jeder
Gedanke, den wir denken, hinterldfit in uns einen Eindruck, im Samskrit
Samskara genannt. [. . .] Die Gesamtsumme der Samskaras ist die Kraft,
welche die Wegrichtung des Menschen unmittelbar nach seinem Tod
bestimmt®.“ Ist dem aber so, dann kann Religion, wie oben festgestellt,

30 Gespriiche, 101f

3 Jfiana-Yoga I11, 18 # [fiana-Yogal, 111
33 Ihana-Yoga 1, 28 3 Jnana-Yoga I, 24f
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nur insoweit erlosende Wirkung haben, insofern sie Wissen ist; denn
der , Vedanta kennt keine Stinde, nur Irrtum“®,

Vivekananda, so zeigt sich, ist — von Ramakrishna abgesehen — unter
den bisher Betrachteten am stirksten vom klassischen Hinduismus gepragt.
Dennoch 14t auch er einige neue Denkansitze erkennen. Sie liegen zu-
nachst in der Beschiftigung mit dem Westen und dem Christentum, wenn
auch die grofieren Quellen der Religiositit indischen Ursprungs sind. Zum
anderen féllt auch bei Vivekananda die starke Sensibilitat fir soziale
Fragen auf. Lange bevor der Westen Entwicklungsprogramme aufstellte,
wird durch dieses Interesse am sozialen Problem der Nahrboden fiir das
moderne Indien langsam vorbereitet. Seit Raja Ram Mohan Roy haben
Inder die Notwendigkeit sozialer Reformen unter Beibehaltung der
traditionellen Religion erkannt. Sie haben eine bessere Ausbildung der
Jugend bejaht und geférdert. Bei all diesen Bestrebungen nimmt Vive-
kananda einen bedeutenden Platz ein, da es ihm gelungen ist, diese
Bestrebungen durch eine wirkungsfahige Organisation, die Ramakrishna-
Mission, zu unterstiitzen. Durch den grofien Erfolg, den der Swami in
Chikago errang, weckte er bei den Indern ein gewisses Nationalgefiihl.
Wihrend Keshub Chunder Sen Europa und den Kolonisatoren gegeniiber
als Asiate auftrat, war Vivekananda Inder. Die Begegnung mit Max
MiLLer und anderen lief ihn an die Werte hinduistischer Tradition
glauben. Er sah Europider und Amerikaner, die von seiner Botschaft wie
gebannt waren und danach verlangten, Gleiches zu haben. So entstand
zum ersten Male in der Geschichte des Hinduismus eine organisierte
Mission, die bereit war, asiatischen Boden zu verlassen und Niederlas-
sungen in Europa und Amerika zu grinden. Der Westen hatte Indien
intellektuell entdeckt. Diese Entwicklung fand ihren ersten Hohepunkt,
als 1913 der Nobelpreis fir Literatur an einen Inder, RABINDRANATH
TAGORE, verlichen wurde.

Rabindranath Tagore® wurde 1861 geboren. Er war der Sohn Deben-
dranath Tagores, des Nachfolgers von Roy und zweiten Leiters des Braf-
ma-Samaj. Schon im Elternhaus wurde er mit der Weisheit der Upani-
shaden vertraut gemacht. Sein Jurastudium in England sowie Reisen nach
Italien und Frankreich brachten ihm westliche Denkart nahe. Mit Eifer
widmete er sich der englischen Literatur, dem Latein und der Musik. Wie
seine groflen Vorbilder beschaftigte auch er sich mit der Erziehung. In
Santiniketan, fernab der Grofistadt, griindete er eine neue Schule fiir
Knaben und Méidchen. Dort versuchte er dem Schulideal des alten Indien
gerecht zu werden. Er legte Wert auf die Lebensgemeinschaft zwischen
Lehrer und Schiilern und versuchte, die Schiler im Wechsel von korper-
licher und geistiger Betatigung zu einem Leben im Einklang mit der
Natur hinzufithren. Diese Lebensgemeinschaft mit den Schillern wurde

% Jnana-Yoga 11, 64

3 R, Tacork, Eine Anthologie, hrsg. v. A. CHagravarry (Freiburg 1961);
ders., Die Religion des Menschen (Freiburg 1962)
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nur durch mehrfache Reisen nach Europa, Amerika und dem Fernen
Osten unterbrochen. Angeregt durch diese Studienreisen, suchte er die
sozialen Verhéltnisse in Indien zu verbessern. Er sorgte fiir die Einrich-
tung weiterer Schulen, kiimmerte sich um den Straflenbau, veranlafite die
Errichtung von Bewisserungsanlagen und Weideplitzen. Dabei itbernahm
er jedoch nicht einfach européische Vorstellungen, sondern formte diese
den Bedingungen seines eigenen Landes entsprechend um. Freilich war
diese Arbeit in die damals aufkommende nationale Bewegung eingebettet.
Als diese dann militante Formen annahm, zog sich R. Tagore aus ihr
zuriick. Mit Entschlossenheit wandte er sich gegen jeden Nationalismus,
den er fir eine Erfindung des Westens hielt. So tat er sich angesichts der
politischen Entwicklung in Indien immer schwerer. Die Politik Ganpar's,
deren erkldrtes Ziel die ,non-cooperation® war, stiefl auf seine erbitterte
Ablehnung. In ihr erkannte R. Tagore den Verrat an indischer Tradition,
die keinen Partikularismus fordere, sondern stets ihren Blick auf die Ein-
heit und Universalitit des Seins richte. Wie Vivekananda verstand er
diese Universalitit weltweit und wollte sie keineswegs auf Indien be-
schrankt wissen; vielmehr trachtete er danach, den Westen in diese Sicht
uneingeschrankt miteinzubeziehen.

Solche Auffassungen fanden in Indien zwischen den beiden Weltkrie-
gen jedoch kaum Gehér, und R. Tagore zog sich immer mehr — iber
die Entwicklung enttduscht — aus dem offentlichen Leben zuriick. ,Als
Gegner des Nationalismus jeglicher Priagung wurde er allmdhlich im
politisierten Indien, wie drauflen in der Welt der sich immer scharfer
zuspitzenden Gegensitze ein FEinsamer. Enge Freundschaft verband ihn
mit bedeutenden Mannern des Westens, besonders mit Romain Rolland
und mit C.F. Andrews, dem treuen Freund Gandhis, der auch wihrend
der Zeit der Kontroversen zwischen Tagore und Gandhi die Verbindung
nicht abreiflen lief. — Tagore starb mitten in der Trostlosigkeit des
Zweiten Weltkriegs im Jahre 1941, bitter enttduscht vom Geist des
Westens, dem er sich — abgesehen von seiner nationalistischen Kehr-
seite — verbunden und verpflichtet fithlte. Ihm blieb nur die Hoffnung,
dafl einst Indien die Welt mit einem neuen, die Volker verbindenden
Geist erfiillen moge®.“

Die religiose Sicht R. Tagores ist weitgehend von den Upanishaden
und der Bhakti-Frommigkeit geprigt, doch 1afit sie sich damit nicht ganz
umreifilen. Dafi dem so ist, hat er selbst fiir jeden Interpreten deutlich
geaufert: ,Ich hoffe meine Leser haben verstanden, [. . .] dafl ich weder
ein Gelehrter noch ein Philosoph bin®.“ Es ist die Religion eines Dich-
ters: ,Denn es ist offenkundig, dafl meine Religion eines Dichters Religion
ist und weder die eines orthodoxen Frommen, noch die eines Theologen®.“

So ist Tagores Haltung gegeniiber dem Religidsen die der Vision, der
Schau. Alles, was er als Religion erlebt, kommt aus der Schau und nicht

87 A. KRAMER, a. a. O. 85f
3% Die Religion des Menschen, 61 3 Die Religion des Mensdien, 63
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aus der Erkenntnis. Seine Erfahrungen lassen ihn dabei 6fters von einem
geistigen Durchdringen der materiellen Welt sprechen. Freilich verliert
er sich dabei nicht in ekstatischen Hymnen an Ideen, sondern fordert aus
seiner Erfahrung die Konsequenz der Liebe. Diese Liebe wird fiir ihn
zum einzigen Weg, die hochste Realitit zu verwirklichen. Der Mensch
erreicht sie nur durch die Abtotung seines Ich. ,Denn die Liebe ist der
letzte Sinn von allem, was uns umgibt. Sie ist kein blofles Gefiihl, sie ist
Wahrheit, sie ist Freude, aus der die ganze Schopfung entspringt. Um
daher eins zu werden mit diesem . . . alleinfithlenden Wesen, das sowohl
drauflen im Raum, wie drinnen in unserer Seele ist, miissen wir zu jenem
hochsten Bewufltsein gelangen, das Liebe ist: ,Wer konnte atmen und
leben, wenn der Raum nicht mit Freude, mit Liebe gefiillt wareP®®.“

Dieses Bekenntnis zur Liebe macht auch Tagores Abneigung gegenuber
dem Pessimismus verstidndlich: ,Ohne Zweifel hat es immer Leute gege-
ben, die behaupten, daff das Dasein ein absolutes Ubel ist, aber der
Mensch kann sie nicht ernst nehmen. Thr Pessimismus ist blofie Pose . . .
Doch das Leben ist optimistisch; es will vorwarts. Der Pessimismus ist
eine Art geistiger Trunksucht . . ¢

Die Liebe ist es wohl auch, die ihn dazu driangt, sich mit dem Men-
schen zu beschiftigen. Es ist bezeichnend, dafl er ein Werk uber ,Die
Religion des Menschen® (The Religion of Man) veréffentlicht hat. Allein
die Tatsache, dafl mehrere Kapiteliiberschriften immer wieder auf den
Menschen zu sprechen kommen®, zeigt, daff Tagores Denken um ihn
besonders kreist. Dabei verdient der gottliche Aspekt am Menschen
besonders Beachtung, zu dessen Erkldrung Tagore sich eines Vokabulars
bedient, das sehr an christliches Gedankengut erinnert: ,Die Idee der
Menschlichkeit unseres Gottes oder die Gottlichkeit des Ewig-Mensch-
lichen ist der Hauptgegenstand dieses Buches®.“ Die Gottlichkeit des
Menschen findet sich in der christlich anmutenden Formel vom geschaffe-
nen Schépfer begrindet: ,Der Mensch als eine Schopfung vertritt den
Schépfer®.”

Die Menschlichkeit des Menschen ist Thema und Botschaft aller Reli-
gionen, meint Tagore: ,Es ist bezeichnend, dafi alle grofien Religionen
ihren geschichtlichen Ursprung in Personen haben, welche in ihrem Leben
eine Wahrheit verkérperten, die nicht kosmisch und unmoralisch, sondern
menschlich und gut war®.“ Und er fahrt fort: ,Diese Personen kamen
als Botschafter des Menschentums zu Menschen aller Linder und sprachen
von Erlosung, die wir nur erreichen konnen, wenn wir unsere Beziehung
zum ewigen Menschen, zum gottlichen Menschen vollenden®.®

40 zit. bei A. KRAMER, a. a. O. 87 41 git. bei A. KRAMER, a. a. O. 87

4 . B. Kap. 1: Das All des Menschen; Kap. 3: Der Uberfluff im Menschen; Kap.
7: Der Mensch meines Herzens; Kap. 10: Die Natur des Menschen.

4 Die Religion des Menschen, 15 4 Die Religion des Menschen, 52

4% Die Religion des Menschen, 48 46 Die Religion des Menschen, 49

8 ZMR, Heft 2/78 3 )



Dieser Passus klingt hoffnungsvoll fir eine Welt, die nach Einheit
sucht und drangt. Jeder Leser wird ihm zustimmen, oft jedoch ohne zu
merken, wie dquivok die Begriffe Erlosung®” und Mensch hier gebraucht
sind. Alle diese ,Botschafter des Menschentums“ verkindeten eine jeweils
verschiedene Botschaft, deren Anhdnger — vom traditionellen Hinduis-
mus abgesehen — sie fiir die einzig wahre hielten und deshalb andere
Volker missionierten. Der Glaube an die Gemeinsamkeit aller Religionen,
deren duflere Verschiedenheit nur sekundar sei, ist ,Glaube“ und keines-
wegs durch den historischen Befund der Religionsgeschichte bewiesen.
Was Buddha und Jesus lehrten, 1afit sich nur durch einen Glauben har-
monisieren, der sich mehr seiner Grundiberzeugung als sachgerechten
Textinterpretationen verpflichtet weifl. Gerade durch das unablassige
Bekenntnis zu Nachstenliebe und Mitmenschlichkeit werden spezifisch
religiose Kategorien eingefiihrt, die aber nicht mehr als solche, sondern
im Gewande selbstverstindlicher Humanitdt auftreten. Es ist an der Zeit,
auf diese Begriffsharmonisierung hinzuweisen, bevor es zu einer ent-tau-
schenden Desillusionierung kommt.

Tagores Interesse am Menschen sowie sein soziales Engagement fiithren
zu einer beachtlichen Hinwendung zum Diesseits. Auch dies ist ein Zug
des modernen Hinduismus, der in diesem Sinne sogar die Lehre von der
Wiedergeburt in neue Dimensionen ausdeutet. Es ist auffallend, dafl ein
Mystiker wie Skt AuroBiNDO (1872—1950)* sie ganz aufzugeben scheint
und ein Dichter wie Tagore sie mit den Vorstellungen von Unsterb-
lichkeit und Tod vermischt®. Diesem Leben gilt das soziale Engagement,
und fiir seine Veranderung im Sinne der sozialen Reformen gilt es sich
einzusetzen.

Soziale Reformen aber sind ohne ein gewisses politisches Wirken nicht
moglich. Es ist deshalb angebracht, einen gewissen Abschlufl der mit Roy
begonnenen Wende des Hinduismus in Indiens grofiem Befreier Mahatma
Ganpur (1869—1948)% zu sehen. Auch hier kann nicht der Versuch einer

47 Vgl. dazu Antes-UnpE, Das Jenseits der Anderen

48 Vel S. K. Martra, An Introduction to the Philosophy of Sri Aurobindo
(Benares 21945); ders., Studies in Sri Aurobindo’s Philosophy (Benares 1945);
ders., The Meeting of East and West in Sri Aurobindo’s Philosophy (Pondicherry
1956); H. Cuaupnuri, Sri Aurobindo, The Prophet of the Live Divine (Cal-
cutta 1951); ders., The Philosophy of Integration (Calcutta 1954); M. DoneLLy,
Founding the Live Divine (London 1955); G. E. Mo~nop-HerzeN, Sri Aurobindo
(Paris [Les Cahiers du Sud] 1954); einige Werke Sr1 AuroBinpo’s: Bases of
Yoga (Pondicherry 21960); La Bhagavad-Gitd (Paris 1942); The Ideal of the
Karmayogin (Pondicherry 1950); The Problem of Rebirth (Pondicherry 1952);
La Vie Divine, 8 Bde. (Paris 1949-58)

4 Vgl. N. Buanja, Das religiose Weltbild bei Rabindranath Tagore (Geln-
hausen 1964), das Kapitel ,Tod“.

5 Vel. W. E. MUHLMANN, Mahatma Gandhi. Der Mann, sein Leben und seine
Wirkung (Tibingen 1950); K. NaG, Tolstoy and Gandhi (Patna 1950); Louis
Fiscuer, Das Leben des Mahatma Gandhi (Miinchen 1951); O. Wovrrr, Mahatma
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Gesamtwiirdigung seiner Personlichkeit unternommen werden. Wie die
schon erwahnten Hindus weil Gandhi um die Existenz nicht-hinduisti-
scher Religionen, vornehmlich des Islam und des Christentums. Unbe-
fangen tritt er als Hindu diesen gegeniiber und verspiirt eine gewisse
Hingezogenheit zu Jesus Christus. Der Zugang tiber das NT scheint auch
ihm dabei wichtiger als der Weg iber die christliche Dogmatik. Dabei
ermoglicht ihm dieser Zugang zugleich, weiterhin Hindu zu bleiben, so
dafl er Frau Porrak auf die Frage, weshalb er sich nicht zum Christen-
tum bekehre, antwortete: ,Ich kam zu dem Schlufi: in Ihren heiligen
Schriften ist nichts, was wir nicht auch in den unseren hatten, und daff
ich, wenn ich ein guter Hindu wire, auch ein guter Christ sein wiirde.
Es bestand fiir mich keine Notwendigkeit, IThrem Bekenntnis beizutreten,
damit ich an die Schonheit der Lehren Jesu glauben oder Seinem Vorbild
zu folgen versuchen kann®.“

Damit ist erneut der Gedanke der universalen Religion, wie er weit-
gehend fiir den modernen Hinduismus kennzeichnend ist, formuliert.
Alle Religionen sind irgendwie Ausdrucksformen der gleichen letzten
Wahrheit, wie Gandhi sagt: ,Ich glaube, alle groflen Religionen der Welt
sind mehr oder weniger wahr. Ich sage ,mehr oder weniger, weil ich
glaube, daff alles, was die menschliche Hand bertihrt, deswegen, weil wir
Menschen unvollkommen sind, selbst unvollkommen wird. Vollkommen-
heit ist die ausschlieRliche Eigenschaft Gottes und ist weder zu beschrei-
ben noch zu erkldren. [. . .] Ich gebe deshalb mit aller Bescheidenheit zu,
daf} selbst die Veden, der Koran und die Bibel unvollkommenes Gottes-
wort sind. Da wir unvollkommene Wesen sind, die von einer Menge
Leidenschaften hin und her getrieben werden, ist es uns unméglich, dieses
Gotteswort in seiner Fiille zu verstehen®.“

Dieses Bekenntnis ist typisch hinduistisch, sofern man Wahrheit, wie
Gandhi es tut, mit Gott identifiziert. Damit ist dann auch der Bezug zum
Brahman wiederhergestellt. Die Vielfalt der Religionen ist somit nur
das aspektreiche Spiegelbild des unfaflbaren Brahma. In ihm findet die
Fille der Religionen zu ihrer letzten Einheit.

Diese Einheit verkiindet auch Dr. SARVAPALLI RADHAKRISHNA (geb.
1888)%, der wohl im Westen am meisten bekannt ist. Er verkorpert fiir

und Christus. Eine Charakterstudie Mahatma Gandhis und des modernen Hin-
duismus (Berlin 1955); ders., Mahatma Gandhi, Politik und Gewaltlosigkeit
(Gottingen 1968); einige werke Ganonr's: Mahatma Gandhis Autobiographie —
Die Gesdhichte meiner Experimente mit der Wahrheit (Freiburg—Miinchen 1960);
Freiheit ohne Gewalt (Koln 1968)

51 Zit. bei S. J. SAMARTHA, a. a. 0. 94

52 Zit. bei S. J. SAMARTHA, a. a. O. 89

5 Vgl. The Philosophy of Sarvepalli Radhakrishnan, hrsg. v. P. A. ScuiLep
(New York 1952); H. BiirkrE, Dialog mit dem Osien. Radhakrishnans neuhindu-
istische Botschaft im Lichte christlicher Weltsendung (Stuttgart 1965);
S. J. SamartHA, Introduction to Radhakrishnan, The Man and His Thought
(New Delhi 1964); einige Werke RapuakrisuNa’s: Die Gemeinschaft des
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viele die Synthese zwischen Ost und West, weshalb sein Denken nicht
weiter vorgestellt zu werden braucht. Dennoch wére zu untersuchen, ob
er nicht vieles im Westen vollig mifiverstanden oder umgedeutet hat, um
es zu absorbieren. Viel mehr als die meisten westlichen Autoren zuzugeben
bereit sind, ist er Hindu. Die Doppelbodigkeit seiner Sprache aber, wie
schon das eingangs angefiihrte Zitat gezeigt hat, gestattet es ihm, allen
alles zu sein.

Die bisherigen Uberlegungen weisen, was das Problem der Diskon-
tinuitdt anlangt, stets in die gleiche Richtung: Hauptmerkmale sind die
Offnung fir die sozialen Probleme, die Auseinandersetzung mit dem
Westen und seiner Religion, dem Christentum; dabei wird dem Hindu-
ismus integrierende Kraft zugesprochen, woraus fiir die Hindus eine
missionarische Aufgabe erwachst. Alle Hauptvertreter des modernen Hin-
duismus haben fiir diese Charakteristika Akzente gesetzt. Ja sogar die,
welche sich fir immer vom Hinduismus lossagten, taten es gewdhnlich,
weil sie glaubten, der Hinduismus sei nicht mehr fdhig, die sozialen
Reformen durchzufithren, deren Indien bedarf. Wihrend bei der groflen
Masse des Volkes das soziale Problem nur schwach ins Bewufitsein drang,
beschiftigt es die Reformer seit rund 150 Jahren.

Bedeutend fiir die geistige Auseinandersetzung des Westens mit dem
Osten ist die stetige Beschdftigung der Reformer mit dem Christentum.
Konnte auch die christliche Mission in Indien nicht die gewiinschten
Erfolge zeitigen, so hat sich Christus doch in einem gewissen hinduisti-
schen Sinne ,inkarniert®. Dabei aber gingen urspriingliche Ziige verloren.
Er biiflte seine Einzigkeit ein® und wurde einer — wenn auch hervor-
ragend — unter vielen. So reiht er sich in die lange Tradition der hindu-
istischen Lehrmeister ein, und was liegt fir den Hindu néaher, als dem
Westen auch noch Kunde von den vielen anderen zu bringen, die er bisher
noch nicht gekannt hat, da er Jesus fiir den Einzigen halt?

Deshalb diirfen die Vertreter des modernen Hinduismus auch nicht
losgelost von der hinduistischen Tradition betrachtet werden; denn
Rapuakrisana zufolge ist der Hinduismus die wahre Religion der
Zukunft. Er ,absorbiert alles, das in ihn eindringt, sei es Magie oder
Animismus, und hebt es auf eine hohere Stufe“®®.  ,Der Hinduismus ist
ein Prozef}, kein Ergebnis, eine Bewegung, kein Zustand, eine wachsende
Uberlieferung, keine abgeschlossene Offenbarung®®.“

Geistes — Ustliche Religionen und westliches Denken (Darmstadt-Genf 1952);
Indische Philosophie, 2 Bde. (Darmstadt-Baden-Baden-Genf 1956); Wissen-
schaft und Weisheit — Westliches und ostliches Denken (Miinchen 1961)

54 Vgl. S. J. SAMARTHA, a. a. 0. 98, 110 u. 6.

5 S. Rapuaxrisuna, Weltanschauung der Hindu, 46

5¢ S. RapuakrisuNa, Weltanschauung der Hindu, 149
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DIE WESTUSTLICHE YOGA-SYNTHESE
von Gunther Stephenson

Die wachsende Bedeutung des berithmtesten indischen Denkers des 20. Jhts
wurde erst kiirzlich durch die umfangreiche englische Gesamtausgabe seines
Werkes dokumentiert. — Nur wenige Gelehrte wagen sich an die esoterische
Gesamtschau dieses ebenso einsamen wie weltlaufigen Yogi heran, zeichnet sich
doch auch sein anspruchsvoller englischer Originalstil durch zahlreiche Wortneu-
bildungen, weitschweifige Kettensiatze und mancherlei Filigranwerk aus. Um so
dankbarer diirfen wir sein, dafl sich H. KappEs nicht scheute, eines der Haupt-
werke Aurosinpos, The synthesis of Yoga, durch jahrelange, mithevolle Detail-
arbeit dem deutschen Sprachraum zu erschlieBen!. Sie verrit intime Sachkenntnis
und personliches Engagement. Der Ubersetzung lag die redigierte Ausgabe des
Ashrams in Pondicherry (Indien) von 1955 zugrunde (Gesamtausgabe, Bd. XX
+ XXI). Das Werk basiert auf einer langen Folge von Aufsitzen, die Auro-
BINDO zuerst in seiner Zeitschrift Arya von 1914—1921 verdffentlichte. Bestiir-
zend genug, dafl dieses psychologische Hauptwerk damit erst 50 Jahre spiter
in deutscher Sprache erscheint.

Die umfangreiche Darstellung des neuartigen Yogaweges, der das Ziel héherer
Bewufltseinsstufen mit der Integration welthaften Daseins und Wirkens ver-
bindet, 1dfit bereits auf den ersten Blick die Ausgangsbasis der indischen Tra-
dition erkennen; denn auf den klassischen Yoga-Formen Hatha und Raja, vor
allem aber karma — jnana — bhakti wird die ,Synthese’ des ,Integralen Yoga‘
aufgebaut. — So zerfillt das Werk nach einer hinfihrenden Einleitung in die
vier Hauptteile: 1. Der Yoga des gottlichen Wirkens (13 Kap.) — 2. Der Yoga
des Integralen Wissens (28 Kap.) — 3. Der Yoga der gottlichen Liebe (8 Kap.)
— 4. Der Yoga der Selbstvollendung (25 Kap.).

Natirlich 1afit sich dieses gewaltige Epos des Bewufitseins auch nicht anna-
hernd in wenigen Worten charakterisieren. Einige Stichworte missen geniigen.
AvurorinDo war mit der westlichen Psychologie grindlich vertraut und konnte
sie daher durch die Erfahrung des Uberbewuftseins wesentlich bereichern, sofern
man mit europaischen Augen das Werk betrachtet. Sein Ziel ist die Hoher-
entwicklung des Menschen mit Hilfe einer alle Daseinsstufen kontinuierlich inte-
grierenden Yoga-Erfahrung, die indirekt der kosmischen Evolution zum ,Uber-
menschen’ dient. ,Bei rechter Betrachtung von Leben und Yoga erkennen wir,
dafl alles Leben bewufit oder unbewufit Yoga ist. Unter Yoga verstehen wir
das methodische Bemithen, zur Selbstvollendung zu gelangen, indem wir alle
Krifte und Anlagen, die in unserem Wesen verborgen sind, zum Ausdruck
bringen und unser individuelles Menschsein mit dem universalen und transzen-
denten Sein, das wir partiell im Menschen und im Kosmos offenbart sehen,
einen” (S. 14).

Den Ausgangspunkt der drei notwendigen Wandlungen bildet die sog. ,men-
tale’ Stufe, das namlich, was unser heutiges, normales Menschsein ausmacht. Der
mind (lat. mens, idg. eine Wurzel mit Mensch) kennzeichnet die Bestimmt-
heit des Menschen durch Vernunft, Gemiit, Wille, Bewufitsein. Dieses Mental,
wie Kapres nach frz. Analogie iibersetzt (da es nicht ,Geist’ ist), bildet den

1 Sri Aurosinpo: Die Synthese des Yoga. Autoris. Ubers. aus dem Engl. v.
Heinz Kappes. Verlag Hinder & Deelmann/Bellnhausen 1972; 965 S.
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Bezugsrahmen fir die Wandlungen. Die erste ,psychische’ Stufe bringt die
Uffnung und Neugeburt der Seele als tiefere Seinserfassung, eine Art Freile-
gung des ,Seelenfiinkleins®, ,die zentral wesenhafte Existenz®, wie Aurosinpo
sagt. Es ist bereits ein Stadium, das nicht viele Menschen zu erreichen vermogen.
Die zweite ,geistige’ Wandlung erreicht die BewuBtseinslage des overmind, des
Ubermentals. Thr kommt eine Mittlerfunktion zu. Das Bewufltsein hat die
Grenze zur Wirklichkeit iiberschritten. Die intuitive Schau umfafit dank ihrer
Weite und Kraft die Ganzheit des Seins. Das Empfangen der shakti bewirkt den
Aufstieg. — Die dritte supramentale Wandlung hat Auvurosinpo selbst nicht
mehr erreicht. Sie bringt mit der Umstrukturierung des Bewufitseins in kosmi-
sche Dimensionen (Teilhabe am satcidananda) die Verwandlung der Erde. Als
eigentliches agens dieses Welt-Yoga-Prozesses fungiert der spirif, der reine
Geist, der alles Leben durchdringt, erweitert und erhoht. —

Der sublime Weg dieser Yoga-Psychologie entspricht phdnomenologisch
speziellen Formen der Mystik, freilich ohne den spirituellen Monismus und
ohne das gottliche Neutrum. Auroeinpo denkt personal, ganzheitlich, universal
und weltzugewandt, damit deutlich abgehoben gegen die alte Yogalchre des
Paranjyanr. Der rote Faden seines Weltbilds und personlichen Werdegangs heifit
,Synthese’. Desintegration wiirde fiir ihn der ,Seinsberaubung® gleichkommen.

Es ist das Verdienst des Ubersetzers, dieses Universalgemilde schwer zu-
ganglicher Bewufitseinsschichten dem deutschen Leser dank eines fliissigen, kla-
ren und knappen Stils verstdndlich gemacht zu haben. Gegeniiber der Erstver-
offentlichung der ,Synthese’ in der Zeitschrift Integraler Yoga (1964—69) hat
die Ubersetzung durch Betonung verbaler Formen, Wegfall von Artikeln, Kon-
junktionen etc., freiere Wiedergabe noch erheblich an Farbe und Lesbarkeit ge-
wonnen. Man darf sagen, dafl der Sprachreichtum des Autors jetzt seine analoge
Wiedergabe gefunden hat, wenn auch die Prézision gelegentlich der Straffung
zum Opfer fiel (z. B. S. 18, auch hiufiger Wegfall von even, but, yet usw.).
Stichproben verraten gelegentlich unangemessene Wortbildungen im Hinblick
auf die ontologische Textaussage: iiber ,feinstoffliche Entfaltung® 1t sich strei-
ten (S. 633); ,Dieser Geist ist unendliche Existenz® wird besser durch ,unend-
liches Sein“ wiedergegeben (S. 634); fiir ,Einschrinkung® sollte ,Beschriankung
stehen (engl. limitation, S. 635). — Problematisch bleibt die durchgingige Wie-
dergabe von mind (overmind, supermind) mit ,das Mental' etc. Da jedoch auch
im engl. Text von mental beings die Rede ist und mind ohnehin nicht iiber-
setzt werden kann, scheint diese Wortwahl zur Kennzeichnung verschiedener
Bewufltseinsebenen doch angemessen zu sein.

Besonders hilfreich ist das beigefiigte Glossar von Sanskritwortern (S. 911—
965), dessen engl. Ubersetzung und Kommentierung aus der Feder Aurorinpos
(Ashram-Ausgabe v. 1969) H. Karrrs ebenfalls deutsch nachbildete. Inwieweit
AuroBINDO selbst die Wortbedeutungen der Tradition neu interpretierte, kann
hier nicht erGrtert werden. — Es wire sehr zu begriifien, wenn der Verlag den
Mut aufbrichte, noch weitere Werke des indischen Denkers der deutschsprachi-
gen Uffentlichkeit vorzulegen.
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VOM WESEN UND SINN DES MENSCHEN UND GOTTES

von Anton Antweiler

EinvEITUNG

1. Von wann ab ist der Mensch Mensch? Diese Frage kann nicht so einfach
beantwortet werden, wie sie gestellt wird. Sie mufl unterteilt werden: Von wann
ab wird der einzelne als Mensch betrachtet? Von wann ab betrachtet er sich selbst
als Mensch?

Die Antwort auf diese erste Frage setzt voraus, dafl es andere, insbesondere
andere scinesgleichen gibt, von denen es abhingt, ob sie bereit sind, ihn als
seinesgleichen anzuerkennen. Diese Frage quilt die Menschenfreunde, besonders
heute, wo es strittig ist, unter welchen Bedingungen das Leben fiir einen Men-
schen begehrenswert oder wenigstens zumutbar ist. Aber diese Frage braucht
jetzt nicht beantwortet zu werden, wo es um den Sinn von Sein und Leben, von
Mensch und Gott geht.

Die zweite Frage 1afit nur eine Antwort zu: wenn der cinzelne verwundert
oder erschrocken, verzweifelnd oder belustigt aufwacht: wo bin ich? was soll
ich? was bin ich? Das freilich gilt nur, wenn das nicht nur gelegentlich gefragt
wird, wie manchmal morgens beim Erwachen, wenn man nicht weiff, ob man
zu Hause oder in der Fremde, bei Freunden oder Feinden, in Vernunft oder
Wahnsinn erwacht. Die Frage mufl vielmehr zu einem gehoren wie ein Organ,
wie eine Atmosphdre, wie eine Lebensaufgabe, ohne die man nicht leben kann.

Fiir viele sind die drei Unterfragen der zweiten Frage hinlanglich beant-
wortet, wenn einer sagt: Du bist Bild oder Sprofl oder Geschépf Gottes — mag
dieser einer unter anderen oder als einziger geglaubt werden; du sollst ihm die-
nen und gehorchen; du lebst in der Welt, die ihm gehért. Aber mancher fragt
weiter: Was ist Gott? Was habe ich mit ihm zu tun oder er mit mir? Was kann
ich gegen ihn tun?

2. Zuniachst vergewissert sich der einzelne in seiner Umwelt, ohne zu wissen,
dall er es ist, der sich vergewissert. Er gibt sich ihr hin, er beansprucht sie fiir
sich, indem er sie erforscht: Er geht umher, er nimmt zur Hand, er setzt zusam-
men, er zerkleinert; er sicht und hort mit eigenen Organen, mit geeigneten Hil-
fen; er vermutet, verkniipft, rechnet. Erst spit merkt er, wieviel er von sich selbst
in alles das hineingibt, hineinmischt und somit verfalscht, wenn es nicht um das
geht, was fiir ihn brauchbar ist, sondern um das Was; wie sehr das, was er als
von sich unterschieden ansicht, eigentlich er selbst ist; wie sehr es ihm bisher
mehr um das Gebrauchen, Genieflen, Aufnehmen und Verdauen ging und nicht
um das Erkennen und Verstehen. Wo immer einer steht: er zwingt alles Sicht-
bare in seinen Blickwinkel und in die jeweils zugeordnete Verkleinerung und
Verwinkelung, und das Unsichtbare kann er sich nur durch das Sichtbare ver-
deutlichen. Weswegen das?

3. Mit unserem Denken sind wir auf das Abstrahieren angewiesen. Wir kon-
nen nicht jedes Ding, tiber das wir sprechen, vor uns hinstellen oder in die Hand
nehmen; wir begniigen uns mit einem Bild von dem gemeinten Ding; diesem
Bild ordnen wir ein Wort zu, in das wir das Ding hineinpacken. Schon diese
beiden Uberginge, vom Ding zum Bild, vom Bild zum Wort, sind gefahrvoll
genug: Wer sichert zu, dafl sie einander eindeutig entsprechen?

Aber nicht genug damit: Wir haben nicht geniigend Bilder, um jedes Ding
zu bedienen; und, dariiber hinaus: wir haben nicht geniigend Warter, um jedem
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Bild eines zuordnen zu kénnen, derart, dafl beide Zuordnungen eindeutig sind.
Weder ist jedes, woriiber wir nachdenken, greifbar — Gott, Geist, Verstand,
Gemiit, Seele, Zorn, Liebe, Wahrheit, noch ist jedes Greifbare zuginglich —
Sterne, Steine, Erze, Pflanzen, Meer, Tiere, Menschen. Wir brauchen einen Be-
helf. Diesen bezeichnen wir als Begriff, als die Einheit derjenigen Eigenschaften,
die wir als ausreichend erachten, um das gemeinte Ding oder die gemeinten
Dinge uns und anderen moglichst eindeutig zu bezeichnen. Der Begriff ist ein
verarmtes Bild, und dessen Armut bewirkt die Mehrdeutigkeit, unter der er
leidet.

Die Gefahr ist offensichtlich: je mehr unterschiedene Dinge man bezeichnen
will, um so weniger gemeinsame Eigenschaften 1ifit der Begriff zu. Das kann
so weit gehen, daff man nicht mehr von Dingen, sondern von Eigenschaften
spricht; sogar so weit, da man nicht mehrere unterscheidbare Eigenschaften
meint, sondern nur eine, um alle Dinge iibergreifen zu kénnen; und sogar so
weit, dal man eine Eigenschaft meint, welche die Dinge nicht haben, sondern
die ihnen zugesprochen wird, diesmal vom Menschen.

4. Eine solche nennt Wilhelm WEeiscHepeL!: die Fraglichkeit. Auf sie ist
WeiscHEDEL gestoflen, als er danach fragte, ob es notwendig ist, an cinen Gott
zu glauben, wenn man die Welt und sich selbst als sinnvoll verstehen will, oder
ob es ecinen Gott der Philosophen gibt, der das leistet, und den man erkennen
kann.

Er fragt: ,ist philosophische Theologie heute moglich, und wie ist sie moglich?*
(154).

Die FRAGLICHKEIT

1. ,Alles im Bewuftsein drangt doch auf Gewiflheit und Unfraglichkeit® (178).
,Alles, was immer man erfihrt, ist fraglich® (198). Wie kommt es, dafl derselbe,
der den ersten Satz schreibt, auch den zweiten schreibt, und nicht nur das, son-
dern ihn auch fiir den entscheidenden halt?

Das liegt daran, dafl der Mensch gezwungen wird, ,negative Erfahrungen‘ zu
machen (199). Diese Erfahrungen sind in ,Mifillingen und Verrat, in Tod und
Verginglichkeit” (205) besonders zudringlich und aufpeitschend. Mifilingen:
wenn im eigenen Dasein ctwas nicht in Ordnung ist, stofit man auf ,grundle-
gende Unstimmigkeit im Dasein® (190). Verrat: ,die stindige Erfahrung von
Verrat 1aft das Miteinander mit anderen Menschen als zutiefst fraglich er-
scheinen® (190). Tod: ,wenn man selber vor der Moglichkeit des Nichts der eige-
nen Existenz steht, dann wird man mit voller Wucht von der Erfahrung der
Fraglichkeit uberfallen® (191); ,alles fallt, alles zerfillt, alles vergeht' (231).
Verganglichkeit: ;was hat das Sein fiir einen Sinn, wenn es unwiderruflich in
das Nichtsein hinein untergehen muf8?* (191).

Hinzukommt die Langeweile, ,in der man unmittelbar mit der radikalen
Fraglichkeit konfrontiert wird® (192), die Tatsache, daff ,der Mensch ein un-
stimmiges Wesen ist’ (190) und daff ,endlich rétselhaft wird, dafi iiberhaupt
etwas ist’ (192), wodurch ,Angst vor der Rétselhaftigkeit der Wirklichkeit® (224)
hervorgerufen werden kann.

! WeiscuepeL, Wicuerm: Der Gott der Philosophen, 2. Bd.: Abgrenzung und
Grundlegung. Wissenschaftliche Buchgesellschaft/Darmstadt in Zusammenarbeit
mit der Nymphenburger Verlagshandlung/Miinchen 1972; X+277 S., Gln. 23,—
DM (Mitgliederpreis)

120



So ist denn ,die Wirklichkeit nicht selbstverstindliches Bestehen, sondern
Fraglichkeit® (250). ,Der Blick auf das reine Sein der Dinge, der Welt und des
Selbst endet in der Erfahrung der Moglichkeit des Nichts (198). ,Das Wesen der
Wirklichkeit ist die Fraglichkeit' (206), ,die Fraglichkeit von Sein und Sinn‘
(195 201); es ist ,ihre Grundverfassung® (284). ,Die drei Momente in der radi-
kalen Fraglichkeit sind das Sein, das Nichtsein und das Schweben zwischen bei-
den‘ (281 288); ,das Schweben des Weltwirklichen ist seine Fraglichkeit® (237).
Diese ,radikale Fraglichkeit fordert ihrerseits das radikale Fragen heraus® (207).

2. WeiscHEDEL wird es zulassen, dafl auch seine Auffassung daraufhin befragt
wird, ob sie als fraglich erscheinen kann. Das diirfte durch die folgenden Uber-
legungen gerechtfertigt sein.

Das Streben nach Gewiflheit braucht nicht nur aus Liebe zur Wahrheit, es
kann auch aus Dummbheit, Faulheit, Schwachheit, Uberheblichkeit kommen. Das
machte zwar den Menschen fraglich, briuchte aber nicht die Weltwirklichkeit
fraglich zu machen.

Wieso darf man von negativen Erfahrungen sprechen? Woran ist das Nega-
tive gemessen? Doch nur am Menschen, und ist der so wichtig, dafl dessen Er-
fahrungen hinreichen, etwas iiber die Welt auszusagen? Doch nur dariiber, wie
er die Welt erfahrt, aber nicht dartiber, wie sie ist.

Es gibt Stufen des Erfahrens und ihnen zugeordnet Stufen des Fragens. Die
Stufen hingen vom Umkreis des Erfahrenen, von dessen Eigenart und Stellung
im Ganzen, von der Tiefe, der Dauer, der Klarheit des Erfahrens und des Er-
fahrenden ab, von der Sachwelt und dem Wertgefiige, vom Alter, von der Bil-
dung, vom Geschlecht. Das gilt besonders dafiir, ob, wie, als was einer Gott er-
lebt, erkennt, wertet. WerscuepeL weifl, dafl er fiir die heutige Zeit, mindestens
in der heutigen Zeit spricht, und das macht seine Aussagen zusitzlich begrenzt.

Etwas kann als fraglich erscheinen, weil man wiinscht oder verwirft oder
nicht versteht oder sich irrt. Das alles gehort dem Betreffenden zu, nicht aber
der Sache.

Beim Erfahren sollte man zwischen Erleben und Denken unterscheiden: Was
dem einen sinnvoll ist, braucht es nicht dem anderen zu sein.

Fraglichkeit wird erfahren, aber anders als Hitze, Schwere, Edelmut, Gemein-
heit. Fraglichkeit ist bereits verarbeitete Erfahrung, und manchmal nicht nur
einmal, sondern mehrfach verarbeitet. ,Die’ Erfahrung gibt es nicht.

Wonach denn kann man fragen? Erstens: Was ist das? Zweitens: Woher
kommt das? Drittens: Wozu dient das? Viertens: Ist es sinnvoll fiir mich? fiir
andere? im Zusammenhang des Ganzen? Fiinftens: Ist es wertvoll? in welcher
Hinsicht? Sich nur auf die Sinnfrage einzuschrinken, ist moglich, erschopft aber
nicht die Fraglichkeit. WEiscHEDEL bezieht die Fraglichkeit nur auf die zweite
Frage, obwohl er die vierte nicht auslafit.

Fraglichkeit wird ,als ein Schweben zwischen Sein und Nichtsein, zwischen
Sinn und Sinnlosigkeit gekennzeichnet' (207). Nicht die Fraglichkeit, sondern das
befragte Ding schwebt zwischen Sein und Nichtsein, ob auch zwischen Sinn und
Sinnlosigkeit kann nur vom Menschen her beurteilt werden, von dessen Fihig-
keit her, in bezug auf dieses Ding einen Sinn erkennen zu konnen oder nicht;
was in bezug auf ihn als sinnlos erscheint, braucht es nicht in bezug auf andere
und noch weniger in bezug auf sich selbst zu sein, im letzten Fall vorausge-
setzt, dal es Sinn gibt. Entsprechend mufi man Fragen als ein Schweben zwischen
Erkennen und Nichterkennen, zwischen Verstehen und Nichtverstehen kenn-
zeichnen.
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Nehmen wir nun die einzelnen Griinde fir die behauptete Fraglichkeit: Mif3-
lingen und Verrat, Tod und Verginglichkeit. Diese vier sind nur zwei: Verrat
ist eine Sonderform des Mifilingens und Tod eine der Verganglichkeit.

Das Mifllingen braucht nicht die Welt fraglich zu machen, sondern den Han-
delnden: Er hat sich in sich selbst und in seinem Verhéltnis zur Umwelt geirrt.
Das Mifilingen sagt weniger etwas iiber Dinge und Vorginge, als mehr iiber
deren Wertung aus; es ist eine Reaktion, nicht eine Aktion. Gehort Miflingen
nicht vielmehr zu ,unserer’ Welt, wie sie nun einmal ist: als eine Form des
unablédssigen Ausprobierens? Kann man sich diese Welt anders denn als eine
riesige Experimentierwerkstatt vorstellen? Man kann sich eine Welt ohne Ver-
suchen und ,Mifilingen® denken: was bedeutet das fiir diese, ,unsere’ Welt?

Auch die Verginglichkeit (auch 194 231) ist aus dieser Welt nicht wegdenkbar,
wohl in bezug auf eine andere. Wenn schon das Mifilingen wertet, so die Ver-
ganglichkeit auch: das Wort klingt nach Klage und Vorwurf, besonders, wenn
man an die Sonderform der Verginglichkeit, an den Tod des Menschen denkt.
Klage und Vorwurf miissen oder kénnen doch so verstanden werden, dafl man
wiinscht, es gdbe mindestens den Tod, moglichst auch die Vergénglichkeit, nicht.
Kann WeiscuEDEL das ernsthaft wiinschen? Wo denn sollen die Menschen
bleiben, wenn sie nicht sterben? Und wenn sie nicht: wo die Tiere und Pflan-
zen? Es mufl den Tod geben, und wenn die Menschen — alle? — den unver-
meidlichen Vorgang beklagen,) dann ist auch das eine Wertung, weder eine
Beschreibung noch eine Erkenntnis., Auflerdem: Gilt es fir jeden Menschen, dafl
er unendlich strebt (78)? Ist nicht jeder erschopflich? Wozu noch leben, wenn
alles langweilig wird und ratselhaft (224) bleibt? Wozu sich der stindigen
,Angst vor der Ratselhaftigkeit der Wirklichkeit' (224) aussetzen? Weshalb
denn Angst? Ist nicht auch Zuriickhaltung méglich und sinnvoll?

Daff die Fraglichkeit der Welt den Fragenden erschiittert (193), kann man
nur zum geringeren Teil der Welt anlasten, den Hauptanteil liefert der Fragende.
Seine Erschiitterung zeigt nur, dafl er noch nicht geniigend eingepafit ist, dafl er
an den allgemeinen Versuchen der Natur teilhat und es widerspiegelt.

,Echtes Fragen mufl seinem Sinn nach auf giiltige Antwort aus sein‘ (156).
Das ,giltig" kann gespart werden, cine ungiltige Antwort ist keine. Fragen
kann aus Verstindnis oder Verstechenwollen kommen, aber auch aus Unver-
stand und Minderwert. Im ersten Fall ist Fragen Ausdruck der Vorlaufigkeit, im
zweiten Zeichen von Unordnung. Diese aber kann nur zum geringsten Teil dem
Befragten, mufl zum grofiten Teil dem Fragenden angelastet werden und sagt
wenig iber die ,Weltwirklichkeit® aus.

Das Letzte und Entscheidende: Ein Ding kann klein oder grof}, leicht oder
schwer, metallisch oder hélzern sein; ein Mensch dumm oder begabt, faul oder
fleiflig, lignerisch oder wahrhaftig. Zu keiner dieser Gruppen aber kann ,frag-
lich® als weitere Eigenschaft zugeordnet werden. Sie gehdrt einer anderen
Gruppe an, die iiber den beiden ersten liegt: zu der etwa auch ,unendlich’ gehért.
Jede der erstgenannten Eigenschaften ist in sich fraglich, aber nicht mehr, nach
Weiscueper, das Fraglichsein: das ist eben so. Geht man von der Gruppe der
einen Eigenschaften zur Fraglichkeit (oder Unendlichkeit) iiber, so begibt man
sich aus dem einen Bereich iiber eine Grenze — oder einen Abgrund? — hinweg
in einen anderen, in dem der Mensch, nicht die Weltwirklichkeit, den Ton
angibt. Wenn ich weif}, dafl die Dinge fraglich sind, weil ich etwas iiber mich,
nicht tber die Dinge: nimlich, dafl sie mir nicht so zuginglich sind, wie ich es
mir wiinsche und von den Dingen fordere. Pafit der Hut nicht, weil der Kopf
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zu grofl oder der Hut zu klein ist? Oder vielmehr deswegen nicht, weil man
ein Passen verlangt, wo es von den Bezichungstragern nicht erwartet werden
darf?

Die Fraglichkeit besagt nichts iiber die befragten Dinge. Sie leistet noch
weniger, als Urbild-Abbild bei Praton und Materie-Form bei ARISTOTELES
geleistet haben. Gemeinsam ist den drei Vorschligen, dafl sie nur Formales
aussagen; unterschiedlich sind sie, sofern die Vorschlige von Praton und
ArisToTELES vom Menschen unabhingig gelten, der von WEeiscHEDEL dagegen
nicht. Ob anderweitig Bedingungen fiir ein Fragen als moglich gedacht werden
konnen, besagt nichts iiber die Lage des fragenden Menschen, um den allein
es sich hier handelt.

8. Immer wieder bezieht sich WeiscueDEL auf die Erfahrung. Was liefert sie
ihm, oder was wahlt er aus ihr, um es zu verwerten? Das Wenige, von dem
eben gesprochen wurde, und dieses Wenige ist mehr Wertung als Tatsache, als
Erkenntnis, als Beschreibung.

Daf, wenn vom Gott der Philosophen gesprochen werden soll, der Mensch und
Gott diejenigen sind, iiber die gesprochen wird, gehért zur Sache. Dafl aber
iiberhaupt iiber sie gesprochen werden kann, ist nur moglich, weil der Sprechende
etwas erfahren hat. Was ist das? Miflingen und Verrat, Vergénglichkeit und
Tod, Langeweile und Ritselhaftigkeit. Geniigt das, um etwas iber die Welt-
wirklichkeit und tiber Gott aussagen zu konnen?

Beginnen wir damit, dafl der Mensch sterblich ist. Das mag thn im Einzelfall
treffen, aber: Ist es anders moglich? Die Klage iiber den Tod ist uralt, von der
Freude tber den Tod wird nichts gesagt, und das ist bedeutsam und mangelhaft.
Mehr noch: iiber den ,Mechanismus’ des Sterbens wissen wir heute mehr, als
Menschen je gewufit haben. Wollten wir den Tod fir den Menschen abschaffen,
miften wir nicht nur die ganze Erde, sondern das ganze Weltall uméndern.
Was das aber bedeuten wiirde, wird nirgendwo sichtbar. Zwar werden Philo-
sophen und Theologen unserer Zeit zitiert, aber sonst wird nirgendwo erkennbar,
was fir eine ungeheure Menge an Erkenntnissen heute verfigbar ist; was fiir
eine unvorstellbare Verantwortung auf denen lastet, die damit umzugehen
haben; was fiir ein winziges Stiubchen die Erde, was fiir eine absonderliche,
ausnehmend gierige, rauberische, morderische Art die Menschen unter den Lebe-
wesen sind; wie bedenkenlos sie raffen, um zu geniefen, ohne daran zu denken,
daf} sie nicht nur Pflanzen und Tiere, sondern auch sich selbst ausrotten koénnen.
Oder denken sie doch daran?

Ist ,der Mensch' so, dafl ihm an einem Gott der Philosophen gelegen sein
kann? Ist der Mensch vorerst das fragende Wesen, oder ist er nicht vielmehr
ein Gewithle von Gier und Leichtsinn, von Hafl und Liebe, von Flucht und
Angriff, von Demut und Hochmut, von Liige und Wahrhaftigkeit, von Gliick
und Schmerz, von Zorn auf sich selbst und Wut auf die Welt, von Ausbruch
und Einkehr, von Schreien und Schweigen? Kann ein solcher Mensch einen Gott
brauchen? Kann er es ertragen, dafl man von diesem Gott endlich sagt, man
wisse nichts von ihm und miisse schweigen?

Fiir viele ist die Last ihrer selbst, die Last ihrer Mitmenschen, die Last der
Welt wichtiger als die Gedanken von solchen, bei denen nicht erkennbar ist,
ob sie — die vielen — imstande sind, sie — die Philosophen — als Menschen
anzuerkennen.

Wie winzig, in fritherer Ausdrucksweise, wie nichtig ist der Mensch, blickt
er um sich, blickt er dber sich, blickt er in sich! Erstaunen und Forschen — das
braucht er. Selbst Unersittlichkeit erlaubt ihm nur kiimmerliche Mahlzeiten.
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Der MenscH

Was lafit sich dariiber erheben, was WEeiscHEDEL vom Menschen denkt?

1. ,Der Mensch ist das in die Fraglichkeit versetzte Wesen® (99), er ist ,das
in seine Freiheit gerufene Wesen' (254), er mufl ,nicht notwendig, sondern
[kann und soll] in Freiheit fragen’ (258). Denn ,es steht ihm frei, eine andere
als die philosophische Existenzmoglichkeit zu ergreifen’ (181).

,Um die Haltung des stindigen radikalen Fragens einzunehmen und durch-
zustehen, bedarf es eines Entschlusses. Er soll der philosophische Grundentschluf}
genannt werden’ (180 181 183 184). Ist er gefaft, dann ,stiirzt unter dem Zugriff
des Philosophierens alles in den Abgrund der radikalen Fraglichkeit hinab’
(186).

So ,ist der Mensch . . . ein Wesen der Distanz, der Abstindigkeit von anderem
Seienden, von anderen seinesgleichen und sogar von sich selbst® (179). ,Wie aber,
wenn [der Mensch] in all seinen Fragen letztlich nicht zu einer gultigen Antwort
kidme?* (80). Moglich wire der Selbstmord, aber der wire nur ,eine Flucht vor
dem Aushalten der Fraglichkeit® (183). Immerhin ,erhebt sich die Frage, ob nicht
gerade das Mifitrauen gegeniiber der Wirklichkeit in ihrer Réatselhaftigkeit und
gegeniber einem Grunde dieser unbegreiflichen Wirklichkeit die wahre mensch-
liche Situation und vielleicht sogar die wahre menschliche Aufgabe ist® (78). —
,[Der Mensch] mufl in und mit aller Erfahrung der Welt und weltlicher Dinge
diese zugleich als von Vonwoher [= Gott] erméglicht begreifen® (252). ,Der
Mensch kann sich als die Sprache Gottes verstehen. Das ist seine auflerste
menschliche Méglichkeit® (255).

2. Spricht WerscHEDEL wirklich von ,dem Menschen'? Der Mensch ist zunéchst
ein Spatling in der Entwicklungslinie der Lebewesen. Er ist nicht immer so
gewesen, wie er heute ist; er ist nicht immer ein fragendes Wesen gewesen, so
wie WEIscHEDEL ihn schildert. Er ist ein lebendes Wesen, gezwungen und ver-
lockt, mit seinem Leben fertigzuwerden, mit Hunger und Krankheit, mit Fein-
den und Familie, mit Naturmachten und Midigkeit. Er ist scheu und frech, feige
und patzig, er nimmt licber, als dafl er gibt. Er fragt, aber nicht nach dem
Wesen von Mensch und Welt und Gott, sondern, wo er bleiben kann und wovon
er leben soll. Erst spiat kommt es dazu, dafl eine Gruppe von Menschen bereit
ist, andere so zu entlasten, daf sic denken, daf} sie fragen konnen, und auch das
kénnen diese nicht unentwegt, sondern nur unter Bedingungen, die zahlreich
und oft nicht lenkbar sind.

So, wie das Fragen nur die Spitze eines Eisberges ist, den man nicht genau
kennt, so auch sind die Fragenden die Spitze eines Eisberges, den man noch
weniger kennt: der Menschheit, der Biosphdre. Man mag auf das Fragen-Konnen
stolz sein: es ist nicht dasjenige, was den Menschen ausmacht; er ist nicht dazu
da, um zu fragen; er ist dazu da, um zu leben.

Der Mensch ist in die Fraglichkeit versetzt? Fraglichkeit steht fir Wirklich-
keit. Aber macht dieses, befragt, bestaunt werden zu kénnen, das Wirkliche aus?
Ist es nicht vielmehr dieses, wirklich zu sein?

Ist der Mensch in die Freiheit gerufen? Welch ein Wort! Aber was heil}t das?
Ist er gerufen? Eines Tages ist er da, gezwungen, nicht gerufen. Ob er das ein-
mal bejaht, hingt von ihm ab; ob es gelingt, nicht nur von ihm. Wenn er nicht
frei dariiber entscheiden kann, ob er sein will oder nicht, fehlt das Entscheidende
an der Freiheit. Gehort das Fragen zur Freiheit? Ist er ohnedem nicht Mensch?
Wenn ein Entschluf dazu gehért, um zu fragen: wieso denn kann der Fragende
die Nichtfragenden als Menschen betrachten?
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Dafl unter dem Zugriff des Philosophierens alles in den Abgrund der radi-
kalen Fraglichkeit hinabstirzt, ist ein prachtiges Bild, besagt aber nichts. Alle
Dinge stiirzen? Tun sie es nicht ohnehin, aber im physikalischen Sinne? Besagt
das etwas tber ihr Wesen und die Stellung des Menschen? Ist die Welt so klein,
dafl es einen Abgrund gibt, an dessen Rand der Mensch steht und die Dinge
stiirzen machen kann?

Immer wieder vermischt WEiscHEDEL Beschreibung und Werten, so auch beim
Selbstmord. Der gilt ihm als Flucht, aus Feigheit oder Schwachheit. Weshalb aber
soll der Mensch den Zeitpunkt des Todes nicht bestimmen diirfen, wenn er fiir
das Wichtigste, die Geburt, nicht gefragt worden ist? Weshalb soll einer nicht
sagen und bestdtigen diirfen, dafl er diese Welt ablehnt? Dafl er ablehnt, etwas
befragen zu miissen, das nicht antwortet; dafl er gezwungen ist, mit kleinem
Verstand einem grofien Ritsel gegeniiber zu stehen?

Wenn sich der Mensch als Sprache Gottes verstehen will, mag er es tun. Aber
was heifit das denn? Gott spricht im Menschen mit sich selbst? Wozu denn
Mensch, bloff, damit Gott sich héren kann? Wenn Gott im Menschen spricht:
wieso denn soll der Mensch die Welt und die weltlichen Dinge als von Gott her
ermoglicht begreifen? Ist das noch notwendig oder sinnvoll, wenn Gott in ihm
spricht?

3. Was der Mensch ist, vielmehr, als was er geschildert wird, ist unzulinglich
gegeniiber der Vorgeschichte des heutigen Menschen, unzulinglich gegeniiber der
Vielfalt des Menschlichen, unzuldnglich gegeniiber der Einbettung des Menschen
in die Wirklichkeit, unzulinglich gegeniiber dem, dafl der Mensch zuerst lebt
und das Denken innerhalb dieses Lebens nur ein geringer Teil ist, dafl der
Mensch nur in Ausnahmefillen zuschaut und schildert, in der Regel aber handelt
und leidet.

‘WEerscHEDEL erschrickt dartiber, dafl man — daff er? — sterben muf}, und er
fragt danach, warum das so ist. Die Antwort ist einfach: Weil es in der Welt,
in der wir uns vorfinden, nicht anders moglich ist. Man kénnte sich eine Welt
denken, in der ,Menschen“ nicht sterben miifiten; aber dann miifite diese Welt
und miilten diese ,Menschen® anders sein, als jetzt Welt und Menschen sind.

Aber auch fir unsere Welt ist die Antwort einfach. Das leuchtet ein, wenn
man nach dem Gegenteil fragt: Was wire, wenn die Menschen nicht stiirben?
Und wenn die Menschen nicht stirben: weshalb denn sollten Tiere und Pflanzen
sterben?

Beginnen wir mit der zweiten Frage: Woher weifl der Mensch, dafl er mehr
ist als die anderen Lebewesen? Doch nur von sich selbst. Und woher weif) er,
dafl er sich dabei nicht irrt? Doch nur, weil er sich nicht gern irrt, besonders
hierin nicht. Zur ersten Frage: Woher weil WEeiscuepEL, dafl ,der Mensch®
sich vor dem Tode firchtet? Woher weifl er, dafl jenseits des Todes das Nichts
wartet? Kann er sich nicht denken, daff einer auf den Tod wartet, ihn herbei-
wiinscht, weil er, der Wartende, entweder leer geworden oder erfiillt ist? Was
denn geht mit dem Tode verloren? Doch nur, wahrscheinlich, das Ich, und auch
das nur wahrscheinlich, nicht sicher.

Wenn das Philosophieren beim Ich beginnt, so braucht es bei ihm nicht zu
enden und sollte es auch nicht.

Gorr

Wenn sich der Mensch als Sprache Gottes verstehen kann oder soll, mufl es
diesen Gott geben und mufl dieser Gott sprechen.
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1. WerscuepeL geht von der Erfahrung aus, wie er sie deutet, namlich als
fraglicher, also nicht als selbstverstindlicher. Dann aber mufl er nach ,der
Bedingung der Moglichkeit der die Wirklichkeit als solche bestimmenden Frag-
lichkeit’ (208) fragen. Das mufl er deswegen tun, weil er alle bisherigen Ant-
worten der Philosophen ablehnt, und zwar deswegen, weil sie alle das, was sie
als Ergebnis aus ihren SchlufRketten herausfinden, bereits in den ausdriicklichen
oder stillschweigenden Voraussetzungen unterbringen. Er unterlifit es, darauf
hinzuweisen, dafl das nicht ein Mangel ist, der nur bei den Gottesbeweisen
zutage tritt, sondern dafl das jedem Beweis eigentiimlich ist.

Die Bedingung fiir die Weltwirklichkeit nennt WEeiscuenerL das ,Vonwoher'.
,Es ist das, was die Fraglichkeit ermoglicht® (222), womit die Weltwirklichkeit
gemeint ist, und auch das, ,was uUberhaupt die fragende Existenz ermoglicht’
(254), also den Menschen. Das Vonwoher ist der Gott der Philosophen, der ,die
Fraglichkeit der Welt ist, betrachtet im Hinblick auf ihre Tiefe' (248). ,Es ist
kein Phidnomen unserer gewohnten und vertrauten Wirklichkeit® (225), es ist
,das aller Fraglichkeit Entruckte, das Unfragliche iiber aller Fraglichkeit' (237),
weil ja alles Fragen irgendwo einmal enden mufl. Trotz der Fremdheit und
Entriicktheit ist das Vonwoher zugiinglich. Denn ,wire es nicht zu einem Teil
offenbar, dann kdme man nicht dazu, iiberhaupt nach ihm zu fragen® (225).

Jm Begriff des Vonwoher gipfeln alle bisherigen Bemithungen um eine
Philosophische Theologie in der Situation der Gegenwart’ (216), ,mit dem Wort
Vonwoher ist die uns heute zugingliche Wahrheit des Ausdruckes Gott getrof-
fen® (217), obwohl es ,der philosophischen Grunderfahrung nicht zuginglich ist'
(218). Dennoch ,mufl man bei der Frage nach dem Wesen des Vonwoher auf die
Worte der gewohnten Sprache zuriickgreifen® (219). ,Zum Vonwoher gehért als
eines seiner Momente das Sein schlechthin® (235). ,\Die philosophische Deutung . .
kann das Sein des Vonwoher nur als machtiges Vorgehen ins fragliche Wirkliche
verstehen® (285 234 240). Der Teil, der von ihm offenbar ist, ,ist die Ohnmacht
[der Weltwirklichkeit], die die Machtigkeit des Vonwoher erweist’ (230).

Das Vonwoher 14t sich beschreiben als Geheimnis, als Sein, als Nichtigkeit,
als Schweben, als unbedingte Sinnerméglichung und Sinnabgrindigkeit. Eigentlich
kennzeichnend ist das Geheimnis: ,Gott, das Vonwoher, ist Geheimnis, und der
Mensch hat es abschiedlich als Geheimnis zu wahren® (257). Daraus ergibt sich:
,der Gott der Philosophen — das Vonwoher — ist das absolute Schweigen . . .
So tritt an die Stelle des Redens das Schweigen® (238), das Fragen verstummt.

2. Es braucht nicht noch einmal gesagt zu werden, dafl die Fraglichkeit der
Wirklichkeit nur in bezug auf einen Fragenden, nicht in bezug auf sich selbst
besteht. Aber lassen wir die Fraglichkeit bestehen, so ist zu fragen, ob die Kette
der Sinndeutung oder des Ursachenzusammenhanges oder der Erkenntnisfolge
abbrechen mufl. Das mufl nicht sein. So wenig es eine grofite positive ganze Zahl,
oder rickwarts: so wenig es eine kleinste negative ganze Zahl gibt, so wenig
braucht es einen ersten Grund oder ein letztes Ziel zu geben. Ob die Weltwirk-
lichkeit endlich oder unendlich ist — raumlich oder zeitlich oder sonstwie —,
koénnen wir nicht ausmachen, weil uns die Augen und das Maf} dafiir fehlen.
Denkbar ist, dafl es das Flieflen, die Verginglichkeit, den Tod, immer gegeben
hat und immer geben wird. Mit dieser Auffassung bleibt man innerhalb des
Erfahrbaren.

Bestimmt man aber das Vonwoher als den Grund fiir das Werden, iiberspringt
man eine Grenze, ohne etwas zu gewinnen. Denn von woher ist das Vonwoher?
Wenn es aus sich selbst ist: warum nicht auch die Wirklichkeit? WriscHEDEL
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14t das, versteckt, zu, wenn er sagt, das Vonwoher sei in allem gegenwirtig.
Wozu denn also die Unterscheidung zwischen Vonwoher und Werdendem?

Ferner: WriscHEDEL bleibt im abendldndischen Denkbereich: das Sein als
ipsum esse, das Vorgehen als actus purus, das Bewirken als causa prima, die
Michtigkeit als ens a se sind zwar je abgelehnt, aber verdiinnt im Vonwoher
enthalten. Freilich: So wenig die Unterscheidung zwischen Materie und Form
etwas iiber Gott, Welt, Mensch aussagt, so wenig auch das Vonwoher iber Sein,
Macht, Grofle, Dauer, Wert. Das Fragen 1dfit am Ende Kopf und Hénde leer.
,Das Feuer des radikalen Fragens, in dem dies Unfragliche verbrennt, mufl sich
selber am Ende verzehren® (180).

Entscheidend ist: Was WeiscHEDEL den anderen vorhilt, tut er selbst auch:
er setzt das Ergebnis voraus. Wer Geschopf sagt, sagt auch Schopfer; wer
endlich, auch unendlich; wer fragt, setzt Fraglichkeit als Eigenschaft und Fahig-
keit voraus.

Unbestreitbar ist, dal es Menschen gibt, die fragen, hartnickig fragen. Aber
von daher Gott bestimmen zu wollen, fiihrt zu nichts mehr als zu einer Hiille
ohne Inhalt, die nicht einmal Hille ist. Das entspricht genau dem aristotelisch-
scholastischen ipsa forma.

ABSCHLUSS

1. Das Buch iiber den ,Gott der Philosophen® ist eine Lebensarbeit: unerbitt-
lich streng in Auswahl und Aufbau; durchsichtig in Darlegung und Wiirdigung;
zuverldssig in den Angaben, tibersichtlich in der Zitation, vor allem: zugleich
besessen und distanziert, eine Ernte und, hoffen wir, eine Aussaat.

2. Das Buch will vom Gott der Philosophen handeln. Es hitte genauer sagen
sollen: der abendlindischen Philosophen. Nur sie werden behandelt, nur deren
Denkweise gilt.

‘Weil WeiscHEDEL alles umfassen will, mufy er abstrakt sein. Aber ob er nicht
zu weit gegangen ist? Auffallend ist, wie er statt der Adjektive und Verben
Substantive wahlt, aber nicht konkrete, sondern abstrakte. Bilder konnen helfen,
aber auch hindern: Was fiangt ein Philosoph, gar nicht zu reden von einem
Metaphysiker, mit einem Abgrund an? Je mehr man einen Tropfen Seifenwasser
aufbldst, um so diinner wird dessen Haut, um so schillernder deren Farben.
Ohne Bild: Je mehr man ein Wort aufblidht, um so geringer wird der Inhalt
jeden zugeordneten Dinges und um so leichter nach jeder Richtung hin deutbar.

Der Mensch lebt im Geschdume seiner Bilder, Begriffe, Worte, Systeme wie
die Schaumzikade im Geschaume des Wassers und seiner Zusatze: als Umwelt,
als Schutz, als vergroflertem Kérper, als abgegrenztem Ich; oder, etwas weniger
greifbar: der Mensch lebt als Bodentier im Gasmeer der Lufthiille, ebenfalls als
Umwelt, als Schutz, als Bedingung des Lebens; er weill, dafl er auf diese Hille
angewiesen ist, aber auch, daf sie ihm den Anblick in die ,Welt’ behindert und
verandert. Es ist niitzlich, das zu wissen.

3. Mensch und Gott: das sind die Bezogenen. Die Weltwirklichkeit taucht nur
auf, weil sie gebraucht wird, um von Mensch und Gott reden zu koénnen. Dafd
sie, so glauben wir wenigstens, ungeheuerlich, unfaflbar ist, und wir in ihr
eigentlich Fremdlinge, vielleicht nur ein Krebsgeschwiir in der Biosphire sind,
miifite man auch bedenken. Wie ist es moglich, dafl ein Fast-Nichts so von sich
denkt, wie manche Menschen es tun?

Immer nur der Mensch: Ist es nicht zu wenig, um etwas Umfassendes und
womdéglich Zutreffendes iiber die Welt sagen zu konnen? Wenn der Schrift-
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steller, besonders der Theologe und Philosoph, von ,dem Menschen® redet, meint
er dann im Grunde nicht nur sich selbst? Wenn der Philosoph die Philosophie
retten will, meint er dann im Grunde nicht nur seine eigene?

4. Erstaunen und Forschen, in verzehrender Glut und zermiirbender Arbeit:
Braucht der Mensch dazu einen Gott, um zu erkennen, dafl er mit Fragen nie
wird aufhéren kénnen?

5. So lange einer lebt und glaubt, ist er sicher. Sobald er anfingt zu denken,
fallt er aus allen Wolken in alle Abgriinde (ich weif}, ich gebrauche Bilder) — so
meint er: Ob er sich irrt?

Wird das Fallen dadurch angenehmer oder ertriglicher, daff man weiff, daf}
man fallt?

6. Was ist das Ende? Die Riickkehr zum Anfang: Alles ist fraglich. Unter-
schiedlich ist nur, dal man es am Ende besser weiff als am Anfang, und dafl
man am Ende nicht mehr, wie vielleicht am Anfang, hoffen kann, es gibe
irgendwo und irgendwie und irgendwann eine Antwort, sei es auch nur eine
Teilantwort.

Was fangt ein Philosoph mit einem solchen Gott, dem Vonwoher, an? Nichts.
Dieser Gott 1aft den Philosophen im Sumpf, im Wirbel, im Nebel, irgendwo
im Abgrund (ich weif}: Bilder!).

Kann man diesen Gott noch Gott nennen, und sei es auch nur einen philoso-
phischen Gott? Wo bleiben Vertrauen, Hinwendung, Aufschwung, Liuterung,
Liebe, Ausruhen im Erfiilltsein, wie man es von einem Gott fiir den Menschen
erwartet? Wo die Nihe, der Trost, die Gemeinschaft? Wo die Begeisterung und
Entriickung?

Wozu ein solcher Gott? Dann lieber keinen. Also: der Verstand tut es nicht,
wenn es um Gott geht.

Der philosophische Gott ist ein anderer als der theologische, und beide wieder
anders als der religiose. Wozu dann das gemeinsame Wort, wenn das Nicht-
wilibare jeden Gottes das einzig Gemeinsame ist? Wenn jedes andere vonein-
ander trennt? Weshalb diese Not, den Glauben an Gott, und zwar an den
christlichen, auf dem Weg iiber die Erkenntnis des Gottes der Philosophen als
notwendig oder wenigstens als sinnvoll zu begreifen? Ahnt man, dafl der christ-
liche Glaube verginglich ist? Fiirchtet man, daf er irrig ist? Scheut man, daf}
das erniedrigend sein konnte?

7. Sunt lacrymae rerum, sagt VerciL (Aeneis 1,462).
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BERICHTE

DIE SECHSTE ETHNO-PASTORALE STUDIENWOCHE
VON BANDUNDU/ZAIRE

Am 4. April 1972 wurde in Bandundu, Didzese Kenge, Republik Zaire,
durch P. Hermann HocuHEGGER SVD der 6. Ethno-pastorale Studienkongrefl
erdffnet. Das Tagungsthema hieB: Gemeinschaft und Verwandtsdhaftsverbinde.
Bleibendes und Wandel.

Die einzelnen Fragenkomplexe des Themas wurden seit mehreren Monaten
in drei sprachlich verschiedenen Arbeitsgruppen griindlich diskutiert. Die Gruppe
der Mbala (Kwilu-Kwango-Gebiet) leitete Herr Lumbwe Mudindaambi,
Autor einer Mythensammlung: Mange ces dents (Bandundu 1972). Der Sprecher
der Arbeitsgruppe der Luba (Kasai Oriental) war ein Agronom, Herr Mudiayi
Lukoji. Die Vorstudien der Yansi (Unterer Kwilu) leiteten Fraulein Mikwasi
Nkweni und Herr Tanzey Keler Tamissol, beide aus dem Lehrkorper
Bandundu. Eine Gruppe von Studenten der Terminalklasse des Atheneums
Kenge erarbeitete unter der Leitung von P. Gino Selvaggi SVD Teilbei-
trige zu den einzelnen Tagungspunkten. Es handelte sich um Beitrdge aus den
Reihen der Yaka, Pelende, Suku, Mbunda, Ngongo, Songo et Yombe. Die Be-
richte der Vorstudien wurden von P. HocueEcGEr im ceeba (Centre d’Etudes
Ethnologiques de Bandundu, einem Zweig des Anthropos-Institutes) koordiniert

" und stellten die Grundreferate fiir die Diskussionen der Tagung, an der sich 27
Teilnehmer beteiligten.

Briiderlichkeit bedeutet nicht Gleichheit

Daf} Begriffe wie ,Vater“, ,Sohn“, ,Bruder® usw. fiir ein tieferes Verstind-
nis der christlichen Religion entscheidend sind, steht aufier Frage. In der Ta-
gung von Bandundu ging es darum, das Lokalkolorit dieser Verwandtschafts-
terminologie zu studieren. Grundsitzlich wurden die einzelnen Verwandt-
schaftsbezichungen im Spannungsfeld ihrer Konflikte untersucht. Die Krisen-
situation und deren Behebung zeigen in vorziglicher Weise die Rechte, Pflich-
ten und Miflbrduche innerhalb einer bestehenden Sozialbeziehung.

Im Verhiltnis der Geschwister unter sich erweist sich die Hierarchie der Ge-
burtenfolge als ein fester Bestandteil der heutigen Verwandtschaftsstruktur.
Gleichheit gibt es nur unter Freunden. Die Beziehungen unter Geschwistern
werden durch ein herkommliches Rechtsstatut geregelt. Der jiingere Bruder mufi
dem dlteren dienen. Die Familie legt jedoch den &lteren Geschwistern eine Reihe
von Verpflichtungen auf, die in westlichen Verwandtschaftsverbanden ausschlief-
lich den Eltern zukommen. Gleich den Eltern hat der Erstgeborene Anspruch auf
Achtung und Ehre von seinen jiingeren Geschwistern.

~Ein Vater ist wie Gott®

Mehrere Sprichworter vergleichen den Vater mit Gott. Die Mythen bestitigen
diese Idee und die Viter lichen es, ihre Stellung mit der Gottes zu vergleichen.
Fiir den Konflikt zwischen Vater und Sohn gibt es keinen Richter. In schweren
Streitfallen kommt es zur Verfluchung und Ausstofiung des Sohnes. Der Beitrag
von P. Werner Baca SVD zum Vaterbild bei S. Freud gab der Diskussion um
das Vater-Sohn-Verhiltnis einen bedeutsamen Impuls. Die fiir die Entwicklung
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‘des Kindes so wichtige Anerkennung durch den Vater wird in der Verfluchung
abgebrochen und zerstort die junge Personlichkeit. Die landesstandigen Referen-
ten, die selbst Familienviter sind, betonten in ihren Ausfithrungen die enge
Bindung von Vater und Sohn. In einer polygamen Ehe wird dieses Verhiltnis
jedoch in Frage gestellt. Der Sprecher der Lubagruppe, Herr Mudiayi Lukoji
erklirte, dafl der polygame Vater sich hauptsichlich um die Kinder seiner Lieb-
lingsfrau kiimmert, wahrend er die tbrigen der Sorge ihrer jeweiligen Miitter
iiberldfit. Diese Kinder finden nicht die notwendige Anerkennung durch den
Vater und gehdren in einem gewissen Mafle zu einer ,vaterlosen Gesellschaft®.

Bleibendes und Wandel

In der Gruppe der Mbala wurden die sozialen Spannungen zwischen Mutter-
onkel und Nichten besonders stark empfunden. In seinen Ausfithrungen stellte
Herr Lumbwe Mudindaambi den matrilinearen Verwandtschaftsverband
in Frage und pladierte fir das patrilineare System, wie es bei den Luba, Yaka,
Pelende usw. geltend ist.

In den Uberlegungen zur Vertiefung des Christentums (unter den Teilneh-
mern waren zwei Drittel katholisch und ein Drittel evangelisch) wurde die
Notwendigkeit einer Verwurzelung der Religion in den Strukturen der boden-
standigen Kulturen aufgezeigt, weil dort bislang kaum ein Hauch vom christ-
lichen Geist zu spiiren ist. Es steht aufler Zweifel, dafl die christlichen Kirchen
in Afrika entmythologisierend gewirkt haben, aber nach einem stiirmischen
»Ausreiflen® war man zu miide zum ,Einpflanzen®. In der Sorge um dieses An-
liegen wihlten die Teilnehmer fiir die kommende 7. Ethno-pastorale Tagung
das Thema: Das Gottesbild im Spiegel der Oral-Literatur (Volksdichtung) und
im Alltag.

Wie die vorhergehenden Tagungsherichte werden die Referate und Gespriche
der 6. Ethno-pastoralen Studienwoche in einer Publikationsreihe des ceeba ver-
offentlicht, die im Steyler-Verlag St. Augustin erhaltlich ist.

NEWS FROM THE INSTITUTE
OF MISSION STUDIES OTTAWA

The Institute of Mission Studies of Saint Paul University, Ottawa (Canada),
has been a the service of missionaries for more than twenty years. Its main
purpose is to help the People of God in training its members interested in the
field of mission studies. This training is achieved through theological reflection
and ethnological research. To those who are already engaged in mission work
or planning to work on the missions, the Institute offers programs that are suited
to their apostolate. The Institute is also intent on sharpening missionary awa-
reness within the Church.

The Institute of Mission Studies is working towards its objectives by offering:

1. Courses for the M. A. degree or a Diploma in Mission Sciences and also
Study Sessions on actuel missionary themes;

2. Kerygma, a periodical whose contributors are well-known missionaries and
members of the teaching staff of Saint Paul University;
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3. an Evaluation Service for Missionaries which gives a candidate the oppor-
tunity to know himself better and personally discover his strengths and limita-
tions, with the help of a committee of experts that valuates the pros and cons
of his missionary plans.

The students enjoy certain privileges from the fact that Saint Paul University
is federated with the University of Ottawa. There are presently 29 full-time
students, 4 part-time students, and 5 students who have ended their terms of
M. A. Studies but are still working on their thesis. These students are from
different nationalities (canadian, american, portuguese, Filipino, nigerian, chinese,
dominican, indian etc.). They come from fifteen different countries.

“Adaptation by means of a true incarnation® was the theme chosen by the
Institute for its two summer sessions. It was a great success. The first session
which was in English (July 16—28) grouped 35 missionaries from 17 countries;
the second one, in French (July 30th to August 11th) had 175 missionaries
coming from 87 different countries and from 48 communities or institutes. You
may obtain a résumé of the conferences given during these sessions in Kerygma
no. 18, 1972. The French Session will be held again from February 18th to
March 2nd, 1978, for the missionaries and their friends who were unable to
attend the summer session.

Last summer Rev. Henri GoupreAuLT, omi, Director of the Institute of Mis-
sion Studies, was animator at the retreat of the “Entraide Missionnaire® and at
the retreat of the “Prétres des Missions Etrangéres“. There were 160 participants
at these two retreats on “The Liberty of the Children of God“.

Rev. Father Herménégilde CHarBONNEAU, omi, Executive Secretary of the
Institute of Mission Studies, left Ottawa on September 29th for a visit in Paris
and Rome where he will be doing research work on the awakening of the
missions at the beginning of the 19th Century. Father CHARBONNEAU i3 working
on his thesis for the M. A. degree in Mission Studies.

The Institute of Mission Studies now has its own Commitee which groups the
Director, Father Henri GouprEAULT, omi, the Executive Secretary, Father Her-
ménégilde CHARBONNEAU, omi, professors Madame Huguette Cmasor and
Father Armand Garon, w. f., and a student who will be elected later. The
Director of the Institute is now a regular member of the Senate.

On Thursday, September 28th, the White Fathers were hosts to nearly a hun-
dred students and professors from Saint Paul University. The theme of the
reunion was “The Missionary and Violence: What is the Next Move?* The
celebrant at the Concelebration was Father Joseph Tririro, omi, ex-Provincial
from Bolivia. The panelists were Mgr Joseph Bromjous, w. f., Father Malcolm
MaRrTIN, s. a., Father Frank VanperHorr, s. c. j., Father Henri Goupreaurt,
omi, Father Joseph TriFiro, omi, and Father Marcel Zaco, omi.

Father Frank Paul VanperHoFF, s. c. j., professor at the Institute of Mission
Studies, has just completed a bibliography of more than 800 titles on the
Theology of Liberation. This is part of a research project which Father VANDER-
Horr is doing on Latin America. Father VanperHorr will continue his
research in Latin America from January to December 1973.

A number of English students from the Institute of Mission Studies, who have
been in Asia, particularly in Japan, meet every second week to discuss the
missionary problems in this continent.

A 75-page report on the missionary effort of the Canadian Church towards
the Canadian Indians and Eskimos has been given to the Secretary of the
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Canadian Catholic Conference. This report was written by Father Henri
GOUDREAULT, omi, after personal research work and consulation with missiona-
ries and resource persons of different disciplines. This document will be signed
by the President of the C. C. C. and handed in to the ‘Sacred Congregation for
the Evangelization of People' in answer to a questionnaire submitted by them
to the C. C. C.

Within the framework of Mission Sunday, the Institute of Mission Studies,
Saint Paul University, sponsored a missionary evening on Monday, October
23rd. A guest at this evening, Most Rev. Patrick D’Souza, Bishop of Varanasi,
Northern India, celebrated mass — in his rite — in the chapel of the Univer-
sity Seminary. Bishop D’Souza gave a lecture in English in the Auditorium
of Saint Paul University on the question of dialogue between Christians and
Hindous.

The annual Congress of the “Entraide Missionnaire® was held this year on
October 6th—8th and grouped nearly 850 persons from every continent. The
theme: “Meeting of the Orient and the Occident”, was explained by the follo-
wing resource persons: Marcel Zaco, omi, Madame Huguette Crasor, Joachim
PiLral, omi, and Jacques Lancras, c. s. ¢. The televised program 5D publici-
zed this annual meeting by granting a ten-minute interview to Father Henri
GouprEAULT, omi, member of the organizing committee of this Congress.
A report on this Meeting and a résumé of the Conferences appear in the last
number of the Bulletin de I Entraide Missionnaire,
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Amstutz, Josef: Kirche der Udlker. Skizze einer Theorie der Mission
(= Quaestiones disputatae, 57), Herder/Freiburg, Basel, Wien 1972;
128 S.

Nachdem lange Zeit die Missionswissenschaft stark missionsgeschichtlich ge-
priagt war und das Wesen der Mission als gleichsam selbstverstdndlich und
bekannt vorausgesetzt wurde, zeichnet sich inzwischen auch im katholischen
Raum eine Neubesinnung auf die Mission selbst ab bzw. die Skizzen einer
Theorie der Mission mehren sich. Neben der gewichtigeren und auch eher
Widerspruch und Diskussion erzeugenden Studie von L. Rijrrr wirkt die als
Quaestio disputata erschienene Verdffentlichung von Amstutz eher bescheiden,
ja, angesichts des anderen Buches ausgesprochen enttduschend. Nicht jedes Buch
hat seinen Kairos! Dabei wire ein Vergleich dieser beiden Schriften reizvoll,
da er deutlich das auch in katholischen Missionsgesellschaften sich anbahnende,
in der Zukunft vielleicht bis an die Grenze von Zerreifiproben fithrende Span-
nungsverhdltnis offenlegen wiirde. Dieser Vergleich muff aber im Hinblidk auf
die Verdffentlichung des Vf. schon deshalb unterbleiben, da die Behandlung
des Themas trotz der sich kritisch gebirdenden Darstellung sich im Ergebnis im
Rahmen der bislang iiblicherweise vorgetragenen Argumentation hilt; sie bietet
weder eine glidkdiche Gegenthese zu Rirris Buch, das zeitlich parallel erschie-
nen ist, noch wird sie zu einem Beitrag zu der nach Uppsala im Kreise der
evangelischen Missionstheologie entbrannten Diskussion.

In einem I. Teil gibt Vf. seinen Uberblick iiber ,Themata und Probleme
ciner Theorie der Mission® (11—48). Er fafit sie unter drei Gesichtspunkten
zusammen: 1) ,Mission von Gottes Initiative her®. Hierbei tibersieht er offen-
sichtlich, dafl die Ausdeutung der missio Dei im evangelischen Raum vielfach
nicht nur. stirker das ,Theozentrische® akzentuiert, sondern eine bewuft kir-
chenrelativierende, kirchenkritische Note enthilt. Fiir Vf. wird die ,Sendungs-
theologie® fragwiirdig ,in dem Moment, als sich die Grenzen zwischen innerer
und duflerer Mission nicht mehr ziehen lassen“, und wenn man ,die gesamte
Oikonomia des Heiles im Stichwort... ,missio‘ zusammenfafit* (16). — 2) ,Mis-
sion von der kirchlichen Titigkeit her.“ Als Varianten ergeben sich im An-
schluf an die bekannte Unterscheidung in der Akzentsetzung Verkiindigung
und Bekehrung einerseits, die Einpflanzung der Kirche andrerseits. Zustim-
mend bemerkt Vi., dafl ,die Mission von ihrer kirchlichen Wirklichkeit her zu
umschreiben® ist; auch ,die kirchliche Tatigkeit — die Missionstitigkeit der
Kirche — sei nicht wesentlich, d. h. spezifisch verschieden von der Wirksamkeit
der Kirche tiberhaupt® (24). Die Umschreibung der Mission ,als conversio infi-
delium ad deum in ecclesiam = implantatio ecclesiae lehnt er als inadiquat
ab; die Mission als ,ecclesia in statu fundationis bzw. aedificationis® mdochte er
in ijhrer Unterscheidung ,vom status der Kirchen, die nicht mehr Missions-
kirchen sind“ (25), prézisiert sehen. — 8) ,Mission von der Heilsgeschichte
her.“ Unter diesem Obertitel fafit Vf. verschiedene Gesichtspunkte zusammen:
einmal die Mission als ,die explizite Heilsgeschichte der Zwischenzeit, d. h.
der Zeit nach der Mitte (Mitte ist das Christusereignis) und voraufgehend dem
Ende (Ende als Gottes Herrschaft)® (25), sodann die Mission in ihrem Ver-
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héltnis zur impliziten Heilsgeschichte und hier noch einmal die Frage nach der
Heilsmoglichkeit der Nichtchristen (hier wie auch oft spater lehnt sich Vf. stark
an K. Raaner an) und nach den nichtchristlichen Religionen als Heilsweg (im
Anschluff an H. R. ScurETTE). Zustimmung findet die Tendenz, ,die Mission
im Kontext der ausgesonderten oder — so soll von jetzt an im Sinne einer ein-
heitlichen Terminologie gesagt werden — der 6ffentlichen Heilsgeschichte, also
sowohl von dessen Mitte als von dessen Ende her zu definieren® und ,die
Mission mit der allgemeinen oder — so im Folgenden — geheimen Heilsge-
schichte der Religionen zu konfrontieren“: ,Beides mufl getan werden, sonst
ist die Vokabel ,Mission® ohne abhebenden und sinngebenden Kontext® (43).
V{. kritisiert aber, ,dafl die Mission als kirchliches Wirken als Selbstverwirk-
lichung der Kirche nicht in den Fokus kommt® (ebd.). Hinsichtlich der reforma-
torischen Theologie bemerkt er nicht ohne Grund, daf} fiir sie ,eine ekklesiolo-
gische Unscharfe konstitutiv® zu sein scheint (44).

Dieser Uberblidk stellt in seinem kritischen Pro und Contra auch bereits die
Materalien fiir den eigenen systematischen Entwurf bereit. Was in ihm fehlt,
ist auch im Entwurf zu vermissen. Mit aller Deutlichkeit zeigt sich aber, dafl
der inzwischen in der evangelischen Missionstheologie aufgetretene Disput zwi-
schen den sog. ,Ukumenikern“ und ,Evangelikalen® um die Interpretation des
Kirche-Welt-Verhaltnisses (vgl. dazu die Frankfurter Erklarung vom 4. 3. 1970
und die dazugehérigen Verdffentlichungen von Beveruaus, den Vi. nirgends
zitiert), der sich bei einer Beschreibung des augenblicklichen ,Status quaestio-
nis“ nicht umgehen 1aft, dem V{I. offensichtlich entgangen ist. Im Ubergang
zum 2. Teil steht fir ithn vielmehr fest, ,daf mit der Theologie der Heilsge-
schichte einzusetzen ist, und zwar mit der Theologie der o6ffentlichen Heilsge-
schichte, denn nur diese gibt explizite iiber sich selber Auskunft; was tber die
geheime Heilsgeschichte zu wissen ist, kommt daher und ist nur von daher zu
begreifen®: ,Die Mission ist nur begreiflich im Kontext dieser Heilsgeschichte,
ansonsten bleibt sie zwar ein hochherziges nichtsdestoweniger menschliches
Unternehmen® (47).

Gerade diese Einsicht aber wird dort in Frage gestellt, wo — wie nun im
katholischen Raum auch bei RoTrt — in der Unterscheidung von Heilsgeschichte
und Weltgeschichte ein falscher ,Dualismus® gesehen wird und ,die Alternative
von religiés und profan bzw. von kirchlich und weltlich® iiberwunden werden
soll (vgl. RirrTr, 186). Dabei wiare es angesichts der Argumentationsweise des V{.,
der im 2. Teil ausfithrlich vom Christusgeheimnis als Grund und Mitte der
Heilsgeschichte handelt, von der Gottesherrschaft in ihren verschiedenen
Aspekten und der Zwischenzeit der Kirche als der offentlichen Gegenwart des
Heiles, und dann von der Funktion der Kirche als der dffentlichen, das Heil
repriasentierenden und tberliefernden Heilsgemeinde spricht, ihrer dreifachen
Vollmacht zum Wort, zur Liturgie, zum Rechtsspruch und ihrem entsprechen-
den Selbstvollzug in Wort, Sakramenten und Recht, niemandem zu verden-
ken, der eben dieser Argumentation ,Weltverlust® (vgl. Rirri, 21) vorwerfen
wiirde. Diese wird auch dort nicht besser, wo vom ,Horizont der Ausbreitung der
Kirche* (94ff) gesprochen wird. ,Was die Kirche durch ihre Ausbreitung zu
erreichen habe® (101), umschreibt V{. so: ,Die Kirche hat allen Menschen ge-
genwirtig zu werden. Sinn dieser Gegenwirtigkeit aber ist das 6ffentliche Heils-
angebot: Gottes Angebot des Heiles Christi durch die Vermittlung der Kirche.
Dieses Angebot ist ein Angebot in personaler Kommunikation. Das Heil wird
gegenwartig im Zeugnis, in offentlich-rechtlichen Akten, im Recht seiner Ge-

134



meinde. Dazu gentigt es nicht, daf die Kirche zwar gegenwartig, geographisch
gegenwirtig ist, aber dem Menschen eine Fremde, eine Gestalt der vorauf-
gehenden europdisch-mittelalterlichen Ukumene ist. Sie hat allen Menschen ge-
genwirtig zu werden, nicht nur in geographischer Zerstreuung, sondern in
allen Bereichen menschlicher Zerstreuung® (102).

Schillernd zwischen der heute vielzitierten ,Komm-Struktur® (Sammlung um
das Zentrum des Gottesdienstes) und der ,Geh-Struktur® (Aktion in der Welt)
bewegt sich der 3. Teil (104—125) ,Mission und verborgene Heilsgeschichte®,
der von der geographischen, kulturellen und religiésen Zerstreuung ,des“(?)
Menschen (105) und folglich der ,Zerstreuung der Kirche® (113ff) handelt.
Beim Thema ,Zerstreuung der Kirche® geht es einmal um das Verhiltnis von
Gesamtkirche und Einzelkirche, auch die ,Mission als Hilfe an Kirchen in
Not* (118), sodann um den Sinn der ,planctarischen Prisenz® der Kirche (120).
»Die Situation (des Menschen) ist jeweils bedingt durch zwei Momente: die
Kultur und die mit ihr interdependente Religion® (121). Diese Situation ist
bereits von Gott verfiigt; in ihr geschieht seine Gnadenankunft: ,Sinn solcher
Gnadenankunft aber ist, 1. daff der Mensch das Géttliche (den Reflex fritherer
Gnadeninterventionen) in der tradierten Religion — in seine Situation we-
sentlich mitkonstituiert — erkenne, und 2. dafl er das Menschliche darin (den
Niederschlag friiherer Gotteserfahrung bzw. Gottesbemichtigung) vollende bzw.
iiberwinde und so sein Heil in dieser so gekldrten Situation mache® (ebd.). Fiir
die Kirche bedeutet das ein Doppeltes: Sie ,mufl diese Situation als eine von

. Gott mitgeschaffene ernst nehmen® (ebd.). Und: ,Mit solchem Eingehen in
die Eigenart der Situation unterscheidet die Kirche durch das in ihr tradierte
Wort Gottes, das in der Situation des Menschen steckende ,Wort® Gottes
(Geist erkennt Geist) und die es rezipierende ,Antwort’ des Menschen vom
bloflen Menschengemichte und die Menschensiinde“ (122).

K. Rauner hat in seinem Vorwort auf ecinige andere Fragen hingewiesen;
u. a. fallt das bedeutende Stichwort ,Entwicklungshilfe®, das in der Konzeption
des Vf. keinen Ort erhilt. Trotz allem sicht Rauner als Herausgeber in der
Arbeit einen bedeutsamen Beitrag fiir einen Uberblick und eine Kldrung des
»status quaestionis®, ,sehr hilfreich fiir die Beantwortung der Fragen, die
ciner heutigen Missiologie aufgegeben sind, die Anfragen an die Theologie
sind, ohne Mission und Missiologie so in Frage zu stellen, dafl man keine Ant-
wort mehr finden kénnte® (6). Diese Worte wirken verwunderlich bei einem
Mann, bei dem man gewohnt ist, dafl er das Fragen sehr oft so weit treibt,
wie es eben maglich ist. Nach Rirrt und Amsturz zusammen sind jedenfalls
ein neuer ,status quaestionis“ und eine neue ,Skizze einer Theorie der Mis-
sion“ fillig, sollen nicht Mission und Missiologie so in Frage gestellt bleiben,
»dafl man keine Antwort mehr finden kénnte®.

Wittlaer Hans Waldenfels

Bibliografia Missionaria, Anno XXXV — 1971. Compilata dal P. Gio-
vanni Rommerskirchen OM.I, con lassistenza del P. Giuseppe
Metzler O.MI e del P. Willi Henkel O.M.I. (Pontificia Biblioteca
Missionaria della S.C. Per I’Evangelizzazione dei Popoli). Pontificia
Universita Urbaniana/Roma 1972; 214 S.

In der 85. Folge erscheint nunmehr diese inzwischen fiir den Missionswissen-
schaftler und die Missionsbibliotheken unentbehrlich gewordene Missionshiblio-
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graphie. In 1530 Nummern ist zusammengetragen, was im Laufe des Jahres
1971 an Werken und erwdhnenswerten Artikeln iiber die Mission und sie
berithrende Gebiete veroffentlicht worden ist. Von den bedeutenderen Arbeiten
werden 59 in einer kurzen, treffenden Besprechung vorgestellt.

Ein Durchblick durch den Band lafit leicht die Schwerpunkte des missions-
literarischen Schaffens wahrend des Jahres erkennen. So haben einige bedeutende
Werke ihre Fortsetzung gefunden, wie die Bibliotheca Missionum mit ihrem
28. Band (Sidasien 1947—68) und die Franz-Xaver-Biographie von ScrHuUR-
vaMMER mit dem Halbband iber die Periode Indien — Indonesien. Es erschien
der erste Band der zum Jubildum der Propaganda-Kongregation angekiindigten
groflen Geschichte dieser Institution. Dokumentensammlungen iiber die Missions-
geschichte von Mexiko und Angola verdienen Erwidhnung. Die Reise Papst
Pauls VI. in den Fernen Osten und die damit verbundene erste panasiatische
Bischofskonferenz in Manila haben reichen literarischen Niederschlag gefunden.

Das Supplementum (S. 177—214), inzwischen zum Quaderno Nr.I14 ange-
wachsen, enthilt wie immer die offiziellen Akten der Kongregation (178—189).
An wichtigeren Dokumenten bietet es diesmal die in der Vollversammlung vom
30.8. bis 2. 4. 1971 erlassenen Direktiven der Kongregation (192—197), ferner
die erstmalig von der Propaganda herausgegebenen Fakultiten der Vertreter
des HI. Stuhles in den Missionslandern (198—201), erldutert durch einen knap-
pen Kommentar von A. ReuTer (211—218), und schlieflich die neuen Dezennal-
fakultiten der Ortsordinarien in den Missionsgebicten, die den Forderungen
des Zweiten Vatikanischen Konzils und den neuen pastoralen Situationen an-
gepafit worden sind (202—206).

Schon oft sind die Vorziige dieser Missionsbibliographie hervorgehoben wor-
den: die fleiflige, exakte Arbeit, das Bemiihen, trotz aller Schwierigkeiten die
weitverstreute Missionsliteratur moglichst vollstindig zu erfassen. Das gilt auch
vom vorliegenden Band.

Minster P. Martin Booz O.F.M.Cap.

Borkowski, Horst: Aud: das ist Siidamerika. Evangelist unter Kolonisten
und Indianern. Oncken Verlag/Wuppertal 1971; 126 S.

Anschaulich-schlichter Bericht einer Evangelisationsreise, die Vf. im Auftrag
des Bundes Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden in Deutschland in grofien
Teilen Argentiniens und Brasiliens 1969 unternommen hat. Seine Besuche galten
vor allem den deutschen Baptistengemeinden mit gelegentlichen Abstechern zu
Indianermissionen, die von Baptisten unterhalten werden, Sein Thema: Christus,
die einzige Hoffnung. Der Leser erfahrt etwas von der erstaunlichen Wirkung
des Evangeliums-Rundfunks Wetzlar/Bonaire in diesen entlegenen Gebieten.
Was der Evangelist erreichen will, ist ,Entscheidung fiir Jesus; sie geschieht in
offenem Bekenntnis vor der Gemeinde. Man erfahrt nicht, ob und wieweit diese
Entscheidung durchgehalten wird; aber der enge Gemeindezusammenhang mag
doch fiir Dauer biirgen. Vf., der sich vom Herrn gesandt und gefiihrt fiihlt, be-
gegnet der katholischen Wirklichkeit der von ihm besuchten Linder nur am
Rande, nimmt aber das Problem der neuen, spanisch- bzw. portugiesisch-sprechen-
den Generation fiir eine Gemeinde deutscher Herkunft wahr und fithlt sich
angerithrt durch die Aufgabe einer eigentlichen Mission unter den Indianern.
Bei dieser Gelegenheit glaubt er auch, umlaufende Greuelmirchen iiber Indianer-
ausrottung durch brasilianische Behorden widerlegen zu kénnen.

Rom Paulus Gordan OSB
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Bussmann, Claus: Themen der paulinischen Missionspredigt auf dem
Hintergrund der spdtjiidisch-hellenistischen Missionsliteratur (= Euro-
paische Hochschulschriften, Reihe XXIII, Band 38), H. u. P. Lang-Verlag/
Bern und Frankfurt 1971; XVIII + 193 S., DM 38,— (maschinenschrift-
lich).

Im Unterschied zu einer breiten Literatur als Niederschlag jiidischen Missions-
bemihens besitzen wir von Paulus ,nicht ein einziges Original einer seiner
Missionspredigten . . . Wir sind also darauf angewiesen, aus seinen Briefen
Relikte der Missionspredigt herauszuarbeiten (1). Dieser Aufgabe unterzieht
sich Vf. mit Akribie und Behutsamkeit. — Das erste Kapitel referiert kritisch
die bisherigen Untersuchungen zum Thema ,paulinische Missionspredigt® und
erarbeitet Kriterien, mit denen vorpaulinische Traditionen in pln Briefen
erschlossen werden konnen. Auch werden die Quellen der hellenistisch-judischen
Missionsverkindigung vorgestellt (z.B. Aristobul, Aristeasbrief, Weisheit Salo-
mons). Im zentralen zweiten Kapitel untersucht B. sodann fiinf pln Texte:
1 Thess 1,9f; Gal 4,8f: 1 Ko 8,6; 1 Ko 158—5; Ro 1,18—32. Saubere 'l'extana-
lysen mit eigenstindiger Literaturverarbeitung und kritischer Vergleich mit
Aussagen in jiidischen Missionsschriften fithren den Vf. zum Ergebnis: Paulus
greift in seiner Missionspredigt zuriick auf Motive und Gedankenginge, die
in der jidischen Missionsverkiindigung (z.B. 1 Thess 1,9f), in stoischem, d.h.
heidnischem Denken (I Ko 8,6) oder auch in der frithchristlichen Predigt (z.B.
1 Ko 15,3—5) vorgegeben waren. Paulus formt iiberkommene Traditionen um

und reichert sie an fiir den eigenen Gebrauch. — Zu fragen bleibt, ob die zu
den einzelnen Texten angefithrten Argumente wirklich ausreichen, von der
erwiesenen Formelhaftigkeit des Traditionsstiickes zu schliefen auf die An-
nahme, hier liefe sich pln Missionspredigt greifen, etwa in I Ko 8,6. — Kapitel
drei trigt das Gemeinsame und Unterscheidende der pln Missionspredigt und
der jiidischen Missionsliteratur zusammen und hebt beides voneinander ab.
Deutlich scheint als gemeinsame Grundlage das AT auf. Markante Unterschiede
sieht B. darin, dafl bei Paulus die Bekehrung auf géttlicher Initiative beruht,
dafl die Heilsverkiindigung stark christologisch orientiert ist und zum Ziel hat,
dafl die Bekehrten Gott dienen ,in der Gemeinde derer, die an Christus glau-
ben* (193). Offensichtlich ist auch das Bemithen des Paulus, sein Kerygma mit
den tbrigen Vertretern der friihchristlichen Mission abzustimmen.

Die Untersuchung Bussmanns vertieft die Gedanken von O. Haas: Paulus
der Missionar (Miinsterschwarzbach 1971 und ergénzt die Arbeit von U. WiLk-
KENS: Die Missionsreden der Apostelgeschichte (Neunkirchen 21973). Sehr ange-
nehm beriithren der klare Aufbau und die prazisen Zusammenfassungen am Ende
eines jeden Abschnittes. Im ganzen bietet B. einen willkommenen Beitrag im
heutigen Gespriich iiber Inhalt und Gestalt missionarischer Verkiindigung.

St.-Augustin Josef Kuhl svd

Gheddo, Piero: Dove va la Cina? Editrice Missionaria Italiana/Milano
1972; 114 p.

»Wohin geht China?“ fragt der bereits durch vicle Arbeiten bekannte
italienische Missionsschriftsteller in diesem bescheidenen, fiir einen weiteren
Leserkreis bestimmten Biichlein, und das zu einem Zeitpunkt, wo Prisident
Nixon nach Peking reist, um Verbindungen anzukniipfen und China sich an-
schickt, in die UNO einzuziehen. Im Hintergrund steht die Frage: Wie wird
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dieses China den Lauf der Welt und die Zukunft der Christenheit beeinflussen?
Gestiitzt auf gut ausgewihlte, auch neueste Literatur, aber auch im Wissen, wie
wenig Zuverldssiges wir immer noch iiber das- isolierte Land wissen, bringt
GHEDDO eine niichterne Darstellung der Fakten, die als Ganzes ein bemerkenswert
gutes Bild ergeben. Es geht da um die Einigung des Volkes und aller Lebens-
sparten, den Aufbau einer sozialistischen Wirtschaft mit seinen Fehlschligen,
aber auch seinen Erfolgen, um die Funktionen von Militir und Partei als Lenker
permanenter Revolution, um die materiellen und geistigen Grundlagen des Kon-
fliktes zwischen Peking und Moskau, und schlieflich um die Griinde, warum nach
so viel Jahren der Absperrung die Uffnung nach den USA gesucht wird. Wie
schon andere vor ihm glaubt Gueppo, dafl die neuen Entwicklungen nur dann
eine Gefahr bedeuten, wenn die religiose und sittliche Kraft des westlichen
Christentums schwindet. Wenn das Christentum kraftvoll und echt bleibt, braucht
die Welt dieses vitale und aufstrebende China nicht zu fiirchten.

Wiirzburg Bernward H. Willeke OFM

Italiaander, Rolf: Profile und Perspektiven. (= Erlanger Taschenbiicher,
Band 11) Verlag der ev.-luth. Mission/Erlangen 1971; 178 S.

In einem seiner bekanntesten Biicher (Der ruhelose Kontinent, Diisseldorf 1958)
hat Itaviasnper im Schluflkapitel die christliche Mission Afrikas vor ein wahr-
haftiges Volksgericht gestellt und die Anklage in einer Aussage von R. WricHT
gipfeln lassen: ,Je ldnger ich tiber die Arbeit der Missionare nachdachte, desto
befremdlicher erschien sie mir. Diese Manner hatten, von neurotischen Trieben
angestachelt, die ganze Lebensphilosophie eines Volkes zerstort, ohne sie durch
eine andere zu ersetzen...” (624). Im vorliegenden Buch nun bekennt L., eine
Bekehrung zur Mission durchgemacht zu haben: ,Je ldnger ich meine Erfah-
rungen uberdachte, umso klarer wurde mir, dafl das Konto der Missionare selbst
aus der Sicht eines liberalen Christen positiv ist“ (7). Dieses positive Konto wird
verdeutlicht in den 15 Portraits von Missionsgestalten aus Afrika, Asien und
Lateinamerika, die auf ihrem missionsgeschichtlichen Hintergrund, im sozial-
politischen Gegenwartsrahmen, auf Grund der einschlagigen Publikationen und
reicher persénlicher Kontakte des Autors sehr gut gezeichnet sind. Ein Missions-
Werbebuch im besten Sinn, das viele Klischee-Vorstellungen von ,Mission“ durch
die faktischen Gestalten einfach verdriangt! — Da und dort stehen auch kurze
Hinweise auf die katholische Mission. Es hitte aber sehr sympathisch beriihrt,
wenn in der Sammlung, auch wenn sie fiir einen protestantischen Verlag gemacht
wurde, zwei, drei katholische Gestalten Aufnahme gefunden hitten. Solche gegen-
seitige »Gastfreundschaft« sollte heute selbstverstdndlich sein und wiirde auch
beim Leserkreis horizontéffnend wirken.

~J Rom P. Walbert Bithlmann OFMCap
OKunnumparam, Kurien: Ways of Salvation. The Salvific Meaning of
Non-Christian Religions According to the Teaching of Vatican II. Ponti-
fical Athenaeum Poona/Poona 14 (India) 1971: X + 114 p., US Doll. 2,—
Ein hdufig zu horender Einwand gegen die neuere positive theologische Be-
wertung der nichtchristlichen Religionen besteht darin, dafl man den Vertretern
dieser Theologie vorwirft, sie hitten als europdische Theologen keinen leben-
digen Kontakt mit den nichtchristlichen Religionen gehabt und ihre Theologie
ausschlieRlich vom griinen Tisch entworfen. Allein aus diesem Grund wird man
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die Arbeit eines indischen Theologen — KunnunpuraM ist Professor fiir dogma-
tische Theologie in Poona — iber die theologische Bewertung der nichtchrist-
lichen Religionen mit besonderem Interesse lesen. Bei der vorliegenden Arbeit
handelt es sich um eine uberarbeitete Version seiner Dissertation, die unter
Leitung von P, Fransen 1967 in Innsbruck angenommen wurde. Dieser Um-
stand und der sehr scholastisch anmutende Aufbau der Arbeit tragen dazu bei,
dafl es schwer fillt, in dieser Arbeit schon das Ergebnis einer beginnenden eigen-
stindigen ,indischen Theologie“ zu sehen. Immerhin liegt — wie K. im Vor-
wort betont — der Anstofl zu dieser Arbeit in der Welt des religiosen Plura-
lismus Indiens.

Das Ziel der Arbeit ist eine Untersuchung des Heilscharakters der nichtchrist-
lichen Religionen. Um einen Zugang zur Fragestellung zu gewinnen, beginnt K.
in einem ersten Kapitel (6—48) mit einer Untersuchung der Heilsmdglichkeit
des individuellen Nichtchristen. Zwei fiir diese Fragestellung relevanten theo-
logischen Satzen geht er ausfithrlich nach: 1. der Tatsache des allgemeinen Heils-
willens Gottes und 2. dem Axiom: Exira Ecclesiam nulla salus. Die Art und
Weise des Vorgehens ist immer die gleiche und der klassischen Form der scho-
lastischen These nachgebildet: Aussagen der Schrift, der Tradition und des
Lehramtes. Das Hauptgewicht liegt auf der Darstellung der Aussagen des
II. Vatikanischen Konzils, vornehmlich der Kirchenkonstitution (LG 14—16),
deren Genese K. sehr sorgfiltig nachgeht. Im Verstandnis der Kirche als dem
universalen Heilssakrament findet K. die neue Synthese, in der die beiden

.gegenldufigen Aussagen der christlichen Tradition — Heilsnotwendigkeit der
Kirche und universaler Heilswille Gottes — zu einer neuen Synthese zusam-
mengefafit werden. — Das zweite Kapitel (49—91) befafit sich mit der Frage,
ob die nichtchristlichen Religionen eine heilsvermittelnde Rolle spielen und da-
mit selber — in einem noch zu bestimmenden Sinn — ,Heilswege® genannt wer-
den konnen. Nach der geschichtlichen Darstellung der Aussagen der Theologie
in alter und neuer Zeit wird die Haltung des II. Vatikanischen Konzils in
dieser Frage ausfiihrlich behandelt. K. betont, dafl das Konzil die Moglichkeit
eines heilshaften Glaubens bei den Nichtchristen durchaus einrdumt. In LG 16
hat das Konzil die Maoglichkeit eines gnadenhaft iiberhéhten Suchens und Fin-
dens Gottes auch fiir die Menschen angenommen, die noch nicht zur ausdriick-
lichen Erkenntnis Gottes gelangt sind. K. weist nach, dafl unter dem Ausdruck
yunter dem Einfluf der Gnade® (LG 16) auch der tibernatiirliche Glaube mit-
verstanden ist. Von diesem Ansatz her und unter Berticksichtigung des grund-
satzlich sozialen Charakters der Heilsvermittlung — Hinweise dafiir finden sich
in den Konzilsdokumenten an verschiedenen Stellen — konnen die nichtchrist-
lichen Religionen als praeparatio evangelica verstanden werden, ungeachtet der
Elemente der Depravation, die sich in ihnen finden. Diese Vorbereitung auf das
lvangelium hin liegt in der inneren Dynamik dieser Religionen, die auf Christus
hinweisen (88). Unter dieser Riicksicht konnen die nichtchristlichen Religionen
auch als ,Heilswege“ bezeichnet werden, wenn auch das Konzil diese Bezeich-
nung vermeidet. “For those who have not yet been existentially confronted
with Christianity, non-Christian religions can serve as ways of salvation, in
the sense, that God saves these men in and through the doctrines and practices
of these religions” (91). — Das Schlufkapitel, das im Vergleich zu den beiden
Hauptkapiteln sehr knapp geraten ist (92—95), versucht die Aufgabe einer wei-
teren theologischen Durchdringung dieser Frage aufzuzeigen. K. fordert eine ver-
tiefte Theologie der Religionen und eine Neuorientierung der Missionstheologie,
die noch weitgehend die Ergebnisse der Religionstheologie bisher nicht beriick-
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sichtigt hat. Ein Appendix mit verschiedenen Fassungen der Art. 14—16 der
Kirchenkonstitution, ein Literaturverzeichnis und ein Namensindex beschliefen
das Buch.

Eine Wiirdigung der Arbeit wird davon ausgehen, dafl hier ein Werk ge-
schaffen wurde, das in erster Linie fir den indischen theologischen Markt gedacht
ist und hier als einleitendes Werk sicher einen guten Dienst tun wird. Kritisch
ist anzumerken, dafl die Heilsmoglichkeit des individuellen Heiden in den Ar-
beiten von CapfiraN und Nys schon umfassend behandelt wurde. So wire es
wohl besser gewesen, wenn Verf. sich eingehender mit der Heilsbedeutung der
nichtchristlichen Religionen auseinandergesetzt hidtte. Hier wire eine Beriick-
sichtigung der spezifisch indischen Fragestellung wohl ein besonderes Desiderat,
wobei die Frage der fortdauernden sozialen Integrationskraft der nichtchrist-
lichen Religionen angesichts der Krifte der Sakularisierung von nicht geringer
Bedeutung wire. So kann man nur wiinschen, dafl Verf. seinen Desiderata an
die Religions- und Missionstheologie selber nachgeht. Aber auch mit diesen
Mingeln, die sich aus der Natur der Arbeit als Dissertation an einer euro-
paischen Hochschule wohl nicht haben vermeiden lassen, wird man das Buch als
eine gute Einfihrung in die Problematik der Religionstheologie auf dem Hinter-
grund des II. Vatikanischen Konzils durchaus zu schitzen wissen.

Bendorf Georg Lvers

Leipziger Mission 71. Beispiele, Bilder, Berichte. Verlag der Ev.- Luth.
Mission/Erlangen 1971; 96 S.

Eine ,Sammlung von Berichten, Exempeln und Bildern®, die den Freunden
der Leipziger Mission als Information iiber ein vergangenes Jahr zum Epipha-
niasfest uberreicht wurde. Ein buntes Kaleidoskop von Erfahrungen in und mit
den Jungen Kirchen, von Anregungen und Modellen fir die Heimatarbeit. Dazu
einige sehr gute Beitrdge grundsitzlicher Art Giber ,Bekehrung’ in den jiingeren
Kirchen (A. LEamanN), Pastorenausbildung auf Englisch in Neuginea (JAESCHKE),
Partnerschaft (K. Henbricr). — Es wire schon, wenn das Heft iiber den Freun-
deskreis der Leipziger Mission auch andere erreichen wiirde. Es hat allen etwas
zu sagen.

Miinster J. Glazik

STUDIA MISSIONALIA, Vol. 20 (1971): Revelation in Christianity
and other Religions. Gregoriana/Rom 1971; 819 p.

Nach einem Buch iiber ,Offenbarung® im Bereich der verschiedenen Religionen
greift man mit einigen Erwartungen. Denn die Frage steht ja nach wie vor im
Raum: Ist ,Offenbarung® jenes Unterscheidungskriterium, das das Christentum
von allen anderen Religionen abhebt, oder treten alle Religionen konkurrierend
auch unter dem Gesichtspunkt der Offenbarung gegeneinander an? Zu fragen
ist auch: Ist ,Offenbarung® urspriinglich eine religionswissenschaftliche Kate-
gorie zu nennen, oder handelt es sich zundchst um eine theologische Kategorie
des jlidisch-christlichen Raumes, die sekundir auf den religionswissenschaftlichen
Bereich iibertragen wurde? Vieles spricht begriffsgeschichtlich fiir die erste Mog-
lichkeit. Angesichts der allgemein ungekldrten Problemlage verwundert es
aber dann, dafl der von der Missiologischen Fakultit der Gregoriana heraus-
gebrachte Sammelband iiber die Offenbarung im Christentum und in den
anderen Religionen auf eine grundlegende Reflexion auf den status quaestionis
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verzichtet und wissenschaftsmethodisch praktisch unvermittelt und unverbunden
Ausfiihrungen tber das Christentum und andere Religionen unter dem Stich-
wort ,Offenbarung® aneinanderreiht. Den Mangel einer grundlegenden Begriffs-
reflexion vermag der cinleitende Essay ,Revelation in the History of Religions®
(M. DrAVAMONY) nicht zuzudedken.

Am Anfang stehen drei Beitrige, das Christentum betreffend, der inhaltlich
recht schone, jedoch in diesem Zusammenhang irrelevante Aufsatz des bekannten
Exegeten I. pE LA Porrerie: ,Le Christ comme figure de révélation d’aprés
saint Jean®; ein fundamentaltheologisch-dogmatischer Aufriff des Fundamental-
theologen R. LartoureLLe: ,La spécificité de la révélation chrétienne®, der
zwar ein recht umfassendes Bild der christlichen Offenbarungsauffassung bietet,
jedoch wissenschaftsmethodisch im Hinblick auf das Gesprich im Rahmen der
Religionswissenschaften nicht zu iiberzeugen vermag; schlieflich ein Beitrag des
Ekklesiologen A. AnTon: ,La tradicién viva en la comunidad viviente®, der die
Vermittlung der Offenbarung in der Kirche im Anschluff an die Dogmatische
Konstitution Dei Verbum, Kap. 2, zum Thema hat. Vermifit wird eine religions-
wissenschaftliche Betrachtung des christlichen Offenbarungsverstdndnisses, die
mit der nétigen ,interreligitsen Epoché“ (CurraT) vorgetragen wiirde. So ent-
steht von vornherein der Eindruck des unvermittelten Nebeneinanders. Weil
aber die Autoren der weiteren Ausfilhrungen Christen und — von Ausnahmen
abgesehen — sogar Theologen sind, war die Gefahr nicht voll auszuschliefien,
dafl apriorisch und z.T. recht unreflektiert der Erwartungshorizont der christ-
lichen Theologie in das jeweilige Verstindnis von Offenbarung als Mafistab
einflofl.

Der Blick auf die nichtchristlichen Religionen — das Judentum und die Zeit
des AT bleibt tbrigens unberticksichtigt — beginnt mit einem Aufsatz von
G. ParrinDER iiber ,Revelation in Other Scriptures® (Qur'an, Hindu-Texte).
Der Istam wird in zwei weiteren Beitrdgen diskutiert. R. Caspars: ,Vers une
nouvelle interprétation du Coran en pays musulman? (Tendances et problémes
de l'exégese coranique actuelle)® bietet recht interessante Einblicke in den
WandlungsprozefR der modernen Qur'an-Exegese, die inzwischen von den
parallelen Prozessen innerhalb der christlichen Exegese nicht mehr véllig unbe-
rithrt bleibt. R. C. Arys Aufsatz ,Christ, A Word from God® in the Qur'an®
greift die Frage der Exegese der Christusgestalt im Qur'an auf und stellt
einen bedenkenswerten Beitrag dar. Vermifit wird im Gesamtzusammenhang der
Islam-Diskussion die Reflexion auf die prophetische und damit revelatorische
Funktion Mohammeds. Diese wire um so mehr am Platze gewesen, als seit
Nostra Aetate, Nr. 8, der Vorwurf im Raum steht, die katholische Kirche
begniige sich im Blick auf den Islam mit der Nennung von Gemeinsamkeiten,
gehe jedoch dem kritischen Anspruch des Propheten aus dem Weg. — M. Dua-
vAMONY stellt in seinem Beitrag ,Revelation in Hinduism“ die bekannten reli-
gionswissenschaftlichen Daten zusammen. Der Anspruch, letztlich auf ,Offen-
barungen® zuriickzugehen, ist ja gerade im Hinouismus uniibersehbar.

Schwieriger gestaltet sich die Frage hinsichtlich des Buddhismus. J. Masson
versieht denn auch mit Recht seinen Aufsatz ,Révélation et foi dans le Boud-
dhisme?“ mit einem Fragezeichen. Zu Beginn stellt er dankenswerterweise die
Frage nach der Terminologie. Im Anschlufl an religionswissenschaftliche und
— eben doch auch — theologische Auskiinfte mochte er bei einer Offenbarung
drei Elemente verwirklicht sehen: 1) eine gelebte Erfahrung zwischen zwei Per-
sonen, von denen eine Gott sein mag, die aber auch beide Menschen sein kon-
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nen; 2) Vertrauen, wechselseitige Kommunikation von Geheimnissen und Glaube
an die anvertrauten Geheimnisse (NB! Masson bringt hier deutlich auch die
intellektualistische Engfihrung seines (christlichen) Offenbarungsverstindnisses
ein); 8) ein Glaube, der eine vernunftgerechte Seite einschliefit und demgegen-
iber ein Dilemma ,Glaube oder Vernunft* unscharf bleibt (192f). Ven hier
aus versucht Masson dann zu zeigen, daff der Buddhismus von einem Menschen
im Stande der Finsternis und Unfdhigkeit ausgeht, der nach einer Hilfe von
aufien verlangt, dafi Buddha als Person alle Qualitdten eines wirklichen Offen-
barers besitzt, daffi er in seinem Gesetz eine neue Offenbarung bringt, die
schlieflich auf Seiten des diese annehmenden Menschen Glauben verlangt (194).
So bestechend der Versuch erscheint, so fragwiirdig bleibt er doch so lange, als
nicht nun erst recht die Unterscheidung von Christentum und Buddhismus ins
Spiel gebracht wird bzw. doch zumindest von Buddhisten diesem Gedanken-
experiment zugestimmt werden kann. Wie unabgeschlossen die Diskussion ist,
zeigt der anschlieflende Beitrag des Praktikers H. M. Enomiva Lassarie: ,Bud-
dhism and Revelation“ (seine enge Verbundenheit mit den Praktiken des Zen-
Buddhismus ist hinreichend bekannt). LassaLLe geht davon aus, dafl der Bud-
dhismus nicht in einer Offenbarung griindet und Buddha niemals einen solchen
Anspruch erhoben hat (218). Dennoch findet er die Frage sinnvoll, ob sich nicht
etwas anderes im Buddhismus finde, das eine dhnliche Funktion wie die Offen-
barung in anderen Religionen ausiibt. Dabei weist er auf den gemeinsamen
Anspruch hin, einen Weg des Heils zu weisen, und fragt dann, wie der Bud-
dhismus ecinen solchen Anspruch rechtfertige, ohne den Anspruch zu erheben,
Offenbarungsreligion zu sein. Trotz aller Verweise bei Masson dirfte ENnomiva
Lassarie der Wirklichkeit des Buddhismus nidher kommen, weil er Christentum
und Buddhismus sich begegnen lifit, ohne der einen oder der anderen Religion
ein vorgefertigtes Begriffskorsett anzulegen. — Einfacher hat es wieder J. Smm
mit seiner Frage nach ,Revelation in Chinese Religion®. Dieser Aufsatz kann als
duflerst instruktiv angesprochen werden. Es folgen weiterhin die Beitrige von
B. BernarpI: ,La rivelazione nelle religioni primitive®, der verstindlicherweise
die Arbeiten von W. ScumipT bzw. dessen Kritik in die Betrachtung einbezieht,
und von R. Ripingron: ,The final direction of shamanic revelation“, der dann
erneut die grundsatzliche Behandlung des Prophetentums vermissen lafit.

Das Werk endet mit G. Winencrens ,Phenomenology of Revelation®, das
Gedankenginge seines bekannten Handbuches aufgreift und weiterfithrt. Ab-
schlieffend kann iiber den Sammelband gesagt werden, dafl er die Aufmerksam-
keit auf ein unabgeschlossenes Thema richtet und in der Zusammenschau zahl-
reicher religionswissenschaftlicher Fakten selbst auch dann noch einen bedeut-
samen Beitrag zum Thema ,Offenbarung® darstellt, wenn man die proble-
matische Methodik des Unterfangens in Rechnung stellt.

Wittlaer H. Waldenfels

Willeke, Venincio, OFM: ,Atas Capitulares da Provincia Franciscana
de Santo Anténio do Brasil 1649—1893°, in: Revista do Instituto Histé-
rico e Geogrdfico Brasileiro, vol. 286 (Rio 1970), 92—222.

Da es im allgemeinen nicht ublich ist, Zeitschriftenartikel zu rezensieren, soll
auch hier keine Ausnahme gemacht werden. Doch scheint zumindest ein Hinweis
auf diese Quellenveréffentlichung angebracht zu sein — einmal, weil sie in einer
fir uns nicht leicht zugingigen Zeitschrift erschienen ist; zum anderen, um
darauf aufmerksam zu machen, dafl hier Archivmaterialien erreichbar werden,
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die zur Kenntnis der brasilianischen Kirchen- und Missionsgeschichte interessante
Einzelheiten beitragen. Die Artikel des Vf. in den verschiedensten Zeitschriften
zeigen, wie lebendig die Vergangenheit noch sein kann, manchmal geradezu
aktuell. Man vergleiche nur seine letzte Veroffentlichung im Archivum Histori-
cum Franciscanum 65 (Grottaferrata 1972) 299—313 tber ,Die Franziskaner
und die Unabhingigkeit Brasiliens®.

Miinster J. Glazik MSC

RELIGIONSWISSENSCHAFT UND VOLKERKUNDE

Antes, Peter: Zur Theologie der Schi‘a. Eine Untersuchung des Gami'
al-asrar wa-manba‘ al-anwar von Sayyid Haidar ‘Amoli (= Islamkund-
liche Untersuchungen, 16). Klaus Schwarz Verlag/Freiburg 1.Br. 1971;
142 S.

Diese Monographie iber einen Teil des Werkes eines shi‘itischen Mystikers
des 14. Jhs. n. Chr. soll einen Beitrag leisten zur Erhellung der Geschichte der
shi‘itischen Theologie und iiberhaupt zur genaueren Feststellung der Identitit
der Shi‘a und ihrer Unterschiedsmerkmale von der sunnitischen Orthodoxie des
Islam. Das Hauptgewicht der Studie liegt auf der gesamten Problematik der
Shi‘a; daher mufl es nicht wundern, dafi der dem “AmoLi gewidmete Teil nicht
der umfangreichste (6—17, 66—114) und auch nicht der wichtigste ist. Zwar
findet man interessante Ausfithrungen iiber die Position des Mystikers in bezug
auf die schwierige Frage nach der Vereinbarkeit zwischen Allmacht Allahs und
menschlicher Freiheit (92ff und passim), iiber die Unterscheidung zwischen dem
tawhid al-ulithi und dem tawhid al-wugudi (88ff u. passim) und iiber die An-
wendung einer Form der negativen Theologie bei ‘Amori (78ff und passim).
Aber die Gesamtdarstellung der Theologie ‘Amori’s bleibt zu kurz, zu
schemenhaft. Es fehlen die Einzelheiten, die ausfithrliche Analyse, welche die
betonte Bewunderung des Vf fiir “Amori (,Faszination“: 79, 93, 98, 107:
»auflerordentlich®: 93; ,erstaunliche Leistung“: 99) erst geniigend begriinden
kann. Fiir eine Monographie ist dies ein bifichen enttiuschend. Wie kann sich
der Leser sonst des Eindruckes erwehren, dafl die vom Vf. gerithmte ,behutsame
Kihnheit® ‘Amori’s (109) vielleicht nur dessen Unvermogen ist, weiterzufragen
und nach einer tieferen und praziseren theologischen Losung zu suchen. Das
schon an sich kurze Kapitel iiber die Theologie “AmoLri’s (66—109) wirkt noch
kiirzer durch mehrfache Wiederholungen von manchen Gedankengédngen (Shi‘a
und Siifik); personliche Erfahrung und dogmatische Lehraussage (49, 53, 83, 84);
Vorsicht vor der dogmatischen Inquisition (93, 97, 98) usw.

Ubrigens verraten manche Auflerungen des Vf. seine Bevorzugung der Mystik
auf Kosten einer Dogmatik, die fast immer als ,Inquisition® dargestellt wird
(49, 53). Die Auffassung des Vf. von der negativen Theologie scheint mir nicht
griindlich genug reflektiert. So schreibt er (81), ,dafl Gott letztlich gar nicht das
ist, was Menschen iiber ihn sagen®, und gleich ein paar Zeilen weiter: ,Mensch-
liche Erkenntnis und menschliches Theologisieren® sind ,stets ... menschliche
Abbilder einer anderen, nicht menschlichen Wirklichkeit. Stets tragen sie min-
destens ebensoviele Ziige des Menschlichen wie dessen, was sie abbilden. —
Vielfach spricht V. von Analogie, wo der Mystiker nur von ,Stufen des Da-
seins® spricht (71, 78, 92). Ist es dasselbe? Man hitte einige Zitate, mehr Belege
und eine griindliche Analyse gewiinscht, vor allem, wenn man um die Brisanz
der Analogie-Frage im Islam weiff. — S. 101 macht V{. seinem Autor eine un-
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berechtigte Kritik. In der Sure 42, 13 (11) ist vom fawhid die Rede, welche der
Gegenstand aller Offenbarung und aller prophetischen Verkiindigung ist. So ist
die Interpretation *AmoLi’s wohl korrekt und einwandfrei und hat nichts Kiinst-
liches, wie V{. meint.

Es seien noch ein paar Bemerkungen gestattet. Warum wird im ganzen Buch
schi‘a statt Shi‘a oder besser einheitlich Si‘a geschrieben? Es fehlt in der Fufl-
note 4, S. 5, die exakte Stellenangabe mit Seitenzahl iiber die beiden hier un-
tersuchten Werke ‘Amori’s. S. 59, N. 8, sollte erwihnt werden, dafl das Buch
von NasHAR arabisch geschrieben ist. Das uberlange Zitat (61—63) aus einem
Werk A§Ari’s scheint ohne Proportion zu sein mit der Kiirze des vorliegenden
Buches und vor allem des dem *AmoLi gewidmeten Abschnittes. Die Ubersetzung
des Wortes ‘ayn al-tawhid mit ,Ursprung der Einheit® (89) scheint mir un-
zutreffend, da ‘ayn das Wesen, das Selbst eines Gegenstandes bedeutet.

Trotz dieser wenigen Schwichen ist dieses Buch recht willkommen und iibrigens
sehr interessant. Es stellt den Versuch dar, die wissenschaftliche Forschung in
Bezug auf die Shi‘a voranzutreiben. Deshalb sind auch die Abschnitte, die sich
mit der allgemeinen Problematik der Shi‘a-Forschung befassen, die bisherigen
Ergebnisse kritisch zusammenfassen und die noch nicht geldsten Fragen formu-
lieren (27—45), wertvoll. Besonders zu loben sind, aufler dem umfangreichen
Literaturverzeichnis (115—186), die Fufinoten: Sie liefern dem an einer Ver-
tiefung der angesprochenen Punkte interessierten Leser hilfreiche Literatur-
hinweise. Wir mochten abschlieBend den Wunsch duflern, der Vf., welcher sich
vor allem der Shi‘a-Forschung verschrieben hat, moge uns noch weitere, ausfiihr-
lichere Monographien schenken.

Miinster A. Khoury

Antes, Peter - Uhde, Bernhard: Das Jenseits der Anderen. Erlésung im
Hinduismus, Buddhismus und Islam. Verlag Katholisches Bibelwerk/Stutt-
gart 1972; 105 S.

Das Katholische Bibelwerk hat sich zur Aufgabe gemacht, von der Bibel her
deutlich zu machen, was Christentum in seiner katholischen Form ist. So sehr
dazu die umfassende und vorbehaltlose Erforschung der Bibel gehdrt und
ebenso die Verbreitung dessen, was diese Forschung als Frage und Antwort
glaubt vorlegen zu konnen, so geniigt das dennoch nicht. Denn Christentum ist
eine Form der Religion, neben dieser gibt es andere. Mit den wichtigsten und
heute wirksamsten will die Einfithrung von AnTes-Unpe bekanntmachen. Wenn
es ihr gelingt, vom Gesichtspunkt der Erlosung her die Frage nach dem Wesen
der Religion und der Eigenart ihrer verschiedenen Formen als wichtig erscheinen
zu lassen, hat sie ihre Aufgabe erfiillt, besonders, weil es um den Sinn der
Erlosung geht. Die iibersichtliche Darstellung diirfte ihr das leicht machen.

Miinster Anton Antweiler

Brosseder, Johannes: Luthers Stellung zu den Juden im Spiegel seiner
Interpreten. Interpretation und Rezeption von Luthers Schriften und
Auflerungen zum Judentum im 19. und 20. Jahrhundert vor allem im
deutschsprachigen Raum (= Beitrage zur Ukumenischen Theologie, Bd. 8),
Max Hueber Verlag/Miinchen 1972; 398 S.

Mit dem vorliegenden Band erscheint in der von dem Miinchener Funda-
mentaltheologen und Ukumeniker Heinrich Fries herausgegebenen Reihe aber-
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mals eine vorziigliche, aus einer Dissertation hervorgegangene Studie. Sie ist
cinem in mehrfacher Hinsicht brisanten Thema gewidmet, wobei es gewifl schon
der Erwidhnung wert ist, daf hier ein katholischer Theologe sich an eine der-
artige Untersuchung herangewagt hat (vgl. 84f). In seiner Einleitung erldutert
Brosseper sehr detailliert Methode und Absicht des Buches (81—38). Es folgt
im 1. Teil eine umfassende Darstellung der im behandelten Zeitraum anzu-
treffenden Interpretationen der Aussagen Luthers iiber die Juden. Dieser Haupt-
teil des Bandes ist in fiinf Kapitel eingeteilt: Nach einem Uberblick iiber die bis
1911, d. h. bis zu der ersten groferen wissenschaftlichen Untersuchung des The-
mas durch Reinhold LeEwiN, erschienenen Arbeiten von evangelischen, jlidischen
und katholischen Autoren sowie von vélkisch-rassistischer Seite (41—109) bietet
der Verfasser in den folgenden Kapiteln jeweils griindliche Analysen der ein-
schlagigen Aussagen innerhalb der wissenschaftlichen Literatur sowie in ,kleine-
ren Schriften®, und zwar getrennt voneinander fir die Zeit von 1911—1945 (2.
und 3. Kap., S. 111—261) und fir die Zeit nach 1945 (4. und 5. Kap., S. 263—
340). Auf diese Weise gelingt Brosseper eine durchaus einleuchtende Sor-
tierung des umfangreichen Materials. In dem 2. Teil des Buches gibt der Ver-
fasser abschliefend (343—392) eine kurzgefafite Wiedergabe der Position
Luthers von 1523 (anhand der Schrift ,Dafl Jesus Christus ein geborener Jude
sei“) und 1543 (,Von den Juden und ihren Liigen®) sowie eine kritische Wiir-
digung des ,theologischen Argumentationszentrums® Luthers. Das Personen-
register demonstriert noch einmal den weiten Radius dieser Untersuchung.
Brosseper hat sich mit seinem Buch als ein ausgezeichneter Kenner der neuen
und neuesten Lutherforschung (nicht nur die Judenfrage betreffend) und auch
der gegenwirtigen lutherischen Theologie erwiesen. (Man vgl. auch seine
Arbeit: Okumenische Theologie. Geschichte — Probleme. Miinchen 1967.)

‘Wer auch nur ein wenig mit der historia calamitatum des christlich-jiidischen
Verhaltnisses vertraut ist, wird es als eine dankenswerte Leistung zu schitzen
wissen, dal der Verfasser sich in mithevoller Kleinarbeit einer derart schwieri-
gen und delikaten Problematik angenommen hat. Er unterscheidet stets zwi-
schen der jeweils erfolgten ,Interpretation Lutherscher Auflerungen und der
Rezeption Lutherscher Positionen bei den zahlreichen, von ihm untersuchten
Autoren. BrossEpEr macht glaubhaft, dafl die verbreitete Meinung, der frithe
Luther sei ein Judenfreund, der spite dagegen ein durch die ,scharfe Barm-
herzigkeit“ angetriebener, unbarmherziger Judenfeind gewesen, in dieser Form
nicht aufrechtzuhalten ist (879f). Luther hat nach BrossEbEr nicht eine oder gar
zwei Wandlungen durchgemacht (vgl. 35f), sondern nahm aufgrund seiner Recht-
fertigungslehre gegeniiber den Juden im Grundansatz stets dieselbe Position ein,
wenngleich deren Konkretisierung jeweils verschiedene Akzente erhielt; es wird
deutlich hervorgehoben, dafl Luthers Theologie ganz aus der Perspektivik der
radikalen Heilsfrage entwickelt ist, auf die sie die Antwort zu geben suchte
(884—388). Inshesondere hat auch seine Erwartung des bald bevorstehenden
Weltendes zu den unertriglich scharfen Auflerungen der Spitschriften beige-
tragen (390f).

Es mufl der historischen und theologischen Lutherforschung, der Kirchenge-
schichte und auch der neueren politischen Geschichte (oder ,Zeitgeschichte®) vor-
behalten bleiben, die einzelnen Beurteilungen BrossepeErs wiederum zu priifen.
Es ist jedoch das unbestreitbare Verdienst dieser Arbeit, dafl sie mit einer stets
spiirbaren Sorge um Objektivitat, ja, mit der ,Gabe der Differenzierung® (111)
zu Werke gegangen ist und auf diese Weise die tiefe Fragwiirdigkeit einer
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jeden Berufung auf religiose und kirchliche Autoritit bei ,politischen® und
~gesellschaftlichen” Problemen — im Sinne jener sdhlechien politischen Theolo-
gic — an diesem sehr ernsten Beispiel iiberzeugend demonstriert. So kénnen
das 2. und 8. Kapitel, die die Zeit von 1911—1945 behandeln und die Unge-
heuerlichkeiten volkisch-rassistischer, nationalsozialistischer, deutsch-christlicher
oder auch angeblich neutestamentlich-theologisch zu motivierender Judenfeind-
schaft vorfiihren, nur mit tiefer Beschimung gelesen werden. BrossepEr ist der
Ansicht, dafl Theologie nicht moglich ist, ohne die ,kulturgeschichtlich ge-
wachsene Erkenntnisse fiir den Bereich des Humanum® in sich aufzunehmen,
d. h. dafB} sie z. B. nicht hinter die Anerkennung der ,Menschenrechte® zuriick-
fallen darf (261). Das Buch wird fiir Politologen und Historiker ebenso von
hohem Wert sein wie fir den Religionssoziologen und -psychologen, und da es
im Kontext seiner Fragestellung nicht selten auch auf die Problematik der ehe-
maligen Judenmission Bezug nimmt, darf es auch die Aufmerksamkeit der
Missionswissenschaft erwarten. Die Rezension kann nur einen schwachen Ein-
druck von der Genauigkeit und dem Materialreichtum dieses Buches vermitteln
und will deshalb nur ein Hinweis auf ein wichtiges Werk sein, das auf evan-
gelischer und jiidischer Seite gewifl ein besonders starkes Echo finden wird.

Bonn H. R. Schlette

Lanczkowski, Giinter: Begegnung und Wandel der Religionen. E. Diede-
richs/Diisseldorf—Koln 1971; 196 S.

In seinem neuen Buch geht der bekannte Religionswissenschaftler von zwei
Phinomenen aus, die die gegenwirtige religiose Weltlage bestimmen und die
sich im Titel des Buches widerspiegeln: dem Pluralismus der Religionen und
der Notwendigkeit der Begegnung und dem historischen Wandel der religitsen
Erscheinungsformen und dessen entsprechender Bewiltigung. Fiir eine wissen-
schaftliche Erfassung dieses Tatbestandes bietet sich eine Methode an, die er
yreligionsgeschichtliche Typik“ (29) nennt, in der das Spannungsverhéltnis zwi-
schen der historischen und der phédnomenologischen Forschungsrichtung fruchtbar
genutzt und damit entschirft wird. Es geht bei dieser Methode darum, ,in
einer der traditionellen Religionsphdnomenologie entsprechenden Weise typi-
sche Erscheinungsformen herauszustellen, die historische Vorgange zum Inhalt
haben“ (80). — Nach einer einleitenden Problemstellung bespricht Vf. zunéchst
das Verhiltnis von Religion und Religionen und die Weisen des religions-
internen Pluralismus. Der Grundeinteilung des Buches entsprechend stellt er
dann zuerst die pluralistischen Erscheinungsformen des Religiosen dar: Konver-
genzen, Affinitdten, interreligiose Stromungen, d.h. solche, die im allgemeinen
nicht zu Bekehrungen im Sinne des Religionswechsels fithren (64), dann Begeg-
nungen und Beeinflussungen, die Ubertragung bestimmter Vorstellungen und
paitern auf andere Religionen (Translationen), Mischformen und Religions-
wechsel. Nachdem so das Zueinander und Miteinander von Religionen typo-
logisch erschlossen wurde, folgt ein Uberblick iiber die typischen Bewiltigungs-
formen des Pluralismus: Demarkation, d.h. ,Anerkennung unter gleichzeitiger
Absonderung des eigenen religidsen Gutes“ (96), Synoikismus d.h. Hinnahme
des Pluralismus ohne Absonderung und Abgrenzung, Synkretismus, die Bestim-
mung der Universalreligion und die Abgrenzung als Weltreligionen. An die
Typisierung des Pluralismus schliefit sich eine dhnliche Besprechung des religio-
sen Wandels an, zunichst die Wandlungsstufen innerhalb der Religionen von
der Stiftung iiber die Entfaltung und Stabilisierung zum Untergang, sodann der
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Wandel gewisser Phinomene: Metamorphosen der Gotter, kultische Motiv-
verschiebungen, der Wandel numinoser Ordnungsbegriffe und ethischer Normen.
Die Bewiltigung dieses Wandels wird besprochen unter den Stichworten Nega-
tion, Identifikation und konservative Haltung. — Das Buch bietet eine libersicht-
liche und zugleich gut dokumentierte Darstellung der verschiedenen Einordnungs-
schemata. Fir das interreligiose Gesprach und seine Vorbereitung stellt es auch
im Hinblick auf Begriffsabgrenzungen eine tberaus hilfreiche Handreichung
dar. Ob allerdings eine derartige Typologie nicht doch noch an Bedeutsamkeit
gewinnen wiirde, wenn nicht nur das Zu-, Mit- und Incinander der Religionen
typisiert worden wire, sondern dariiber hinaus auch der Wandel im Weltver-
hiltnis und -verstidndnis in die Typologie einbezogen wiirde? Gerade wo vom
‘Wandel der Religionen die Rede ist, vermifit man die sich wandelnde Einstel-
lung zur Welt und entsprechende Ausfuhrungen iber die Einstellung zur 3. Saule
— neben (eigener) Religion und (anderen) Religionen die Konfessions- und
Religionslosigkeit eines sdkularistischen Menschen, die ihrerseits noch einmal
wieder organisiert auftreten kann und auch bereits so auftritt. Die Typologie
konnte durch eine entsprechende Ausweitung an Aktualitit nur gewinnen.
Wittlaer H. Waldenfels

Parrinder, Geoffrey (Ed.): Teaching about Religions. Inter-European
Commission on Church and School, Canterbury, 1970. George G. Harrap
& Co., Ltd./London—Toronto—Wellington—Sydney 1971; 100 p.

Das Buch enthilt die Vortrige und Diskussionsbeitrage der ICCS (= Inter-
European Commission on Church and School)-Konferenz 1970 in Canterbury, die
sich mit dem aktuellen Thema des Unterrichts tiber die nichtchristlichen Reli-
gionen im Religionsunterricht der Sekundarstufe befafit hat. Die beiden einlei-
tenden Vortrage behandeln die Bewegung der Religionen in der Welt von heute
(G. ParrinpER) und das Verhiltnis Christi und des Christentums zu den Reli-
gionen (J. Boumans), wobei die bekannte These vertreten wird, dafl Religionen
sich weder einseitig negativ noch einseitig positiv beurteilen lassen. Das Schwer-
gewicht liegt aber auf den beiden spiteren Vortrigen von G. Heuser und
St. Roape. G. Heuser widmet sich vordringlich der Stellung der Thematik im
Rahmen der Sekundarstufenerziehung und entwickelt zugleich eine Art Curri-
culum des Unterrichts. In der Behandlung der Grofireligionen schldgt er die
Reihenfolge Islam und dann Hinduismus/Buddhismus vor, da der Islam in
seiner Nahe zu Judentum und Christentum dem westlichen Menschen naher-
steht. Bedenkenswert ist auch der Vorschlag, in der Behandlung der einzelnen
Religionen methodisch zu unterscheiden zwischen der wissenschaftlichen Fakten-
darstellung, der philosophischen Reflexion und dem Glaubensgespréch, in dem
dann immer eine hinreichende Selbstbescheidung am Platze ist. St. RoubDE
beschreibt die schwedische Situation des Religionsunterrichts und stellt von da
aus eine Anzahl von Postulaten auf: a) statt Religionsunterricht Unterweisung
in verschiedenen Religionen, b) statt religiéser Unterweisung Unterrichtung iiber
die Religionen, c) Beschreibung der Religionen, nicht Vermittlung von religidser
Erfahrung, d) Beschiftigung mit lebenden Religionen, nicht mit vergangenen,
toten Religionen, e) Beschaftigung mit existentiellen Fragen, nicht mit Exotik,
f) Ziel des Unterrichtes: lebendiger Dialog, nicht Vermittlung von beziehungs-
losem Faktenwissen, g) Zugang mit Hilfe urspringlicher Quellen, nicht der
Sekundarliteratur, h) Behandlung der Religionen als selbstindiges Fach, das nicht
einfachhin in den iibrigen Facherkanon hineinintegriert ist, i) konsequenterweise
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Unterrichtung des Faches fir alle Schiller in allen Alters- und Schulformen,
j) Erginzung des Faches durch einen aufierschulischen Religionsunterricht, k)
Pioniertitigkeit des Faches, die sich dann inspirativ auch fiir die Fachtheologie
auswirken miiffite. Vor allem in den aufgefithrten Postulaten liegt reicher Stoff
der Diskussion und Anregung. Falls der Zeitpunkt in der BRD nicht schon
verpafit ist, steht uns eine dhnliche Diskussion ja auf jeden Fall bevor.

Wittlaer H. Waldenfels

\

" Reuke, Ludger: Die Maguzawa in Nordnigeria. Ethnographische Darstel-
lung und Analyse des beginnenden Religionswandels zum Katholizismus
(= Freiburger Studien zu Politik und Gesellschaft iiberseeischer Lander.
Schriften des Arnold-Bergstrisser-Instituts fiir kulturwissenschaftliche
Forschung, 4). Bertelsmann Universititsverlag/Bielefeld 1969; 135 S.,
DM 19,80

This stimulating volume is a result of a fieldwork in which the author gives
a concise history of Islam in the north of Nigeria, the contact of the Maguzawa
with the Fulbes, with the Europeans and with the catholic missionaries; further
he described their geographical environment and culture. He aptly pointed out
this fact that a people, just as is the case of the Maguzawa, can accept Islam as
a way of life while at the same time reject it as a religion (15). In the second
chapter he describes the american dominicans’ conception and method of
approach in the region he studied (79—87), while in the third chapter (88—104)
the author occupies himself with the religio-cultural change which results from
the contacts. Apart from a few errors in the dating of the opening up of the
mission stations of Funtua and Malinfashi (79 and 88), the danger of seeing
the individual too much apart from, instead of essentially within, the social
group, and the danger of forgetting that religion affects almost every important
event of his life (cf. Das Leben des Einzelnen, p. 88 ff and Die Religion der
Maguzawa, p 57 ff), REUkE’s book is precious to students and missionaries alike
and is a challenge which should rouse the indigenous scholars from their slumber
of indifference or lack of real interest in their people’s past.

Okene/Nigeria Dr. Joseph Ajomo

Sayyid Abu-1-Ala Maudoodi: Weltanschauung und Leben im Islam.
Islamische Fibel (= Herder-Biicherei), Herder/Freiburg 1971; 175 S.

Les études d’introduction & I'Islam comme religion et comme civilisation se
succtdent, ces derniéres années, apportant chacune une contribution partielle &
la connaissance et 4 la compréhension d’un univers religicux et mental si
étranger au monde occidental. L'intérét de cet important ouvrage est qu'il soit
écrit par un musulman non arabe, mais pakistanais connaissant & fond la men-
talité et la dialectique anglo-saxonne et cherchant par une méthode heureuse
d’exposition et d’expression & le convaincre de la validité universelle de sa
propre religion et méme de la supériorité de I'Islam sur toute autre religion
révélée. Entreprise ardue s'il en fut. Pourtant, la force de conviction dans
Pargumentation, les thémes choisis, 'enchainement des chapitres et la logique
interne dans le développement: tout démontre que I'auteur n’est pas étranger
a la science des religions comparées; bien plus, qu'il manie 3 un degré remar-
quable I'art didactique et la méthode apologétique.
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Réussit-il & convaincre les esprits prévenus et méme ceux qui parmi les
chrétiens conservent une sympathie marquée pour Mohammad, le prophéte de
I'Islam et pour son héritage religieux? Nous en doutons; néanmoins, cet ouvrage
demeure un modéle du genre des essais nombreux fait par les musulmans qui
ne comptent plus les orientalistes occidentaux mais sur eux-mémes pour porter
un témoignage personnel et mettre 4 la portée du grand public occidental ce
qu'ils croient é&tre la vérité définitive, universelle et éminemment valable pour
le bien religieux et social de I'humanité.

Damas/Syrie Joseph Hajjar

Splett, Jorg: Die Rede vom Heiligen. Uber ein religionsphilosophisches
Grundwort. Verlag Karl Alber/Freiburg—Minchen 1971; 370 8§,
DM 38,—.

Das vorliegende Werk, eine Miinchener philosophische Habilitationsschrift,
gibt einen vorziiglichen Einblick in die religionsphilosophische Problematik, wie
sie sich heute vielfach darbietet. Es handelt sich um ein im guten Sinne fiir das
~Heilige“ engagiertes und, was ebenfalls Erwidhnung verdient, um ein ehrliches
Buch, dem man seinen Respekt auch dann nicht versagen wird, wenn man in
zentralen Punkten anderer Ansicht ist als SeLETT.

Im 1. Teil seines Buches, ,Referat® genannt, beschreibt er die Auslegung des
Heiligen bei W. WinpeLeanp, R. Otro, M. ScueLEr, J. Hessen, P. TiiricH,
M. Hemeccer, B. WELTE und seinen Schillern (25—222). Er wihlt damit eine
bestimmte Methode: Bei jenen Philosophen einsetzend, die der Rede vom Heili-
gen einen positiven Sinn abgewinnen bzw. vom Heiligen aus Erfahrung und
zeugnishaft reden zu konnen iiberzeugt sind, erdrtert er die neuzeitlichen Kriti-
ker des Heiligen (und auch der Religion) nur am Rande (18f). Es geht SprLETT
“primdr um die positive Darlegung und Rechtfertigung der Rede des Heiligen;
dies wird durch den Titel des 2. Teils angezeigt: ,Pladoyer® (vgl. insbesondere
dessen 1. und 8. Abschnitt, 225—248 und 299—3850). Im 2. Abschnitt des
»Plddoyers® behandelt SpLeTT Einwinde, die heute gegen die Rede vom Heili-
gen erhoben werden (249—298). Mit diesen Darlegungen nimmt er Bezug auf
Diskussionsthesen, die Rezensent 1969 bei der Tagung der Gorres-Gesellschaft
in Miunster vorgetragen, jedoch nicht publiziert hat (vgl. 249f). Zu diesem nicht
gerade tiblichen modus procedendi mag der Leser sich seine eigene Ansicht
bilden. Immerhin 1ifit SpLETT offen, ob ich mich mit den formulierten Ein-
winden, die sich auf den verbreiteten Religionsbegriff bezogen, identifiziert
hitte. Meine Ansicht zu diesen beiden, eng zusammenhidngenden Themen —
Religionsbegriff und Begriff des Heiligen — kann nur in eigenen Arbeiten ent-
faltet werden, soweit dies nicht schon geschehen ist. Dabei wiirde sich zeigen
oder hat sich bereits gezeigt eine weitreichende Ubereinstimmung mit vielen
Darlegungen SererTs, z. B. iiber den Unterschied von Sakralitit und Heiligkeit
(299—316), die Theologie der Religionen (284—289), die Frage der (politischen)
Korrumpierbarkeit der Religion (265—275) und anderes. SPLETT beschlieft sein
Buch konsequenterweise mit dem Abschnitt ,Zeugnis des Heiligen® (299—350),
denn Erfahrbarkeit und Erfahrung des Heiligen als einer eigenen Dimension
von Wirklichkeit lassen nur noch zu, im Modus des Zeugnisses vom Heiligen
zu reden.

Diese Ausgangsposition wirkt auf den ersten Blick angemessen und in gutem
Sinne ,fromm*®, so dafl jeder Widerspruch die Note unangebrachter Resistenz
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erhilt. Ich mochte trotzdem kurz andeuten, worin ich das Grund-Dilemma sol-
cher von SpLETT resiimierten und zugleich verteidigten Rede vom Heiligen
sehe. Zunichst hitte ich Bedenken, dies alles als (Religions-)Philosophie anzu-
erkennen; eher schon diirfte es sich, wenigstens streckenweise, um theologisch-
kerygmatisches Reden aus Erfahrung und Reflektieren iiber Erfahrung handeln.
Aber vielleicht liegt hier nur eine terminologische und definitorische Meinungs-
verschiedenheit, iiber die sich der Streit nicht lohnt. Schwerwiegender ist fiir mich
folgendes: Wenn die Rede vom Heiligen ohne die ,Erfahrung® des Heiligen
nicht moglich ist, diese Erfahrung selbst aber nicht erzwingbar, sondern auf
nicht-theologische Weise gnadenhaft (vgl. 886), dann kann doch die Rede vom
Heiligen letztlich nichts anderes sein oder werden als die Explikation eben
dieser Erfahrung (was SpLETT ja auch immer wieder hervorhebt), d. h. aber:
sie, diese Rede, tritt — gerade auch als ,Zeugnis“ — nicht in die Zone rationaler
Kommunikation ein, die zur Humanitit als der gemeinsamen Basis allen Philo-
sophicrens gehort. Wird aber die Rede vom Heiligen damit nicht zur blofien
Privatsache, iiber die nach Art esoterischer gegenseitiger Bestdtigung nur jene
sprechen konnen, die diese Erfahrung gemacht zu haben behaupten? Ist Kritik
dieser Erfahrung alsdann tiberhaupt noch moglich? Sie ist eben nicht mehr mog-
lich, ja sie wird von vornherein als erfahrungs-los distanziert und disqualifiziert.
Dies aber scheint mir nicht einmal gute Apologetik zu sein. Ich fiirchte sehr, dafl
SerLETT mit dieser Position (wahrscheinlich wider Willen) zu jener verhdngnis-
vollen katholischen Form dialektischer Theologie beitrigt, die heute allenthalben
grassiert und sowohl die Rede vom Heiligen wie die Rede von Jesus der ratio-
nalen Diskussion auf fatale Weise entzieht.

Ob SererT sich mit seiner Methode wirklich auf Hempeccer, WELTE und ins-
besondere RAHNER stiitzen kann, wire wohl im einzelnen noch zu prifen. Was
Rauner betrifft und den ,transzendentalen Ansatz® (in) der Theologie, so bin
ich mir durchaus nicht sicher; denn das ritselhafte Codewort ,transzendental®
soll doch wohl — bei RauNEr — philosophisch genommen Desiderate Kants
einbringen, nicht aber einen Riickgriff auf ,Erfahrung® rechtfertigen, die sich
jeder Kritik entwindet, indem sie nur noch Gehorsam erwartet und Explikation
gestattet. Mir scheint, es mufl auch auf die Rede und das Zeugnis vom Heiligen
bezogen werden, was H. Krings zur Kennzeichnung der Aufkldrung formulierte:
,Unter Autonomie der Vernuft ist... micht zu verstehen, dafl Vernunft sich
selber als das Héchste betrachtet. Unter Autonomie der Vernunft ist aber wohl
zu verstehen, dafl die Vernunft das, was sie als das Hachste betrachtet, sei es
der Glaube an Gott, sei es sie selbst, sei es die Moral, unter ihre Kritik nimmt,
das heift, daf sie nicht unkritisch etwas als das Héchste und unbedingt Ver-
bindliche betrachtet, nur weil es als das Hodiste bezeichnet wird.” (Vgl
H. Krings antwortet E. Simons: Freiheit als Chance. [Das theologische Inter-
view 29] Dusseldorf 1972, 24; Unterstreichung des letzten Nebensatzes von mir,
H.R: S)

So schr ich beipflichte, wenn SpLETT gegen einen billigen Horizontalismus
Front machen will, so vermag ich nicht einzusehen, dafl diese Rede von Erfah-
rung des Heiligen eine Chance hat, jene Dimension wirklich zu retten und zu
verteidigen, um die es SeLerT geht. Es fillt insbesondere auf, wie vergleichs-
weise knapp der Verfasser, der sich an vielen Stellen fast griibelnd in seine
Thematik zu vertiefen weifl, das Stichwort ,Sikularisierung® abhandelt (298—
295). Im Grunde hat er deren ,Wesen“ als das Offenbarwerden hebriisch-
christlicher Formalstrukturen im allgemeinen Weltverstindnis nicht geniigend
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ernst genommen oder — was wahrscheinlicher ist — nicht akzeptiert. (Man wird
fragen dirfen, ob der Weg Ramners weiterfilhrt zu SpLETT oder zu MEeTz...)
Folglich kann auch nicht befriedigen, wie SPLETT — mit einer m. E. nur partiell
richtigen Berufung auf Ric&ur (11) — das Hermeneutik-Problem auf die Alter-
native bringt: entweder ,einverstehend“-explizierende oder aber destruktiv-
aufhebende Hermeneutik (vgl. 10—138), wihrend es doch auflerdem die Mog-
lichkeit gibt (die der von Ric@®ur an erster Stelle genannten durchaus ent-
spricht), Hermeneutik als Kunst der Ubersetzung von einer mythisch-kosmozen-
trischen in eine sdkular-anthropozentrische Denkform zu begreifen — ein
zweifellos positives Programm, welches das ,Erbe® bewahren machte, indem es
nicht nur tra-diert und expliziert, sondern in ein neues Denken und Sprechen
iber-tragt. Ich verstehe nicht, warum SprLETT, der doch intensiv iiber HEGEL ge-
arbeitet hat, sich dieser Vermittlungs- und Ubersetzungsaufgabe letztlich doch
verschliefit. (Oder sollte dies gerade in der Furcht vor HEGEL und seinen Folgen
begrundet sein?)

Bei allem Respekt vor der Ehrlichkeit und der Fundiertheit dieses Buches
meine ich doch, man miisse einen anderen Ansatz suchen und finden als den-
jenigen dlteren, an dem SpLETT mit seinen Autoritdten festhilt. (Ich erlaube
mir den Hinweis auf meine Uberlegungen in: Skeptische Religionsphilosophie.
Freiburg 1972, 118—143: ,Zeit ohne Zeichen®.) Der Ansatz bei der ,Erfahrung
des Heiligen“ gerdt immer mehr in den Geruch gnostischer Weltlosigkeit und
eben doch auch auf die Seite eines elitiren Habitus, dem religions- und kirchen-
soziologisch die Figur eines fragwiirdigen Hierarchie- bzw. Ungleichheits-Ver-
stindnisses entspricht (vgl. 277—279). Sicherlich ist dieses Buch gecignet, vor
allem bei katholisch orientierten Philosophen die Bemihungen um die zen-
tralen Fragen der Religionsphilosophie zu intensivieren, ja es fordert zu einer
griindlichen Besinnung heraus, so dafl eine kritische Erorterung dem Ernst der
Probleme eher gerecht werden diirfte als ein Lob fir den Fleifl und die rationale
Anstrengung des Verfassers.

Bonn H. R. Schlette

VERSCHIEDENES

Baumann, Rolf: 2000 Jahre danach. Eine Bestandsaufnahme zur Sache
Jesu. Kath. Bibelwerk Verlag/Stuttgart 1971; 227 S., DM 14,80.

Das Buch versteht sich als ,eine Bestandsaufnahme zur Sache Jesu® — wie es
im Untertitel heifit. Diese Inventur wird in vier Kapiteln durchgefiihrt. Im
ersten Kapitel wird versucht, ein Bild der Diskussion um Jesus und Kirche in
den letzten Jahren zu zeichnen. Die Stimmen, die angefilhrt werden, reichen
von Auflerungen christlicher Untergrundbewegungen in den USA iiber die
radikalen Attacken deutscher Autoren wie J. Kaur (Das Elend des Christen-
tums oder Plidoyer fiir eine Humanitit ohne Goit) bis hin zu skeptischen oder
auch optimistischen Aussagen von Theologen, wie sie vor allem in dem Sam-
melband Warum bleibe ich in der Kirche? zu finden sind. Fazit: Es zeigt sich
cine umfassende Infragestellung des traditionellen Christentums, und das nicht
nur von auflen und von Boswilligen her, sondern auch von innen und von
solchen, die glauben wollen. Ist das Christentum, ist das, worum es ihm eigent-
lich immer ging, noch zu retten? Zur Beantwortung dieser Frage beschiftigt
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sich B. im zweiten Kapitel mit den Quellen des christlichen Glaubens. Er gibt
einen Einblick in die Ergebnisse der historisch-kritischen Exegese vor allem der
synoptischen Evangelien. Fazit: Die Evv sind weithin Ausdruck konkreter
kirchlicher Situationen in frither Zeit; es ist aber dennoch nicht unméglich, in
ibnen die ,Sache Jesu®, das urspriingliche Anliegen Jesu, zu fassen. — Was
inhaltlich mit dieser ,Sache Jesu® gemeint ist, wird im dritten Kap. vorgelegt.
B. stiitzt sich hier auf die heute weithin anerkannten Ergebnisse der exegeti-
schen Forschung der letzten 15 Jahre, der es in neuer Weise um den histori-
schen Jesus selbst und seine Verkiindigung geht. — In einem letzten Kap. geht
es um die Frage: Hat diese ,Sache Jesu® heute noch Zukunft? B. fithrt eine
Reihe von neueren theologischen Versuchen vor, die sich um diese Ubersetzungs-
arbeit bemithen. Hier fallen vor allem Namen wie Mrerz, Mortmann, Cox,
Kasper u. a. m. Das Buch kommt hier zu seinem wichtigsten Anliegen: Glauben
in radikal verdnderter Umwelt zu verantworten. Ein offenbar eminent missiona-
risches Anliegen.

Bei der Lektiire des Buches fallt auf, wie hdufig der Autor zuriicktritt hinter
langen Zitationen der von-ihm herangezogenen Theologen und Schriftsteller.
Das ist im Sinn einer ,Bestandsaufnahme®, die ja keineswegs Originalitit be-
ansprucht, gewifl berechtigt. Dennoch stellt sich die Frage: Wird die im ganzen
doch kurze Vorfilhrung der vielen neueren theologischen Entwiirfe (vor allem
im 4. Kap.) den angefithrten Autoren wirklich gerecht? Kommt ihr Anliegen
ernst und eindringlich genug zu Wort? Droht nicht manchmal die Gefahr einer
Schlagwort-Theologie, die mit Worten wie ,gefahrlich-befreiende Erinnerung®,
.absolute Zukunft“ etc. hantiert, aber diese Kiirzel nicht wirklich aufschliefit
und den Inhalt erfahren 148t? Ob hier nicht ein Mehr an personlicher Stellung-
nahme und Verarbeitung von seiten des Autors dem Anliegen des Buches zu-
gute gekommen wire? Diese kritischen Fragen dndern aber nichts an dem Ge-
samturteil, dafl hier eine flissig geschriebene und niitzliche Einfihrung in die
aktuelle Jesus-Diskussion vorliegt, die man empfehlen kann.

Miinster Klaus Grive MSC

Bea, Augustinus Kardinal: Zum Dienen gerufen. Uberlegungen zur Lehre
des Konzils und der Schrift iiber das Dienen (aus dem Italienischen iber-
setzt von K. Bergner). Kyrios-Verlag/Meitingen-Freising 1968; 196 S.,
DM 10;_

Kardinal Bea geht in dieser Bestandsaufnahme zum Thema ,Dienen” von den
Aussagen des Konzils iiber den Dienst der Hierarchie und den Dienst des ganzen
Gottesvolkes aus. Er zeigt auf, dafl die Quelle dieser vielféltigen Aussagen die
Erkenntnis des dienenden Herrn ist: das Wort vom Menschensohn, der nicht ge-
kommen ist, sich bedienen zu lassen, sondern zu dienen, und die Gestalt des
Gottesknechtes vor allem. BEA zeichnet mit besonderer Liebe diese Gestalt des
Gottesknechtes aus dem Jesajabuch und ihren Dienst an den Menschen als
Werkzeug Gottes. Der Dienst an der ,neuen Menschheit® mufl fortan das Anlie-
gen der Kirche sein — in der Nachfolge des Gottesknechtes Jesus Christus. —
Das Buch gibt manch gute geistliche Hilfe zum angesprochenen Thema. Wie
freilich konkret der ,Dienst® etwa der Hierarchie heute aussehen soll, welche
soziologisch greifbare Gestalt er haben soll, das ist aus Bea’s Uberlegungen
nicht zu entnehmen. Aber das war wohl auch nicht die Absicht des Buches.

Miinster Klaus Grive MSC
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Biographisch-bibliographisches Kirchenlexikon, bearbeitet und hrsg. von
Friedrich Wilhelm Baurz. 2. Lieferung: Ancillon — Bach. 3. Lieferung:
Bach — Bendeler. 4. Lieferung: Bender — Bodk. 5. Lieferung: Bodk —
Biilck. Tr. Bautz/Hamm 1970—1972; je Lieferung 160 Sp.; Subskriptions-
preis (je Lieferung) DM 16,80.

Lieferung 2—5 des anlafilich der 1. Lieferung bereits begriiten Biographisch-
bibliographischen Kirchenlexikons (vgl. ZMR 56 [1972] 150f) behandelt die
Namensgruppe von Ancillon bis Biilck. Darunter finden sich so bedeutende
Theologennamen wie Arius (218—217), Anselm (182—184), Athanasius (259—
265), Augustinus (271—300), Barth (384—396), Bdrez (362), Basilius (406—409),
Bea (484—437), Benedikt (494—496), Bodelschwingh (643—649), Bonaventura
(679—681), Bonhoeffer (681—684), E. Brunmer (769f) und Buber (778—782).
Wir haben mit Absicht hinter diesen Namen die Spalten angegeben, um auf
diese Weise auf die auffallenden Lingenunterschiede der Artikel hinzuweisen,
die noch grofler werden, wenn man die oft den Text um ein Mehrfaches iiber-
treffenden Literaturangaben vom Haupttext trennt. An diese Beobachtung
kniipfen sich einige Fragen an. Der umfang- und inhaltsreichste Artikel der
vorliegenden Lieferungen ist zu einer kleinen Monographie ausgewachsen:
Augustinus. Im ersten Teil wird mit grofem Geschick das Leben des Augustinus
mit seinem Zeithintergrund, den geistigen Strémungen wie auch den Gesprichs-
partnern, Freunden und Gegnern nachgezeichnet; es folgt ein guter Durchblick
durch das literarische Schaffen; schliefllich wird seine Wirkungsgeschichte sicht-
bar gemacht. (Wiinschenswert wire gewesen, dafl Zitaten — wie tbrigens auch
anderswo — die genauen Fundorte beigefiigt worden wiren. Der kirchliche
Festtag ist nicht genannt. Die Alternative des pelagianischen Streites in der
Form: ,Gesetzesreligion oder Erfahrungsreligion?“ (287) wiederzugeben, er-
‘scheint mir disputabel.) Nimmt man den Augustinusartikel als Mafistab, dann
ergibt sich hinsichtlich der Behandlung anderer grofer Gestalten doch die
Frage, ob die Bedeutsamkeit, die dem einzelnen aufgrund seiner Wirkungsge-
schichte zukommt, nicht z. T. unterschitzt, z. T. iiberschatzt wird. Jedenfalls
miifiten sowohl hinsichtlich der Linge wie auch der inhaltlichen Fiillung der
Artikel die Kriterien der Arbeits- und Darstellungsmethodik dringend iiber-
priift werden. Dafl man sich bei K. Barth oder D. Bonhoeffer des Urteils iiber
ihre geschichtliche Wirkung noch enthalten mdchte, ist begreiflich; sie stehen
uns noch zu nah. Warum aber wird ihr Werk — wie das vieler anderer —
nicht in dhnlicher Weise wie im Augustinusartikel erschlossen? Vollig unbe-
greiflich allerdings ist angesichts der groflen Wirkung, die bei der franziskani-
schen Richtung der scholastischen Theologie nach Bonaventura bis in die
Gegenwart hinein (in Deutschland etwa bei Guarpini, Scumaus, RATZINGER
u. a.) festzustellen ist, die Beschrinkung der Angaben iiber Bonaventura auf ein
paar biographische Daten; hier bietet selbst das RGG 1, 1852f mehr. Ahn-
liches liefle sich beispielsweise iiber Bemedikt und die Wirkung seiner Ordens-
griindung, dber Basilius und seinen Einfluf in der ostkirchlichen Theologie,
iiber Buber und seinen Einfluf auf die Entwicklung der neueren Dialogphiloso-
phie u. a. sagen. Die Problematik wird deutlich, wenn man demgegeniiber etwa
Artikel wie die iiber Berggrav oder Binde in ihrer Umfinglichkeit sieht. — Ein
paar andere Bemerkungen seien angefiigt: J. Gorruerr wird unter Bitzius,
KarrsTapT unter Bodenstein besprochen. Man mag dariiber streiten; zu win-
schen ist jedenfalls, dal spiter auf jeden Fall ein entsprechender Verweis er-
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folgt. Vermifit werden Johann Jakob Bacuoren und Henri Bergson. Bei der
dankenswerterweise groflen Zahl der fir die kirchliche Missionsarbeit bedeut-
samen Namen sucht man verstdndlicherweise auch nach den fiir Religionswissen-
schaft und -philosophie wichtigen Namen. Wo Bebel und Berkeley Platz haben,
diirfte man sicherlich grofziigig sein. SchlieBlich kénnte die Bemerkung ,jdhr-
lich drei Lieferungen® fallen, da bislang jahrlich niemals mehr als zwei Liefe-
rungen erschienen sind. — Die Arbeit an diesem Werk ist noch im Gange. Ein
Rezensent, der nicht das Endprodukt als Ganzes zu besprechen hat, ist deshalb
auch in der glicklichen Lage, den Entstehungsprozef selbst kritisch zu begleiten.
Das aber erscheint uns sinnvoller und hilfreicher, als von Zeit zu Zeit die ge-

tane fleiflige Arbeit zu loben, — ein Lob, das sie trotz aller Ausstellungen und
Wiinsche, die wir anmelden, im tbrigen sicher reichlich verdient.
Wittlaer Hans Waldenfels

Franz, Gunther: Die Kirchenleitung in Hohenlohe in den Jahrzehnten
nach der Reformation. Visitation, Konsistorium, Kirchenzucht und die
Festigung des landesherrlichen Kirchenregiments 1556—1586 (= Quellen
und Forschungen zur wiirttembergischen Kirchengeschichte, Bd. 3), Cal-
wer Verlag/Stuttgart 1971.

Dem Autor dieser von der Evang.-theol. Fakultit in Tibingen angenomme-
nen Dissertation — hier im Druck iberarbeitet vorgelegt — gelang es, in miihe-
voller Kleinarbeit eine vollig neue und in vielem iberraschende Sicht der
Kirchengeschichte der Grafschaft Hohenlohe, die ehemals zum Bistum Wiirz-
burg gehorte, darzustellen. So konnte er z. B. nachweisen, dafl das General-
konsistorium, das angeblich bis etwa 1750 oder gar 1806 die Geschidke bestimmt
haben soll, iiberhaupt nicht bestanden hat. Ein umfangreiches Register er-
schlieft ein interessantes Material zu Themen wie Ehe, Schulmeister, Sitten,
Wucher, Zauberei. Im ganzen ist dem Autor ein farbiges Bild der damaligen
Lebensverhaltnisse gelungen.

Miinster Reiner Jaspers

Kuehnelt-Leddihn, Erik von: Amerika im Zwielicht. Nord- und siid-
amerikanische Eindriicke. Beitrage zu einer Entmythologisierung. (= Kri-
terien, 26) Johannes Verlag/Einsiedeln 1971; 151 S.

Der weitgereiste und vielbelesene Autor hat den unbefangenen Mut zu sich
selbst und unbedingtes Vertrauen zu seiner immer scharfsinnigen, immer geist-
reichen Urteilsfihigkeit. Wer bereits iiber den zweigeteilten amerikanischen
Kontinent informiert ist, wird dieses Biichlein mit Gewinn, vielleicht sogar mit
Vergniigen lesen, manche iiberraschende Zusammenhénge aufblitzen sehen und
sich freuen, wenn ein mit spitzer Feder angestochener Luftballon voll aufgebldhter
Vorurteile und kritiklos hingenommener Klischeevorstellungen zerplatzt. Als
Randkorrektur am iiblichen Amerikabild, nicht aber als deutliche Umrifizeichnung
oder gar sachliche Bestandsaufnahme, sind diese ,Beitrdge zu einer Entmytholo-
gisierung® gewill wertvoll. Gerade die beiden Abschnitte iiber die Kirche in
Nord- bzw. in Siidamerika wiinschte man sich ausgewogner, sachlicher und gehalt-
voller, weniger bestimmt durch einen an sich durchaus achtenswerten Rechts-
konservativismus, der aber in diesem Fall den Zugang zum wahren Verstdndnis
wohl eher erschwert und verstellt als 6ffnet und erhellt.

Rom Paulus Gordan OSB
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Die Liinder der Welt. Eine Landerkunde mit 120 Farbtafeln und vielen
einfarbigen Bildern und Tabellen. Herder/Freiburg—Basel—Wien 1971;
504 8., Lexikonoktav, Ln. DM 48,—.

Es ist nicht leicht, diese neueste Landerkunde angemessen zu besprechen. Sie
ist kein Lexikon mit alphabetischer Anordnung der Lander. Sie stellt die ein-
zelnen Linder in ihrer riumlichen Nachbarschaft dar, d. h. nach Kontinenten
und hier wieder nach Grofllandschaften, die ihrerseits eigens dargestellt wer-
den, wobei das Gemeinsame und das Unterscheidende herausgehoben wird. Die
Léander selbst werden nach einem durchlaufenden Schema beschrieben. Das ist
keineswegs eintonig, sondern erméglicht eine schnelle Information und dringt
geradezu zu Vergleichen. Dabei leisten die tabellenartigen Ubersichten und ge-
schichtlichen Zeittafeln gute Hilfe. In die Darstellung eingestreut sind eine
Menge Fotos von charakteristischen Landschaften, Stadtebildern und Bauwer-
ken. Bunte Bildtafeln, etwa ein Viertel des Bandes, bieten einen farbigen Hin-
tergrund, von dem sich die Text- und Zahleninformationen fast plastisch ab-
heben und das Eigentiimliche der Landschaften iiberraschend sichtbar wird. Alles
in allem ein Nachschlagewerk, das iiber dic Linder der Erde und ihre Bewoh-
ner, iiber Klima und Vegetation, Verfassung und Verwaltung, Wirtschaft und
Verkehr eine schnelle Auskunft gibt. Ein wenig farblos und manchmal fast
mager sind die Auskiinfte {iber ,Bevdlkerung und Religion®, zumal was die
Religionen und die Kulturen angeht. Wer hier oder auch anderswo Fragen hat
und noch mehr wissen mochte, bleibt leider ohne Hilfe. Schade, dafl zum Weiter-
arbeiten keinerlei Hinweise gegeben sind.

Miinster Josef Glazik MSC

Lihr, Detlev: Christen heute im Heiligen Land. Ein Reisefiihrer. (Erlan-
ger Taschenbiicher, 16), Verlag der Ev.-Luth. Mission/Erlangen 1971;
72 Seiten, 12 Photos, 1 Karte.

Eine lobenswerte Idee, dem Pilger ins Heilige Land einen Reisefithrer zu
geben, der ihm hilft, dort den Kirchen zu begegnen! Die Pilgerzeit ist kurz, und
nicht leicht gelingt es, mit den anséssigen Christen in den wenigen Tagen uber
ihre Kirchen zu sprechen, wenn man ihnen unvorbereitet begegnet und nicht um
die Tatsachen weif}, die sie bedringen. Um so schwieriger ist dies, weil im
Heiligen Land die Zertrennung der Christen deutlicher zutage tritt als sonstwo
in der Welt, und weil zur Zeit die politische Lage die Situation zusitzlich er-
schwert.

Im vorliegenden Biichlein plaudert ein Reiseleiter iiber Erfolge und Note der
Christen im Heiligen Land; er plaudert, wie Touristenfihrer eben plaudern:
mit Detailangaben, die sich in ihrer Fiille niemand merken kann; mit guten
Informationen aus eifriger Lektire oder aus Gesprachen mit Vertretern der ver-
schiedenen Kirchen; hier und dort seine subjektiven Wertungen und Meinungen
einflieflen lassend. Die Gegenwartsverhiltnisse werden zutreffend registriert
(ein Leser ohne Vorkenntnisse méchte aber sicher manche Zwischenfrage stellen);
das pastorale Bemithen der aus dem Westen stammenden Kirchen wird im
Wesentlichen richtig bewertet; den Zensuren iiber das pastorale Wirken der
Orientalen liegt Mangel an Einfiihlungsvermdgen in die Faktoren zugrunde,
welche die Leitlinien von deren Handeln bestimmen; was zur Geschichte der
orientalischen Kirchen gesagt wird, sollte man iiberbléttern.
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Man kann aus dem Biichlein sehr wohl Themen entnehmen, iiber die man auf
der Pilgerfahrt nutzbringend mit den Christen des Heiligen Landes spricht,
doch wird man gut tun, wenn man die Antworten und Auskiinfte, die hier
versucht werden, bald wieder vergifit.

Wiirzburg Ernst Chr. Suttner

_Oesterreicher, Johannes: Die UWiederentdeckung des Judentums durch
die Kirche. Eine neue Zusammenschau der Konzilserklirung iiber die
Juden (= Theologie und Leben, 7), Kyrios-Verlag/Meitingen-Freising
19712; 94 S., DM 5,80.

In der Mitte dieses Béndchens steht die Ansprache, die ]J. OESTERREICHER
anldfilich des 5. Jahrestages der Promulgicrung der Konzilserklirung iiber das
Band der Kirche zum jiidischen Volk an der Seton Hall-Universitit gehalten
hat. Umrahmt ist die Rede von Geleitworten, die Einblik in die Intensitit des
jlidisch-christlichen Gesprachs geben, und von einem Anhang mit ausfiihrlichen
Anmerkungen. — OEsTERREICHER — wesentlicher Inspirator der Judenerkli-
rung des II. Vat. — faBt die Aussagen des Konzils so zusammen: Hs ist die
sEntdeckung oder Wiederentdedkung des Judentums und der Juden in ihrem
Eigenwert wie in ihrer Bedeutung fir die Kirche® (34). Die bleibende Verwur-
zelung in gleichen Quellen (AT, Rabbinentum) und das Staunen iiber die jiidische
Existenz nach furchtbaren Katastrophen werden dargestellt als Ausgangspunkte
des notwendigen theologischen Gesprachs zwischen Kirche und Judentum.

Miinster Klaus Grive MSC

Rudolph, E.: Indische Reise (= Erlanger Taschenbiicher, Band 13) Ver-
lag der Ev.-luth. Mission/Erlangen 1971; S.

Die vorliegende Reisebeschreibung ist ein weiteres Zeugnis fiir den Spruch,
der Indienfahrern gerne nachgesagt wird: ,Jeder hat sein eigenes Indien.® Der
Autor schrankt bewufit seine Blickrichtung ein. Er will, wie er im Untertitel sagt,
nexemplarisches Christentum im Land der Religionen* darstellen. Die Uberfiille
des Rahmenmaterials aus dem indischen Alltag, aus der Begegnung mit dem
Islam, dem Buddhismus und verschiedenen Sekten des Hinduismus, macht es
bestimmt schwer, stets die richtigen Proportionen zu wahren. Der gewdhnliche,
alltdgliche Hinduismus erhilt so kaum den ihm in Wirklichkeit zukommenden
Platz. Eine intensive Lektiire findet im Buch ihren Niederschlag: sie bereichert
es bestimmt in vieler Hinsicht, beeintrichtigt freilich éfters auch seine Spontanei-
tit. Die meisten Leser diirften Stellen wie jene vorziehen, wo lebensnah ,die
Religion des Herrn Patel (18—17) gezeichnet wird. Sie werden weniger erwar-
ten, hier z. B. einmal mehr das Leben von Mahatma Gandhi nacherzihlt zu finden
(127—182). Unbegreiflich ist die Selbstverstindlichkeit, mit der zweimal ein alter
Ladenhiiter iiber die Entstehung der Kasten angeboten wird (65 und 140).
Ruporrr will weder Geschichte der indischen Christenheit noch ihr jetziges Ge-
wand beschreiben. Er greift lediglich einige aufergewdhnliche Gestalten und
Bewegungen (fast ausschlieRlich aus dem evangelischen Raum) heraus, um seiner
Ansicht nach typisch Indisches hervorzuheben. Die Indische Reise kann jenen
Pilgern als Anregung dienen, die sich ebenfalls aufmachen méchten, um ihr
Indien zu entdecken.

Ziirich Hubert Hinggi
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Schaliick, F. Hermann: Armut und Heil. Eine Untersuchung tber den
Armutsgedanken in der Theologie Bonaventuras (= Verdffentlichungen
des Grabmann-Institutes zur Erforschung der mittelalterlichen Theologie
und Philosophie, XXI). Verlag Ferdinand Schéningh/Miinchen - Pader-
born - Wien 1971; 215 S., kart. DM 24,—

In diesem Buch wird am Beispiel der Theologie BoNAVENTURAS gezeigt, dafl
die Armut gleichsam ,existentielles Vorzeichen® (7) eines gesamten Denkens wer-
den kann. Zunichst hebt VI. die Armut des Menschen als Nichts vor Gott, als
transzendentale Bediirftigkeit und Bereitschaft fiir die Gabe Gottes hervor. Siinde
bedeutet bei Bonaventura demgegentiber eine Verkehrung der Empfanglichkeit in
Selbstherrlichkeit, eine Verschiarfung der Seinsarmut zur Armseligkeit der Armut
(95). Aus dieser Armut heraus strebt der Mensch in Habsucht nach immer mehr
Besitz. Fiir Bonaventura ist die Inkarnation im Zusammenhang des Heilsplanes
»Offenbarung der Bewegung Gottes vom Reichtum in die Armut und Schwiéche
hinein® (118). Gott verschenkt sich in seiner condescensio so, dafl er selber arm
wird. Die Armut ist das Fundament des ganzen Lebens Christi. Geburt und
Kreuz sind Hohepunkte seiner Armut. Nun ist die Armut des Menschen nicht
mehr nur Symbol und Folge der Ausgestofienheit, sondern kann Zeichen der
Verbundenheit mit Christus werden. Der Nach- und Mitvollzug der erlésenden
Armut Christi besitzt in der Kirche und in allen Gliedern eine sakramentale
Dimension (192).

Die Mingel des Buches sind gering und fallen angesichts des Ganzen kaum ins
Gewicht. Bei einigen, nicht ausdriicklich als Exkurs gekennzeichneten Abschwei-
fungen oder ausholenden Ausfiihrungen wird erst nachtriglich deutlich, warum
sie der Autor fiir notwendig erachtet (vgl. 80f, 115f, 142—146 u. a.). Verschiedene
Male 1468t VI. ohne jeden Ubergang in die Ausfithrungen iiber Bonaventura Aus-
sagen von Rauner und Mgtz einflieBen, ohne sie ausdriicklich — etwa als Pa-
rallelitdt der Gedanken — zu kennzeichnen. Erst am Stil oder im Blick auf die
Fufinote erkennt man, dafl diese Sdtze nicht von Bonaventura, sondern aus der
heutigen Zeit stammen (vgl. 92, 101—108, 150, 181). Ein sinnentstellendes Ver-
sehen entstand wohl beim Druck des Inhaltsverzeichnisses. So sind die Unter-
punkte (1—3) zur Einleitung unter das erste Kapitel geraten.

Vi. beweist eine enorme Literaturkenntnis nicht nur, was die Theologie
Bonaventuras angeht, sondern dariiber hinaus im Blick auf die Reformation oder
die heutige Zeit. Es geht ihm weniger darum, die Antwort Bonaventuras zu wie-
derholen, sondern darum, seine Frage zu verstehen, zu wiirdigen und in ihrer
unverminderten Aktualitdt zu verdeutlichen (185). Dieses Ziel hat Vf. erreicht,
besonders im Hinblick auf die Theologie Bonaventuras. Mancher hatte sich viel-
leicht eine deutlichere Verbindung zur heutigen Problematik gewiinscht. Die
Hinweise darauf bleiben vage, abgesehen von bibliographischen Angaben und
Zitaten aus MErz und RanNEr. Jedoch wire der Wunsch nach ausdriicklicherer
Aktualitit bei dem ohnehin schon weitgesteckten Rahmen dieses Buches eine
Uberforderung. In einigen Kapiteln wird die Linie zu Lutaer und zum reforma-
torischen Verstindnis gezogen.

V{. beschreibt die Armut nach der Theologie Bonaventuras als grundlegenden
menschlichen, christlichen und kirchlichen Selbstvollzug. Armut steht im Zentrum
der groflen Themen von Erschaffung, Siindenfall, Erlosung und Heil. Es wird
nicht nur ein guter Einblick in die Gedankenwelt des mittelalterlichen Theologen
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gegeben, sondern das Buch kann auch auf der Suche nach einer noch zu ent-
widcelnden , Theologie der Armut® willkommene Hilfe bieten.

Tutzing, Obb. Aquinata Bockmann OSB

@\Q\Vekemans, Roger, S.J.: Caesar and God. The Priesthood and Politics.

Orbis Books/Maryknoll, New York 1972; X + 118 pp.

Vom Thema, das im Untertitel ,Priestertum und Politik® genannt ist, handelt
nur der dritte und letzte Teil des Buches (95—118). Im zweiten und lingsten Teil
iber ,Die Kirche und der gesellschaftlich-politische Bereich® (27—94) befafit
sich der Autor mit der Definition und Begriindung einer christlichen ,Sozial-
ethik® bzw. ,politischen Ethik“, indem er sich mit Konzeptionen vor allem von
K. Rauner, E. ScuiLieserckx, A. MaranancHeE und P. Ric®ur auseinander-
setzt. Die Grundkategorien und Leitideen fiir die Sozialethik und fiir das Ver-
halten der Priester werden im ersten Teil iiber ,Die Kirche in der Welt® (1—25)
entwickelt, und zwar mit Berufung auf die Konzilstexte iiber ,Die Kirche in der
Welt von heute® und iiber ,Das Apostolat der Laien“. — Die vorgelegten Ge-
danken sind nicht neu. Sie entsprechen den in den Jahren vor dem 2. Vat. Konzil
entfalteten und auch in einigen Konzilstexten formulierten Theorien tiber die
yirdischen Wirklichkeiten® und iiber das Laienapostolat. Das Grundverhiltnis
von Kirche und Welt, Heilsgeschichte und Weltgeschichte usw. wird mit ab-
strakten philosophischen Begriffen bestimmt: endgiiltiges und vorldufiges Ziel
(Finalitdt, Teleologie), Transzendenz und Immanenz, Ewiges und Zeitliches,
Absolutes und Relatives; theologische Gedanken wie Inkarnation, Kreuz, Kenose
werden in dieses Schema eingefligt. Mit diesen Begriffen wird ein subtiles ab-
straktes Modell konstruiert, wonach dem Zeitlichen eine ,relative Autonomie®
zukommt, die aber — auf Grund einer metaphysischen Notwendigkeit — auf
das Absolute und damit auf die Kirche hingeordnet ist. Da es sich jedoch nicht
um zwei klar zu trennende Bereiche handelt, sondern um das Offenbarmachen
und Realisieren dessen, was in der Menschheit als dem ,universalen Volk Gottes®
und im Profanen als dem Vorldufigen implizit schon anwesend ist und auf die
Kirche verweist, ist dieses Schema beliebig manipulierbar. Das wird durch eine
Spracheigentiimlichkeit verstirkt: Alle Aussagen werden indikativisch formuliert,
auch jene, die entweder die Analyse cines Tatbestandes voraussetzen oder die
in offensichtlichem Widerspruch zur faktischen Situation ,der Kirche® stehen und
darum als Forderung ausgesprochen werden miiiten. Die Ergebnisse sind ent-
sprechend sophistisch. Indem der Priester z.B. sich keiner politischen Mittel
bedient, engagiert er sich in besonderer und héochster Weise politisch (96), inso-
fern er — politisch! — Verschnung und Einheit stiftet (99f.), wozu er aller-
dings keine ,Erfahrung in politischen Dingen® braucht (118); dieses politische
Engagement wird denn auch nicht inhaltlich beschrieben, sondern nur emphatisch
beschworen mit ,tieferem Sinn®, ,letzter Begriindung®, ,etwas Substantiellem®,
»Anweisung des richtigen Ortes“ des Politischen (104); das schliefit nicht aus, daf}
die Geschichte letztlich auf eine Verkirchlichung (ecclesialization) zugeht, deren
integralistischer und totalitirer Charakter ziemlich unverblimt genannt wird
(22f.). — Die von VEkemans dargestellte ,politische Ethik“ kann in der gegen-
wirtigen kirchlichen und politischen Situation Lateinamerikas — ob vom Autor,
der dort tétig ist, beabsichtigt, bleibe dahingestellt — nur einerseits die faktische
politische Funktion kirchlicher Strukturen, Institutionen und Mentalititen zur
Unterstiitzung ungerechter und repressiver Verhiltnisse verschleiern und ander-
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seits das emanzipatorische politische Engagement von Laien und Priestern des
»Neoklerikalismus®, des ,Kreuzzuges®, der politischen und kirchlichen Polari-
sierung und der »Prostituierung« des Religiésen und des Politischen (112ff.) ver-
déachtigen.

Miinster Ludwig Riitt:

Rassismus und Widerstand. Hg. vom Institut fir Gesellschaftspolitik an
der Hochschule fiir Philosophie Miinchen. (= Taschenbuchreihe ,Kirche
und Dritte Welt*, Bd. 6) Pesch-Haus Verlag Mannheim—Ludwigshafen
197251 155:

Die christliche Prasenz im siidlichen Afrika, naherhin in den Staaten, die
von einer weiflen Minderheit beherrscht werden, ist seit einigen Jahren zuneh-
mend im Hinblick auf den Rassismus und auf das Verhiltnis zu den afrikani-
schen Befreiungsbewegungen problematisch geworden. Es ist daher sehr zu
begriifien, dafl in einem Taschenbuch einige wichtige kirchliche Dokumente zur
Frage des Rassismus zusammengestellt worden sind: das am 21. August 1969
in Canterbury vom Zentralausschufl des Oekumenischen Rates der Kirchen ver-
abschiedete Programm zur Bekdmpfung des Rassismus; die auf der Vierten
Vollversammlung des Ockumenischen Rates der Kirchen in Uppsala 1968 ver-
fafite Stellungnahme zur Rassenfrage; zwei Hirtenbriefe (von 1965 und 1970)
und eine zusammenfassende Stellungnahme der katholischen Bischofskonferenz
von Rhodesien vom 1. August 1970 zur Verfassung und zum Landnahmegesetz
von 1969; die Stellungnahme der siidafrikanischen Bischofskonferenz zur
Apartheid vom Juli 1957; der Brief des Generalobern der Weiflen Viter vom
15. Mai 1971 zum Rickzug der Weiflen Viter aus Mosambik; und das Manifest
von Lusaka vom 16. April 1969, in dem die Fithrer der ost- und zentralafrika-
nischen Staaten ihre Haltung gegenuber dem siidlichen Afrika darlegten.
Auflerdem sind die zusammenfassenden geschichtlichen Darstellungen der Dis-
kussion im Oekumenischen Rat der Kirchen iiber die Rassenfrage bis zur
Konferenz von Addis Abeba (von Klaus-Martin Beckmann, 32—56) und des
Verhéltnisses der katholischen Hierarchie zur rhodesischen Regierung und zu
deren rassistischer Politik (Francis RuopEs, 65—76) eine hilfreiche Einfihrung
in die Problematik. Vorangestellt sind einige grundsitzliche theologische Ge-
danken iiber ,Rassismus und das Recht auf Widerstand® von Jirgen MoLt-
MANN, — Dieser Band zeigt konkret, welche politischen Implikationen und
Konsequenzen nicht nur die Missionsarbeit, sondern das kirchliche Verhalten
und die Theologie iiberhaupt enthalten. Der Rassismus stellt die Christenheit
vor grundsitzliche Entscheidungen: einerseits berufen sich die rassistischen
Regime im stdlichen Afrika auf ihren Auftrag zur ,Verteidigung der christ-
lichen Zivilisation® und werden in ihrer rassistisch-kolonialistischen Politik
teilweise von kirchlicher Seite unterstiitzt, anderseits engagieren sich kirchliche
Kreise im Kampf gegen die Ungerechtigkeit und Unmenschlichkeit der rassisti-
schen Unterdriickung.

Miinster Ludwig Riitti
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Zur Zweiten Entwicklungsdekade. Herausgegeben vom Heinrich-Pesch-
Haus. (= Kirche und Dritte Welt. Taschenbuchreihe, Bd. 5) Pesch-Haus-
Verlag/Mannheim-Ludwigshafen 1971; 116 S., broschiert DM 4,80

Die grofien Hoffnungen, von denen die erste, an Enthusiasmus reiche Entwick-
lungsdekade getragen wurde, sind am Ende des Jahrzehnts mehr und mehr in
Skepsis itber das bisher Erreichte und zukinftig zu Bewiltigende umgeschlagen.
Der Abstand zwischen den reichen und den armen Nationen hatte sich nicht ver-
ringert, sondern im Gegenteil, die Schere hat sich noch weiter gedffnet. Deshalb
hat die Ankiindigung der Zweiten Entwidklungsdekade der Vereinten Nationen
die internationale Diskussion um Ziel und Strategie der Entwicklungspolitik neu
aufgerollt und bei Regierungen, internationalen Organisationen und nationalen
Institutionen zu einer grundsétzlichen Uberpriifung der bisherigen Zielvorstel-
lungen und Mafinahmenkataloge gefithrt. — Die Beitrige des 5. Bindchens in
der beachtenswerten Taschenbuchreihe vermitteln einen guten Ausschnitt aus
diesen Neuiiberlegungen. Im griindlich einfithrenden Artikel (Peter Mort) zur
internationalen Strategie der Entwicklungshilfe kommt bereits in der Uberschrift
.Krise in der Zweiten Entwidlungsdekade?“ der Tenor des Diskussionsstandes
zum Ausdruck. Die Botschaft von Kardinal Roy, der ékumenische Brief an die
christlichen Gemeinden Frankreichs, die Konferenz von Val-Duchesse und das
Referat von R. Garpiner auf der Konferenz von Montreux zeigen den Willen
der verschiedenen christlichen Kirchen auf, angesichts der bisherigen Erfahrungen
und in der bestehenden Situation ihren eigenen Beitrag zu leisten, um Christi
Botschaft, die eine Botschaft der Befreiung von Armut, Unwissenheit, Krankheit
und Unterdriickung ist, in dieser Welt glaubhaft zu machen. Dafl das bestehende
wirtschaftliche und soziale Gefélle zwischen den industrialisierten Zonen und
den Entwicklungsgebieten der Erde Abhéingigkeiten erhilt und stets neue Kon-
flikte schafft, ist im institutionellen Bereich der Kirchen inzwischen auch erkannt
worden. Im Bemithen, durch Entwicklung den Frieden in der Welt zu verwirk-
lichen, tragen die Kirchen das Ziel internationaler Entwicklungsarbeit mit: die
Entwidklungsldnder so rasch wie moglich in die Lage zu versetzen, ihre Hoff-
nungen und wirtschaftlichen Fortschritte auch ohne auslindische Hilfe verwirk-
lichen zu kénnen (Pearson-Bericht).

Freiburg Dr. Konrad Polzl

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. WitLiam Cenener OP, The
Catholic University of America, Department of Religion and Religious Educa-
tion, Washington, D. C., 20017, USA - Dozent Dr. Dr. PETER ANTES, Seminar
fir Religionsgeschichte, D-78 Freiburg/Br., Belfortstr. 11 + Dr. phil. GunTHER
SteprENsON, D-6101 Traisa b. Darmstadt, Réderstr. 87 . Univ.-Prof. Dr. Dr.
AnToN ANTWEILER, D-44 Miinster/Westf., Frauenstr. 1
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SPIRITUELLE PRAXIS UND PHILOSOPHISCHE THEORIE
IM BUDDHISMUS*

Von Lambert Schmithausen

1. VORBEMERKUNG

Jeder, der auch nur ein wenig vom Buddhismus kennt, weiff, daf} seine
Lehren sowohl mannigfaltige philosophische Theorien wie auch zahlreiche
spirituelle Praktiken umfassen. Unter ,philosophischen Theorien ver-
stehe ich hier, ganz allgemein, alle Versuche begrifflich-sprachlicher Aus-
sagen iber das wahre Wesen des oder einiges Seienden, oder iiber seine
in der alltdglichen Erfahrung nicht zum Bewuftsein kommenden Aspekte.
Philosophische Theorien im Buddhismus sind also beispielsweise die

! Der vorl. Aufsatz wendet sich sowohl an Indologen wie auch an interessierte
Nichtindologen. Die ersteren mogen entschuldigen, dafi der wissenschaftliche
Apparat im Rahmen einer allgemein religionswissenschaftlichen Zeitschrift stark
beschriankt werden muflte; die letzteren mogen Verstindnis dafiir haben, dafl
im Interesse der Spezialisten auf indische Namen, Sanskrittermini und Text-

belege nicht géinzlich verzichtet werden konnte. — In den Anmerkungen

finden folgende Abkiirzungen Verwendung:

A. = Anmerkung

AD = Abhidharmadipa with Vibhasaprabhavrtti, ed. P.S. Jami, Patna
1959.

AKBh = Abhidharmakoéabhasya of Vasubandhu, ed. P. Prapran, Patna
1967.

AS = Abhidharmasamuccaya of Asanga, ed. P. Prabpuan, Santiniketan
1950.

Ast = Astasahasrikd Prajidparamita, ed. P.L. Vampya, Darbhanga 1960.

BhPSty = * Bhadrapalasiitra = Pratyutpannabuddhasammukhavasthitasama-
dhisiitra (s. A. 48) (Kj., Mdo, vol. Du, fol. 1 a 1 — 78 a 5).

BoBh = Bodhisattvabhiimi (15. Kapitel der Yogacarabhumi), ed. U. Woei-
HARA, Tokyo 1930—1936.

B.Th.I. = E. Conzge, Buddhist Thought in India, London 1962.

Cs = The Catuh$ataka of Aryadeva (. . . with extracts from the com-
mentary of Candrakirti), ed. V. BuaTracHARYA, Calcutta 1931.

DBhS = Da$abhumikasttra, ed. J. Rauper, Paris/Louvain 1926.

DBES-G = Gathas des Da$abhiimikasiitra, zitiert nach: Da$abhiimikasitra,
ed. P. L. Vaipya, Darbhanga 1967, p. 69 ff.

DN = Dighanikaya (Ausg. d. PTS).

G.i.Ph. = E. FrauwaLLNER, Geschichte der indischen Philosophie, Bd. I,
Salzburg 1958.

Kj. = Kanjur = Bka‘-‘gyur-Abteilung des tibetischen Tripitaka, Peking-

Druck (ed. D. T. Svzuxkr, Tokyo 1958—1961).
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Lehre, dafl es kein substantielles Ich oder Selbst (atman) gebe; oder die
Auffassung, das gesamte Universum sei aus Faktoren aufgebaut, die
jeweils nur einen winzigen Augenblick lang existieren. Mit ,spiritueller
Praxis“ meine ich die geistige Seite religioser Ubungen, d. h. solcher
Ubungen oder Handlungen, die direkt oder indirekt auf das Heil aus-
gerichtet sind. Im Falle des Buddhismus handelt es sich dabei vor allem
um moralisch-ethische Ubungen sowie um Versenkungspraktiken. Als Bei-
spiel konnte man die vier ,unbegrenzten [Geisteszustande]“ (apramana)
nennen, d. h. die meditative Ubung von Wohlwollen, Mitleid, Mitfreude
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und Gleichmut gegeniiber allen Lebewesen; oder die ,Betrachtung des
Unreinen oder Widerwirtigen® (afubhabhavana), in der der Yogin zum
Zwecke der Bekdmpfung der Begehrlichkeit Leichname in den verschie-
denen Stadien ihrer Auflosung betrachtet. Der Yogin braucht sich dabei
tibrigens nur am Anfang wirklich an einer Leichenstitte aufzuhalten.
Spater kann er diese Ubung auch an einem beliebigen anderen Ort voll-
ziehen, u. zwar mit Hilfe einer besonderen visionaren Versenkungspraxis,
welche jene zuvor beobachteten Leichname anschaulich und leibhaftig
vergegenwartigt.

Das Problem, das in diesem Aufsatz erortert werden soll, ist das des
geschichtlichen Verhdltnisses von philosophischer Theorie
und spiritueller Praxis im Buddhismus. Sind philosophische Theorien im
Buddhismus aus rein theoretischen Erwdgungen hervorgegangen, und ist
die spirituelle Praxis lediglich ein Ausflufl dieser Theorien oder gar ohne
jede Beziehung zu ihnen? Oder sind umgekehrt die spirituellen Praktiken
das Primédre, und philosophische Theorien nur das Ergebnis einer nach-
traglichen Reflexion, in der die spirituelle Praxis theoretisch verfestigt,
verallgemeinert oder auch fundiert wird?

Es soll dabei weniger um die ,angeborenen®, z. T. ererbten und un-
spezifischen theoretischen Voraussetzungen des Buddhismus wie etwa die
Lehre von der ,Seelenwanderung® (samsara) gehen als vielmehr um die
fir den Buddhismus typischen philosophischen Theorien, die er erst im
Laufe seiner Entwicklung neu hervorgebracht hat. Auch ist dies nicht das
erste Mal, dafi zu der Frage Stellung genommen wird, ob diese Theorien
aus rein theoretischen Erwédgungen hervorgegangen sind oder aus spiri-
tueller Praxis. Aber es fehlen bisher beweiskriftige Untersuchungen nach
streng historisch-philologischer Methode. Hierzu mifiten fiir eine gegebene
philosophische Theorie die altesten Quellen ausfindig gemacht und der
Zusammenhang, in dem die Theorie dort erscheint, gepriift werden. Das
ist aber meist sehr schwierig, da die einschlidgigen Textmassen grofitenteils
anonym und nicht nur absolut, sondern auch relativ schwer datierbar sind.
Hinzu kommt, daff grofle Teile der buddhistischen Literatur verloren-
gegangen sind und dafl auch von den erhaltenen Werken die Mehrzahl
nur in Gestalt von oft schwer verstindlichen tibetischen und chinesischen
Ubersetzungen vorliegt. Daf} es trotzdem méglich ist, zum mindesten in
einigen Fillen zu ecinigermaflen gesicherten Ergebnissen zu kommen,
mochte ich im folgenden am Beispiel der idealistisch-spiritualistischen
Philosophie der Yogacara-Schule demonstriecren. Anschliefiend soll
an Hand einiger weiterer philosophischer Theorien gezeigt werden, dafl
das im Falle des Yogacara-Idealismus gewonnene Ergebnis keineswegs
singuldr zu sein scheint.

2. Die EntsteHUNG DEs IDEALISMUS DER Y OGACARA-SCHULE

Die Yogacara-Schule 1t sich, von einigen friihen Materialien abge-
sehen, dem Mahayana zurechnen, dem ,Grofen Fahrzeug®, dem es, im
Gegensatz zum dlteren Hinayana oder ,Geringeren Fahrzeug’, nicht nur
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um das eigene Heil, sondern auch um das Heil der anderen geht. Das
Mahiayana neigt ferner, im Unterschied zur realistischen Ontologie der mei-
sten Hinayana-Schulen, der Lehre von der Unwirklichkeit der Erscheinungs-
welt zu. In diesem Rahmen hat auch die idealistisch-spiritualistische Philo-
sophie der Yogacaras ihren Platz.

Die wesentlichen Aspekte des voll ausgebildeten Systems lassen sich wie
folgt skizzieren'a:

a) Erkenntnistheoretisch formuliert besagt die Lehre des Yogacaras,
dafl bei allen Erkenntnissen oder Wahrnehmungen® lediglich ein ideelles
gegenstindliches Bild in der Erkenntnis selbst erkannt wird, nicht aber
ein erkenntnisiuflerer, realer Gegenstand. Die Erkenntnis ist ,blofler
Geist” (cittamatra) oder genauer ,blofer Bewufitmachungsakt® (vijiiapti-
matra)®, ohne dafl ein entsprechendes dufieres Objekt existierte.

b) Dem entspricht in metaphysischer Hinsicht die Theorie, dafl es keine
Materie gibt, sondern nur Geistiges. Das gesamte Universum besteht
lediglich aus einer Vielzahl von Lebewesen, die ausschliefilich durch gei-
stige Faktoren konstituiert werden. Jedes einzelne Lebewesen ist ein
Komplex von acht verschiedenen Arten von Erkenntnissen bzw. Wahr-
nehmungen, nebst einer Anzahl diese begleitender geistiger Entitaten von
vornehmlich voluntativer oder affektiver Natur, wie etwa Willensimpulse,
leidenschaftliche Zu- und Abneigung oder Lust- und Schmerzempfindun-
gen. Alle diese geistigen Faktoren existieren jeweils nur fiir die Dauer
eines winzigen Augenblickes, und es konnen sich allenfalls gleichférmige
Ketten solcher Augenblicke bilden.

c) Alle geistigen Faktoren erkennen, wie gesagt, nicht etwa reale,
erkenntnisdufiere Gegenstinde, sondern lediglich das ideelle gegenstand-
liche Bild, das ihnen bei ihrem Entstehen eingepragt ist. Dabei beziehen die
gewohnlichen Erkenntnisse und Wahrnehmungen, welche die bewufte
Oberfliche des Lebewesens darstellen, ihren Inhalt vor allem aus dem
Alayavijhana, einer untergrindigen, unterbewufiten Form des Geistes.

1a Die folgenden Ausfihrungen basieren vornehmlich auf Hstian-tsangs Vijii-
aptimatratisiddhi (T 1585, SiL).

 Skt. wvijiana oder cilta; diese beiden Ausdricke umgreifen sowohl den Bereich
der sinnlichen Wahrnehmung wie auch den des Denkens und der gedanklichen
Erkenntnis. Wenn im folgenden der Kirze halber meist nur das Wort ,Erkennt-
nis“ verwendet wird, so moge der Leser sich gegenwirtig halten, daf} die sinn-
liche Wahrnehmung miteingeschlossen ist.

3 Das Sanskritwort vijiapti — eine kausative Bildung mit der Grundbedeutung
,Bekanntmachung®, ,Mitteilung® — expliziert den Aspekt des aktuellen Voll-
zuges der Erkenntnis und ihrer Bezogenheit auf ein Objekt. Demgegeniiber
bezeichnen citta und vijiiana nicht nur die aktuelle Erkenntnis als Korrelat eines
Objektes, sondern auch, in mehr ontologischer Sicht, den verdnderlichen und
intermittierenden Strom der Wahrnehmungen und Erkenntnisse im Gegensatz
zu einem substanticllen Selbst oder den Geist im Gegensatz zur Materie. Im
letzteren Sinne ist vor allem citta gebriuchlich, weshalb ich dieses Wort hier
mit ,Geist“ wiederzugeben pflege.
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Dieses Alayavijiana enthélt ndmlich ein — allerdings ebenfalls un- bzw.
unterbewufites — ideelles Bild der ganzen Welt, dessen Form durch das
Karman, d. h. die guten und bésen Werke des Lebewesens, bestimmt ist.
Die Welt, auch die Auflenwelt, ist somit nach dieser Lehre lediglich ein
subjektives, ideelles Produkt der einzelnen Lebewesen. Unsere Uberzeu-
gung, in einer und derselben Welt zu leben, ist blof eine Einbildung, die
dadurch hervorgerufen wird, dafl die Werke von uns allen trotz mancher
Unterschiede doch auch eine Reihe von gemeinsamen Ziigen aufweisen,
die bewirken, dafl unsere Alayavijfianas gleichartige geistige Bilder der
Auflenwelt hervorbringen.

d) Es muf allerdings betont werden, dafl dieses vielheitliche Univer-
sum fluktuierender geistiger Faktoren nur eine vordergriindige Wirklich-
keit ist. Der mystischen Schau erschliefit sich eine tiefere Schicht, die
transphanomenale Wirklichkeit oder ,Soheit’ (tathata), welche einheitlich,
unverdnderlich und unvergéinglich ist und den ontologischen Aspekt des
Nirvana darstellt.

Was nun die Entstehung dieser idealistisch-spiritualistischen Philo-
sophie der Yogacaras angeht, so hat man zundchst versucht, sie aus
theoretischen Erwdgungen abzuleiten. J. Masupa z. B. glaubte,
die Yogacaras hétten ihren Idealismus als eine Gegenposition zum abso-
luten Negativismus der anderen groflen Mahayana-Schule, des Madhya-
maka, entwickelt, u. zwar auf Grund der philosophischen Einsicht, daf} das
Bewufltsein selbst im Gegensatz zu den Objekten nicht negiert werden
konne*. E. Conze hat demgegeniiber die These aufgestellt, dafl die
Waurzeln der idealistischen Philosophie der Yogacaras in erster Linie in
der Versenkungspraxis zu suchen seien®. Welche dieser beiden Auffassun-
gen die richtige ist, kann nur durch eine genaue Priifung der dltesten
Yogacara-Quellen erwiesen werden.

In einem Aufsatz zur Literaturgeschichte der dlteren Yogacaraschule
habe ich nachzuweisen versucht, dafl die &ltesten der Yogacaraschule
zuzurechnenden Materialien in der umfangreichen Yogacarabhimi
(»Stufe[n] der spirituellen Praxis®) gesammelt sind®. In diesem Traktat
aber ist, soweit ich sehe, die fiir die spiteren Yogacaras charakteristische
idealistisch-spiritualistische Philosophie noch nicht nachweisbar’. Nur ein
einziges Mal findet sich in der Yogacarabhimi die Behauptung, es gebe

4 Jiryo Masupa, Der individualistische Idealismus der Yogacara-Schule (Heidel-
berg 1926), 25.

3 B.Th.1, 251 ff.; vgl. auch J. May, Ph.B.i., 266 u. 281.

8 Lit. X, B19.H.

? Auszunehmen sind einige Stellen im Kapitel Bodhisattvabhiimivini§caya, da
sie samtlich zum Text des weiter unten zu besprechenden Samdhinirmocanasitra,
das vollstindig in dieses Kapitel der Yogacarabhiimi inkorporiert worden ist,
gehoren. Abgesehen von diesen Stellen verzeichnet weder Bd. 17 (Yuga-bu) des
»Index to the Taisho Tripitaka® noch S. Inasas Yuishiki Gakujutsu-go Sakuin
(Kyoto 1952) irgendwelche Belege fiir vijiiaptimatra (yui-shiki) oder cittamatra
(yui-shin).
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nur den Geist (cittamatra). Aber diese Behauptung wird dort nicht ver-
fochten, sondern abgelehnt; und auflerdem richtet sie sich bezeichnender-
weise gar nicht gegen die Existenz erkenntnisduBlerer Objekte, sondern
nur gegen die Auffassung, dafl es neben dem Geist selbst noch andere,
geistartige Faktoren gebe, d. h. dafl neben den rein kognitiven Wahr-
nehmungen und Erkenntnissen noch weitere geistige Faktoren von vor-
nehmlich affektivem oder voluntativem Charakter als eigene Entitdten
existieren®. Die idealistische Philosophie der spateren Yogacaras fehlt
also in der Yogacarabhiimi noch, und im groflen und ganzen vertritt dieser
Text ganz die realistische Ontologie der traditionellen Hinayana-Schulen,
fiir die die reale Existenz materieller Entitdten selbstverstandlich ist®.

In einigen Kapiteln allerdings weicht die Yogacarabhiimi von ihrer
gewohnlichen, realistischen FEinstellung ab, vor allem in den betont
mahayanistisch orientierten Kapiteln ,Bodhisattvabhumi® (,Stufe der
Bodhisattvas®, d. h. der nach der Buddhaschaft Strebenden) und ,Bodhi-
sattvabhimi-viniScaya® (,klarstellende Untersuchung der Stufe der Bodhi-
sattvas“). Hier findet sich eine Art nominalistischer Philosophie, nach der
alle endlichen Dinge lediglich Setzungen der Sprache sind. Die sie in
ihrer jeweiligen Bestimmtheit konstituierenden sprachlichen Bezeichnun-
gen (prajiapti) sind ,bloBe Bezeichnungen® (prajiaptimatra)®, denen
keine ihrem Inhalt entsprechenden realen Objekte gegentiberstehen. An
anderen Stellen heifit es, alle objektiven Erscheinungen hétten ihre
Waurzel in der ,Vorstellung® (vikalpa)i®s. Aber auch diese Lehre ist nicht
eigentlich idealistisch; denn sie ist offensichtlich dahingehend zu ver-
stehen, dafi die Vorstellung die Erscheinungen realiter produziert:
Vorstellung und Dinge verursachen sich gegenseitig, u. zw. in der Weise,
daf} die Dinge der gegenwartigen Existenz durch die Vorstellungen des
vorhergehenden Lebens verursacht sind und ihrerseits die Vorstellungen
des gegenwirtigen Lebens hervorrufen. Die Dinge sind somit nicht
blof ideelle Bilder der Vorstellung, in der sie bewufit werden, sondern
dieser durch die Vorstellungen einer fritheren Existenz realiter voraus-
gesetzt; realiter allerdings nur in dem Sinne, daf} sie auflerhalb des Sub-
jektes existieren, nicht im Sinne absoluter Wirklichkeit; absolute Wirk-
lichkeit besitzen fiir diese Lehre weder die objektiven Erscheinungen noch

8 Y, Zi 80b 2 ff.; vgl. Lit. Y., 820, A. 46.

8a Vgl. z.B. Y 31, 3{.: ,Die aufleren Dinge sind materiell und grob[stofflich];
sie bestehen aus den vier groben Elementen und aus dauerhaften Ketten [von
Augenblicken, vgl. S. 178 f.]* (bahyabhava rupina audarikas caturmahabhatikah
sthavarasantatayas ca).

® BoBh 43, 25 ff.: yeyam svalaksanaprajiiaptir dharmanam . . ., prajiraptima-
tram eva tad veditavyam . . .; vgl. auch Ph. B., 268 ff.

10 Vor allem BoBh 50,22—55,23 u. Y; Zi 302 b 1 ff.

%2 Der Begriff vikalpa impliziert das eigenmichtige Setzen vielheitlicher und
letztlich immer verfdlschender Bestimmungen, im Gegensatz zu einem ruhigen
Innesein der einheitlichen wahren Wirklichkeit.

11 BoBh 52, 21 ff.; Y; Zi 304 a 4—6, hi 15b 1, etc.
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die subjektiven sie produzierenden Vorstellungen>. Es handelt sich daher
bei diesen Lehren um Sonderformen des mahayanistischen Illusionismus,
die zwar als Vorstufen des Yogacara-Idealismus gelten konnen, aber
noch nicht als dieser selbst. Wir werden spéter auf sie zuriickkommen.

Zunachst miissen wir auf einen anderen Zusammenhang eingehen, in
dem sich in der Yogacarabhtimi ein Ansatz fiir eine idealistische Denk-
weise findet: auf die Theorie der Objekte visiondrer Versenkung.
Auch hier ist die tbliche Lehre des Traktates realistisch: die in der
visiondren Versenkung geschauten Objekte bestehen aus einer besonderen
Art von Materie, die von der Versenkung erzeugt wird und dadurch ge-
kennzeichnet ist, daf sie der sinnlichen Wahrnehmung unzugénglich ist und
anderer Materie keinen Widerstand leistet’®. An einer Stelle des Kapitels
,Sravakabhiimi® (,Stufe der [nur die eigene Erlosung erstrebenden] Hé-
rer”) jedoch wird ein sonst unbekanntes Satra zitiert, in dem die Idealitat
der Versenkungsobjekte wenigstens als eine Moglichkeit gesehen wird.
Der Text sagt: ,Es ist nicht etwa so, dafl [in dieser Versenkung] der
Wahrnehmung des [Yogin] der betreffende Gegenstand selbst direkt und
unmittelbar zuginglich wiirde. Vielmehr entsteht ihm eine Nachbildung
oder ein Abbild jenes [Gegenstandes], oder blof eine [entsprechende]
Erkenntnis, Wahrnehmung oder Erinnerung'‘.“ Die Sravakabhiimi fafit
also die Mdoglichkeit ins Auge, dafl die Objekte der visionidren Versen-
kung — etwa die Leichname bei der ,Betrachtung des Widerwartigen® —
blof ideelle Bilder einer zur Anschaulichkeit gesteigerten Erinnerung
seien. Damit ist aber noch keineswegs ein universaler Idealismus ausge-
sprochen; denn die Realitdt der gewohnlichen Objekte, der Gegenstinde
der normalen Wahrnehmung, wird in diesem Text in gar keiner Weise
bestritten.

Dies geschieht vielmehr erst im Samdhinirmocanastitra, der
»Lehrrede von der Entschliisselung des verborgenen Sinnes® (um 300
n. Chr.). Zwar mufl die Redaktion dieses Siitra vor der Endredaktion
der Yogacarabhumi stattgefunden haben; aber es enthilt viele Stiicke,
die offenkundig jinger sind als die meisten Teile der Yogacarabhiimi,
speziell jiinger als deren Kapitel ,Bodhisattvabhiimi‘ und ,Sravakabhiimi‘®.

2 Vgl z.B. Ye hi 15b 8ff. u. 182 5 ff.

18 Z.B. Y 68, 13f; Y, Zi 229b 8ff. u. 214b 2ff; vgl. auch AKBh 197, 4—6
sowie Sthiramati, Madhyantavibhagatika (ed. Yamacucsi), 26, 3 f.

14 SrBhy fol. 8 A 5, Z. 6¢f.: sa na tad eva jiieyam vastu samavahitam sampra-
tyaksibhiitam (emend. nach fol. 8 A 4, Z. 8a) pasyaty, api tu tatpratiripakam
asyotpadyate tatpratibhasam va jiianamatram va darSanamatram va pratismrti-
matram va. — Vgl. auch Josuo Nozawa, Daijo-bukkyd Yuga-gyd no Kenkyn
(Kyoto 1957), 36 ff.

® Vegl. Lit. Y., 822f.; etwas anders J. May, Ph. B. i, 281: ,Les parties les plus
anciennes [de la Yogacarabhiimi] pourraient étre contemporaines du Samdhi-
nirmocanastitra, ou méme légérement antérieures.* Max gibt aber keine Begriin-
dung fiir seine Auffassung, die m. E. das durchschnittliche Alter der Materialien
des Samdhinirmocanasiitra im Vergleich zu den in der Yogacarabhiimi verarbei-
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Dies gilt inshesondere fiir das VIII. Kapitel des Samdhinirmocanasiitra.
Hier wird die Frage gestellt, ob die gegenstindlichen Bilder, die Objekt
der Versenkung sind, vom Geiste verschieden sind oder nicht®. Die
Antwort lautet, sie seien nicht vom Geiste verschieden, denn sie seien
nichts auflerhalb des Bewufitmachungsaktes (vijraptimatra)*®a. Als Be-
weis fiir diese These fiihrt das Stutra einen Ausspruch des Buddha an,
nach dem ,die Erkenntnis durch blofles Bewufitmachen des Objektes
gekennzeichnet ist® (*alambana-vijhaptimatra-prabhavitam vijianam)v.
Diese Formulierung erinnert an die auch auflerhalb der Yogacaraschule
belegbare und keineswegs idealistische Lehre, die Funktion der Erkennt-
nis (vijfiana, citta) bestehe darin, dafl sie das Objekt einfach wahrnimmt
(upalabdhi) oder bewulit macht (vijiiapti)'®, im Gegensatz zur Funktion
der anderen geistigen Faktoren (Empfindung etc.), die bestimmte Aspekte
des Objektes akzentuieren. Im Samdhinirmocanasiitra ist offenbar diese
gangige Lehre im Sinne eines Beweises fiir die Idealitat der Versenkungs-
objekte umgedeutet worden: die Erkenntnis besteht in einem blofien Akt
des Bewufitseins eines Objektes'®, ohne dall das bewufit gemachte Objekt
irgendeine reale Existenz auflerhalb der es bewufit machenden Erkenntnis
hitte.

Mit dem Terminus vijiaptimatra — in dem Sinne, daff die Erkenntnis
blofler Bewufitmachungsakt und das Objekt nichts auflerhalb dieses Be-

teten ein wenig zu hoch eingeschitzt. — Zur Datierung des zweifellos spateren
Lankavatarasutra vgl. H. Nakamura, A Critical Survey of Mahayana and
Esoteric Buddhism, Acta Asiatica 7/1964, 67; N. FunanasHr, Seshin to Ryogakyo
to no zengo-ron ni tsuite, Journal of Indian and Buddhist Studies XX, 1/1971,
321 ff.

16 Samdh VIII, 7 (p. 90, 83—91, 1).

1a Samdh VIII, 7 (p. 91, 8): gzugs briian de rnam par rig pa tsam du zad pa'i
phyir te; vgl. auch Samdh VIIIL, 9 (p. 92, 11—18).

17 Samdh VIIL, 7 (p. 91, 41{.): rnam par $es pa ni (vgl. NVinSg, 110, Fufin. w)
dmigs pa rnam par rig pa tsam gyis rab tu phye ba yin no Zes nas béad do.

18 Vgl. z. B. AD 78, 11: ,Die Erkenntnis ist die blofie Wahrnehmung des
Dinges® (vastipalabdhimatram cittam); AKBh 11, 7: ,Als die Personlichkeits-
konstituente ,Erkenntnis’ bezeichnet man das Bewufitmachen, [d. h.] die Wahr-
nehmung, des jeweiligen Objektes (visayam visayam prati vijiiaptir upalabdhir
vijianaskandha ity ucyate); Y 11, 8: ,Was ist die Erkenntnis? Dasjenige, was
mit dem Bewufltmachen des Objektes befaflt ist* (vijfiagnam katamat? yad
alambanavijiiaptau pratyupasthitam). Vgl. auch Y 59, 16; Yabomitra, Abhi-
dharmako$avyakhya (ed. Wociuara), 142, 1 ff.; Siy, 296 f.

19 Man beachte, daff der Terminus ,blofi{es) Bewufitmachen (vijfiaptimatra) in
diesem Satz (s. A. 17) anders verwendet wird als im vorhergehenden (s. A. 16a).
Dort hiefl es, das Objekt sei nichts auBerhalb des BewuRtmachungsaktes,
d. h. blof ein ideelles Bild im Geiste; hier hingegen ist die Erkenntnis
blofles Bewufitmachen ohne ein entsprechendes reales Objekt. Gerade diese
Unstimmigkeit macht deutlich, daf sich das Samdhinirmocanasiitra hier an
dltere Formulierungen (s. A. 18, aber auch S. 166 [prajhaptimatra-Lehre der
Bodhisattvabhiimi]) anschlief3t.
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wufitmachungsaktes ist — hat das Samdhinirmocanasiitra den zentralen
und charakteristischen Terminus des Yogacara-Idealismus geschaffen. Es
verwendet ihn, wie wir sahen, zunichst zur Charakterisierung der Ideali-
tit der Versenkungsobjekte. Die Aussage, dall das Objekt nichts
auflerhalb des Bewufitmachungsaktes, sondern bloff ein ideelles Bild im
Geiste sei, bleibt jedoch im Samdhinirmocanasiitra nicht auf den speziellen
Bereich der Versenkung beschrinkt, ebensowenig wie dies bei der ideali-
stisch umgedeuteten dlteren Formel der Fall war. Im unmittelbar folgen-
den Absatz erklirt das Sttra ausdriidklich, daff auch die gewdéhnlichen
Objekte, die Objekte der alltidglichen Wahrnehmung, nichts vom Geiste
Verschiedenes, nichts aufierhalb des Bewufitmachungsaktes seien, sondern
blof ideelle Bilder im Geiste*. Eine Begrindung fir diese Behauptung
gibt das Samdhinirmocanasiitra nicht. Es handelt sich offensichtlich um
eine blofle Verallgemeinerung jener Idealitdt, die im Falle der Versen-
kungsbilder evident geworden war. M. a. W.: Der universale Idealismus
der Yogacaras ist entstanden aus der Reflexion iiber eine bestimmte
spirituelle Praxis und aus der Generalisierung der dabei beobachteten
Verhiltnisse.

Es stellt sich natiirlich die Frage, wodurch diese Generalisierung moti-
viert war, ferner die Frage, wieso eine solche auf den ersten Blick doch
recht ungewGhnliche Theorie {iberhaupt Aussicht hatte, Anklang zu finden.

Was das Motiv angeht, so bietet die Sravakabhiimi-Stelle, an der wir
dem Gedanken der Idealitdt der Versenkungsbilder zum erstenmal be-
gegneten®, keinen Anhaltspunkt. Nach Auffassung der Sravakabhiimi
namlich fithrt die Betrachtung der Versenkungsbilder am Ende zu einer
ibernormalen direkten Schau des Ojektes selbst®. Die Sravaka-
bhiimi steht also dem Objekt, ganz im Sinne des Hinay@na, positiv gegen-
tiber, und bezeichnenderweise werden als vornehmstes Objekt der Ver-
senkung die vier heiligen Wahrheiten genannt®.

In anderen Kapiteln des Yogacirabhiimi** finden wir jedoch eine
andere Versenkungspraxis. Sie geht ebenfalls von gegenstindlichen Bil-

20 Samdh VIII, 8.

38167

2 SrBhy, 8B5, Z. lc: ,...und dadurch, daf ihm der zuerkennende Gegenstand
unmittelbar anschaulich wird, [erlangt er] die ,Reinigung beziiglich des Ob-
jektes' (jAeyavastupratyaksataya [Mskr. filschlich: -pratyaveksataya) ca alam-
banaparisuddhim [sc. anuprapnoti]); SrBh, 8B4, Z. 2: ,Es entsteht eine von
[verfilschender oder geistige Aktivitit und Unruhe implizierender] Vorstellung
freie, unmittelbare geistige Schau, [die] das [in der Versenkung hervorgerufene]
Abbild [des betreffenden Gegenstandes] transzendiert und [sich direkt] auf den
zuerkennenden Gegenstand [sclbst richtet]* (pratibimbam atikramya tasminn
eva jiieye vastuni nirvikalpam pratyaksam jiianadarianam utpadyate).

8 SrBh,, 8A4, Z. 2a.

# Vor allem in dem Kapitel Bodhisattvabhiimiviniécaya. Die Endredaktion
dieses Kapitels ist eindeutig spiter als die des Samdhinirmocanasiitra (vgl. A. 7),
doch enthilt es zahlreiche Materialien, die insbes. gegeniiber Samdh VIII einen
fritheren Entwidklungsstand reflektieren.
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dern aus, die in der Versenkung produziert werden. Sie sieht aber, ganz
im Sinne des Mahayana, ihr Ziel nicht in einer direkten Schau des
Objektes selbst, sondern in einem spirituellen Zustand der Uberwin -
dung aller objektiven Erscheinungen®. Bei dieser Versenkungspraxis
kultiviert ndmlich der Yogin die Versenkungsbilder, die als Substitute
der alltaglichen Objekte fungieren, lediglich in der Absicht, sie anschlie-
Bend zu eliminieren; und indem er die Versenkungsbilder eliminiert,
entledigt er sich gleichzeitig auch der natiirlichen Objekte, firr die
jene Versenkungsbilder substituiert worden waren.

Nun war die Moglichkeit einer Beseitigung der Versenkungsbilder
kaum problematisch, zumal dann nicht, wenn sie — wie es in den einschli-
gigen Partien der Yogacarabhiimi gelegentlich der Fall zu sein scheint®
— als rein ideelle Gebilde aufgefalt wurden. Dafl aber zugleich mit
ihnen auch die normalen Objekte beseitigt sein sollten, war nicht ohne
weiteres einzusehen, zum mindesten solange nicht, als diese Objekte als
real aufgefafit wurden. Es wird aber sofort plausibel, wenn man auch
die gewohnlichen Objekte wie die Versenkungsbilder als ideell ansetzt,
und genau dies hat das Samdhinirmocanasiitra getan.

Dafl die in diesem Text vorgenommene Verallgemeinerung der Ideali-
tat der Versenkungsbilder tatsichlich durch das Bestreben motiviert war,

*% Z.B. Yt hi 14b 2f. (= Y, 701a 14f): ,Aus der vom Wissen um die wahre
Wirklichkeit (paramartha-jiiana) beeinfluten (paribhavita) erfassenden Téatig-
keit [des Geistes] resultiert das Erfassen der transphinomenalen [Wesenheit]
(@nimitta), [welches] zur Liuterung (vyevaedana, d. h. zum Heil) fithrt® (don
dam pa‘i es pas yons su bsgos pa‘i ‘dzin pa‘i ‘bras bu ni mtshan ma med pa la
‘dzin pa yin te | rnam par byan bar ‘gyur ba'o).

* Vgl Yy Zi 236b 1f. (= Y, 669a 8—10): ,Irgendein [Yogin] vertreibt die
natiirlichen Erscheinungen (nimitta), indem er seinen Geist auf Erscheinungen
richtet, [die bloB] Abbilder (pratibimba) [der natiirlichen Erscheinungen und]
Gegenstand der Versenkung (samadhigocara) sind; [er tut dies] in der Weise,
wie man einen Keil mit Hilfe eines Gegenkeiles heraustreibt (anipratyani-
nirharayogena) (‘di na la la tin re ‘dzin gyi spyod yul gyi gzugs briian gyi
mishan ma yid la byed pas ran bfin gyi mishan ma khye‘us khye'u dbyus ba'i
tshul gyis mion par ‘byin par byed); Yy hi 15b 3f (= Y, 701b 19ff):
»Nachdem sich [der Yogin] Versenkungsbilder der fiinf Arten von méglichen
Objekten der Erkenntnis (jieya) vergegenwirtigt hat, [ist er imstande,] diese
Objekte [in Gestalt jener Abbilder aktuell] zum Gegenstand [seiner Erkenntnis]
zu machen. [Und] indem er [diese Versenkungsbilder wieder] verschwinden a8t
(vibhavana, nach Chin.; nach Tib.: abhibhavana), eliminiert er (vyavartayati
0. 4) [auch die natirlichen Objekte]“ (Ses bya rnam pa Lia'i tin ne ‘dzin gyi
gzugs britan mion du byas nas | Ses bya de la dmigs par byed do [/ zil gyis
gnon pas ni rnam par bzlog par byed do).

# Vgl z.B. Yy hi 4b 21, wo es heifit, daf die [in der Versenkung wahrge-
nommenen] Erscheinungen, welche Abbilder [der natiirlichen Erscheinungen]
sind, im Gegensatz zu diesen letzteren blof eingebildet (parikalpita) seien, dafy
sie blofl durch einen auf sie konzentrierten Denk- und Willensakt (edhimoksa)
des Yogin sichtbar wiirden und keine selbstindige Existenz hitten.
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die im vorigen geschilderte Versenkungspraxis der Beseitigung aller
objektiven Erscheinungen durch eine entsprechende ontologische Fundie-
rung einleuchtend zu machen, wird durch den Kontext bestitigt: im
Samdhinirmocanasiitra folgt namlich auf die Darlegung, dafl sowohl die
Versenkungsbilder wie auch die normalen Objekte bloff ideell seien, tat-
sichlich die Beschreibung einer Versenkungspraxis, die durch die Einsicht
in die Idealitat der Versenkungsbilder zur Schau des einheitlichen wahren
Wesens (tathata) aller Erscheinungen vorstoft®. Auch in den ndchst-
iltesten Yogacara-Texten finden wir die Lehre von der Idealitdt der
Objekte vor allem im Kontext dieser Versenkungspraxis.

Ein Motiv fiir die verallgemeinernde Ubertragung der Idealitdt der
Versenkungsobjekte auf die normalen Objekte ist somit ersichtlich. Wieso
aber war ein solch kithner Schritt iberhaupt méglich, wie konnte er mit
Anklang und Verstindnis rechnen? Auch diese Frage lafit sich ver-
héiltnismaflig leicht beantworten: wir missen diesen Schritt auf dem
Hintergrund der illusionistischen Tendenzen des gesamten Mahayana
sehen. Wir hatten ja spezielle Formen des mahayanistischen Illusionismus
schon in einigen Kapiteln der Yogacarabhtimi angetroffen.

Wir waren dort der Lehre begegnet, dafi alle objektiven Erscheinungen
Produkte der vielheitlichen Vorstellung (vikalpa) seien. Diese Lehre
beinhaltet zwar, wie wir sahen, noch keinen Idealismus, weil sie den
Produkten der Vorstellung eine Existenz auflerhalb des Geistes zugesteht.
Sie betont aber doch andererseits auch deutlich die letztliche Unwirklich-
keit aller vielheitlichen Erscheinungen und Vorstellungen und vergleicht
ihr Verschwinden bei der Erlésung mit dem Erwachen aus einem Traum?®.

Wir hatten ferner in dem Kapitel ,Bodhisattvabhiimi‘ die Lehre vorge-
funden, dafl alle endlichen Entitdten in Wirklichkeit blof Setzungen der
Sprache seien, wobei die Nichtexistenz den sprachlichen Bezeichnungen
inhaltlich entsprechender realer Gegenstinde dadurch zum Ausdruck ge-
bracht worden war, dafl man die sprachlichen Bezeichnungen als ,blofie
Bezeichnungen® (prajiiaptimatira) bestimmt hatte®. Die Ahnlichkeit dieser
Formulierung mit der Aussage des Samdhinirmocanasutra, die Erkenntnis
sei ,blofler Bewulltmachungsakt® (vijaaptimatra), ist unverkennbar und
zwingt m. E. zur Annahme einer direkten Beeinflussung des Samdhinir-
mocanasiitra durch die Bodhisattvabhumi®.

Aufschlufireich fiir die Vorbereitung des Uberganges vom ,Nominalis-
mus® der Bodhisattvabhiimi zum Idealismus des Samdhinirmocanasitra
ist eine Stelle des Kapitels ,Bodhisattvabhiimiviniécya‘ der Yogacara-
bhiimi. Dort wird die These, dafi das Entstehen der Dinge von der
Sprache abhédngig sei, illustriert durch einen Verweis auf die Versen-
kungsbilder, deren jeweilige Gestalt durch den auf sie konzentrierten

*8 Samdh VIII, 9 (spez. p. 92, 11—13).
2 Vgl. S. 166 f.; NVinSg, p. 109.

% Vgl. S. 166.

3 Vgl. auch A. 19.
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sprachlich geférbten Denkakt (*manojalpamanaskara) des Yogin bestimmt
ist®. Dieser Analogieschlufi von der Sprachbedingtheit der Versenkungs-
bilder auf die Sprachbedingtheit auch der alltiglichen Erscheinungen
konnte leicht in einen Schlufl auf deren Idealitdt umgeformt wer-
den?®, sobald die Idealitit der Versenkungsbilder ins Zentrum der Auf-
merksamkeit geriet, was auch dadurch nahelag, dal gerade die soeben
erwahnte Stelle aus dem Bodhisattvabhtimiviniécaya die Versenkungs-
bilder ausdriicklich als ,dem Geistesstrom zugehorig® (*citiasantanapa-
ryapanna), also als ideell, bezeichnet®.

Hinzu kommt, dafl dem Samdhinirmocanasiitra ein Satz bekannt ge-
wesen sein mufl, in dem eine eindeutig idealistisch-spiritualistische For-
mulierung des mahayanistischen Illusionismus vorzuliegen scheint. Der
Satz findet sich im Dadabhimikasttra, der ,Lehrrede iiber die
zehn [spirituellen] Stufen [des Bodhisattva, oder zukiinftigen Buddha]®.
Dieses Sttra stammt nicht aus der eigentlichen Yogacara-Schule, hat aber
einen betrichtlichen Einflull auf sie ausgeiibt. Da es bereits in der Bodhi-
sattvabhiimi zitiert wird® und schon im letzten Jahrzehnt des 3. nachchr.
Jh. ins Chinesische iibersetzt wurde®, ist es mit Sicherheit dlter als das
Samdhinirmocanasutra. Im VI. Kapitel dieses Dasabhtimikasiitra findet
sich nun der Satz: ,Dies alles, d. h. die [ganze] aus den drei Sphiren
bestehende [Welt], ist blol Geist (cittamatra)’.” Diese Aussage erscheint
als die ontologische Entsprechung zu der erkenntnistheoretischen Formu-
lierung des Samdhinirmocanasiitra, daff die Objekte nichts auflerhalb des
Bewulltmachungsaktes (vijiiaptimatra) seien®; auch die Formulierung des
Dasgabhiimikasttra driickt, so scheint es jedenfalls zundchst, unmifiver-
stindlich einen universalen Idealismus bzw. Spiritualismus aus.

Interessant ist nun fir unsere Thematik, dafl der Kontext, in dem der
soeben zitierte idealistische Satz im Dasabhtimikasttra erscheint, ein

2 Y, hi23b8—24al.

3 Vgl. Asanga, Mahayanasangraba (ed. Lamorre) II, 14 (4a) und 14b (d)
[vermutl. Zitat aus dem verlorenen Abhidharmasiitra], wo die soeben behandelte
Yogacarabhiimi-Stelle tatsichlich in einen Beweis fiir die Idealitdt der objeck-
tiven Erscheinungen umgeformt worden ist.

3 Y, hi 24a 1: sems kyi rgyud du gtogs pa’i...gzugs briian. Der Ausdruck
hat allerdings in der chinesischen Version (Y, 704b 25 ff.) keine Entsprechung.
% BoBh 332, 21 f.

3 Vel. z. B. R. Yaxi, Yuishiki-gaku Tenseki-shi (Tokyo 1962), 7.

3 DBhS 49, 10: cittamatram idam yad idam traidhatukaem; vgl. auch DBhS-G
VI, 16a. — Die Stelle ist vor allem von japanischen Gelehrten ausfithrlich
diskutiert worden, z. B. Yukr'o Sakxamoro, Kegon-kyogaku no Kenkyt (2. Aufl.
Tokyo 1964), 353 ff.; MirsuvosHr Saicusa, Pratityasamutpada and Cittamatra
{(in: Kegon-shiso, hrsg. v. K. Kawapa u. H. Nagamura, 2. Aufl. Tokyo 1968),
235 {f.; Kosniro Tamaxki, Pursuit of Cittamatra — Intercourse of Thought and
Experience (ebenf. in: Kegon-Shiso . ..), 336 ff. Vgl. ferner Ph. B. i., 274 f. Meine
Auffassung der Stelle weicht von den Deutungen der genannten Gelehrten
ganzlich ab.

38 Vgl. S. 168 u. A. 16 a.
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wesentlich theoretischer ist: das VI. Kapitel des Dasabhumikasttra
behandelt ndmlich das ,Entstehen in Abhéngigkeit, d.h. die kausale
Bedingtheit des in immer neue Existenzen fithrenden menschlichen Da-
seins.

Die Behauptung eines universalen Idealismus ist aber in diesem Kontext
ganz isoliert und unmotiviert; denn sowohl die vorhergehenden
wie auch die folgenden Partien des Textes setzen deutlich die realistische
Ontologie des Hinayana voraus® und bekdmpfen lediglich die Existenz
eines substantiellen Selbstes (@tman)®. Ich seche zwei Erklarungsmdglich-
keiten:

Entweder ist der in Frage stehende Abschnitt eine ziemlich dufierliche
Zusammenstellung heterogener Materialien zum Thema ,Entstehen in
Abhangigkeit®; in diesem Falle diirfte der Satz, die ganze Welt sei bloff
Geist, aus einer alteren Quelle ibernommen worden sein.

Oder aber mit der ,aus den drei Sphéiren bestehenden Welt® ist im
vorliegenden Satz nur die Summe der darin enthaltenen Lebewesen ge-

382 Vgl. z. B. DBhS 49, 13—16: ,Wenn beziiglich eines Dinges ecin mit
Begierde verbundener Geist[esmoment] entsteht, so ist das [das Glied] Er-
kenntnis‘ [in der zwoligliedrigen Formel vom Entstehen in Abhingigkeit]. Das
Ding ist [das Glied] ,verursachte Entitat’ (urspringlich in diesem Kontext:
,Willensregungen‘!). Die Verblendung hinsichtlich der verursachten Entitdt ist
[das Glied] ,Nichtwissen’. Das [Biindel von geistigen und korperlichen Fakto-
ren], das zugleich mit dem Nichtwissen und dem Geist[esmoment] entsteht,
ist [das Glied] ,Name und Gestalt'...“ (yasmin vastuni hi ragasamyukiam
cittam utpadyate, tad vijhianam. vastu samskarah. samskare sammoho vidya.
avidyacittasahajam namaripam; Emendationen nach der Ausg. v. Konpo). Mit
dieser Stelle leitet das Sitra die Konkretisierung des dem citfamatra-Satze
unmittelbar folgenden Satzes (DBhLS 49, 12f.) ein, welcher besagt, daff sich auch
die zwolf Glieder des Entstehens in Abhangigkeit auf ein einziges citta stiitzen
(lies eka-citta-samasritani mit Konpds Ausg. [p. 98], der tibetischen Version,
den chinesischen Ubersetzungen, DBhS-G VI, 16b und DBhS 51,25). Hiermit
wird offenbar die Lehre aufgegriffen, dafl alle Glieder der Formel vom Ent-
stehen in Abhingigkeit so interpretierbar seien, dafl sie auf ecinen einzigen
Erkenntnismoment bezogen werden kénnen (vgl. T 1545, p. 118c 7ff.; Saxa-
MoTO, op. cit. [A. 87], 855). Zu eciner solchen Deutung passen auch zum min-
desten die zu Anfang der vorl. A. wiedergegebenen ersten vier Glieder der
anschliefend gebotenen Konkretisierung (vgl. insbesondere die Definition des
Gliedes ,Erkenntnis’ mit T 1545, p. 118c 8f.!). Angesichts des unmittelbar
vorhergehenden cittamaira-Satzes ist es jedoch nicht unwahrscheinlich, dafl
schon der Kompilator des vorliegenden Textstiidces — wie spiter der Kommen-
tator Vasubandhu (vgl. A. 40) — mit ekacittasamasrita den Gedanken ,einzig
und allein auf das citta gestiitzt* assoziiert hat, obwohl dieser Gedanke in
gutem Sanskrit eher mit cittaikasamasraya ausgedriickt werden miifite.

b DBhS 48, 8f. u. 6f., ferner 52, 2—4, vor allem aber die dem ciitamatra-
Satz unmittelbar vorhergehende Stelle 49, 6—8, wo es heifit, bei der in Abhén-
gigkeit entstandenen Masse des Leides gebe es keinen Téter und keinen Empfin-
der (d. h. kein substantielles Selbst, das sie durch seine Werke hervorbringt und
nachher erleidet), und infolgedessen auch keine echte Titigkeit.
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meint*c, und der Satz richtet sich, im Sinne des realistischen, hinayani-
stischen Kontextes, gar nicht, wie es zundchst scheint, gegen die Existenz
einer realen, materiellen Auflenwelt, sondern lediglich gegen die Existenz
eines substantiellen Selbstes (@tman) hinter den intermittierenden Wahr-
nehmungen und Erkenntnissen®. In der Tat kommt der Ausdruck ,blof§
Geist® (cittamatra) — im Gegensatz zum Terminus ,blof Bewufit-
machungsakt® (vijiaptimatra) — mehrfach in dieser Intention vor, u. a.
in Vasusanpuus Kommentar zum unmittelbar folgenden Satz des
Das$abhumikasutra®”. Und im — gewifl spiteren®® — Lankavatarasttra
findet sich sogar der ganze Satz des Dadabhtimikasiitra mit einer ent-
sprechenden Glosse: ,Diese [ganze] aus den drei Sphiren bestehende
[Welt] ist blof [mein] eigener Geist, [d. h.] es gibt in ihr kein substan-
tielles Selbst und nichts, was einem solchen Selbst angehérte®.“ Nichts-
destoweniger ist zuzugestehen, daft die Formulierung, die ganze Welt sei

#c Vgl. NVinSg, p. 134, A. 97 (b).

% So auch Candrakirti, MAv 182, 2—18 (s. auch Ph.B.i., 275), der die Stelle
ebenfalls vom Kontext her beurteilt. — Erwihnenswert ist die Deutung der
alteren chinesischen Ubersetzungen, die cittamatra mit ,vom Geiste gemacht®
wiedergeben (vgl. auch die tibetische Wiedergabe von citteamatra in DBhS-G VI,
16 a mit sems kyi rgyu las byurr ba = ,aus dem Geiste hervorgegangen®).
Diese Deutung, die sich allerdings vom Sprachgebrauch des Sanskrit her kaum
als eine wortliche Ubersetzung auffassen 1d8t, konnte sich auf die Lehre be-
zichen, dafl der Geist (citta) die Konstituenten der menschlichen Person und
auch die Auflenwelt hervorbringt (vgl. z. B. Avatamsakasiitra, Kj., Phal-chen,
Ri, 63b 21.). Diese Lehre laflt eine idealistische Interpretation zwar zu, erzwingt
sie aber nicht, da der Geist die ihm zugeschrichene Wirkung auch realiter aus-
iiben konnte, u. zwar vermittels der von ihm in Gang gesetzten guten und bésen
Werke (vgl. etwa Siks 121, 15; LAS II, 106 a; KP § 108), die auch in realisti-
schen Hinayanaschulen die Entstehung der Auflenwelt veranlassen (vgl. z. B.
AKBh 94, 22; 158, 11f.; 192, 41.).

4 Tj., Mdo-tshogs, ni, 254a 5f.: ,Denn die [zwdlf] Glieder [des Entstehens
in Abhangigkeit] stiitzen sich auf den Geist allein (ekacittasamasrita, vgl.
A. 38a), insofern sie sich auf den eines [substantiellen] Selbstes baren
blofen Geist (bdag dan bral ba'i sems tsam = atmarahita-cittamdtra, d. h. auf
den Strom der augenblicklichen Wahrnehmungs- und Erkenntnisakte) stiitzen®. —
Vgl. ferner AS 384, 20—23 (s. WZKS XVI/1972, 154f.); Sthiramati, Sutra-
lankaravrttibhasya (Tj., Sems-tsam, Tsi) 123a 8f.: ,Dies [alles] ist blof Geist
(cittamatra); es gibt nichts, was man als ,substantielles Selbst’ (@tman) bezeich-
nen konnte* (‘di dag ni sems tsam du zad kyi bdag ces bya ba gan yan med
kyi | ...); vgl. auch E. FrAuwALLNER, Materialien zur altesten Erkenntnis-
lehre der Karmamimamsa (Wien 1968), 52, 23 ff.

02 Vgl A. 15.

1 LAS 80, 7: svacittamatram idam traidhatukam atmatmiyarahitam.
Die Zufiigung des Wortchens sva- (,[mein] eigener [Geist]“), das eine
subjektiv-idealistische Deutung der Formel zu implizieren scheint, pafit zwar
zum Standpunkt des Lankavatarasttra, nicht aber zu der (vielleicht aus einer
dlteren Quelle mitgeschleppten) Glosse atmatmiyarahitam. Vgl. ferner LAS 212,
71f.; 128, 16 ff.; 209, 15 f.
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blofl Geist, doch recht ungewdhnlich ist, wenn man blof} ausdriicken will,
dafl es kein substantielles Selbst gibt. Die natirliche, nichstliegende
Deutung jenes Satzes ist zweifellos die idealistische. Wenn das Dasa-
bhiimikastitra den Satz tatsichlich im Sinne der Ablehnung eines substan-
tiellen Selbstes verstanden haben sollte, so dirfte das eine sekundire
Umdeutung sein®. Der Satz, die ganze Welt sei blofi Geist, mufl
also auch in diesem Falle aus einer alteren Quelle iibernommen worden
sein.

Eine solche Quelle ist nun in der Tat greifbar, u. zwar in Gestalt des
Bhadrapalasttra®. Dieses Satra wurde bereits im Jahre 179 n. Chr.
ins Chinesische iibersetzt, also {iber 100 Jahre vor dem Dadabhtimikasutra®.
Sein Hauptthema ist eine besondere Art von visionarer Versenkung, in
welcher der Yogin durch anhaltendes intensives Darandenken schliefilich
erreicht, dafl er sich den Buddhas der Gegenwart leibhaftig gegeniiber
sicht, speziell dem Buddha Amitabha, der im westlichen Paradies
Sukhavati lebt. Im III. Kapitel des Bhadrapalasutra werden diese Buddha-
visionen mit Traumbildern, Spiegelbildern und mit den Leichnamen, die
dem Yogin bei der ,Betrachtung des Widerwirtigen® erscheinen, ver-
glichen. Wie in diesen Fallen, so findet auch bei den zur Diskussion
stehenden Buddha-Visionen kein realer Kontakt mit dem Objekt statt.
Die Buddha-Erscheinung ist somit lediglich ein Produkt des Geistes des
Yogin, ist nur Geist (cittam eva), ist blofl ideell®. Diese Idealitdt der
visionaren Buddha-Erscheinungen aber ist nach Auffassung des Bhadra-
palasttra typisch fir alle Erscheinungen, ist auch auf die gewdhnlichen
Phdnomene zu tbertragen; und um dies auszudriicken, bedient sich das

42 Eine formale Parallele hierzu bietet das 1212 n. Chr. verfafite Hojoki des
japanischen Buddhisten Kamo-no-CuomEl, der unseren Satz ebenfalls zitiert
(Nihon Koten Bungaku Taikei, Bd. 30, Tokyo 1957, p. 43: sangai wa tada
kokoro hitotsu nari), ihn aber dann in dem rein spirituellen Sinne interpretiert,
dafl alle irdischen Giiter unbefriedigend bleiben, solange der Geist oder das
Herz des Menschen nicht ruhig ist.

43 Dieser Titel wurde der Kiirze halber im Anschluff an T 416 u. T. 419 ge-
wihlt. Der im Original tberlieferte Name des Werkes lautet Pratyutpanna-
buddhasammukhavasthitasamadhisiitra, d. h. ,Lehrrede iiber die Versenkung,
in der [sich der Yogin den] derzeit existierenden Buddhas von Angesicht zu
Angesicht gegeniiber [sicht]“.

# P.C. Baccnr, Le canon bouddhique en Chine, vol. I (Paris 1927), 40. — Man
beachte auch die Tatsache, daff DBhS 82, 17 f. die vom Bhadrapalasuitra gelehrte
Versenkung (vgl. A. 48) als bekannt vorauszusetzen scheint.

% BhPS; 15b 4f.: ,Mit [meinem] Geiste bringe ich den Buddha hervor, blof
im Geiste sche ich ihn. Der Buddha ist blofl mein Geist, der Vollendete ist blof
Geist (cittam eva tathagatah)® (sems kyis sans rgyas byed pa stell sems id
kyis kyan mthon ba'ollsems fid na'i sans rgyas tel/lsems fid de biin giegs
pa‘o/l; meine Wiedergabe beriicksichtigt die chinesischen Versionen [T 416,
p- 877b 5f; T 417, p. 899b 28f.; T 418, p- 906a 1f; T 419, p. 923a 2—4;
T 1509, p. 276b 11f] und versucht, den Sinn des verlorenen Originals zu
treffen).
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Bhadrapalasiitra eben jenes Satzes, der uns bereits aus dem Da$abhtimika-
siitra bekannt ist: ,Diese [ganze] aus den drei Spharen bestehende [Welt]
ist blofl Geist (cittamatra)®.“ Und der Text gibt auch eine Begrindung:
» Weil sie gerade so erscheint, wie man selbst sie sich jeweils vorstellt*®a®,
was — so diirfen wir ergidnzen — am Beispiel der Visionserscheinungen
evident geworden ist.

Im Gegensatz zum Da$abhtimikastutra tritt im Bhadrapalastitra die
Formulierung, die ganze Welt sei blof Geist, in einem Kontext auf, der
zu dem idealistischen Sinn, den der Wortlaut nahelegt, bestens pafit.
Auflerdem ist sie hier wohlvermittelt; denn sie erscheint als Kulmina-
tionspunkt einer langen Reihe vorbereitender Reflexionen. Es spricht
daher vieles dafiir, dafl das Bhadrapalasutra der erste Text war, der die
These eines universalen Idealismus*” ausgesprochen und dabei den Ter-
minus cittematra verwendet hat®. Ist das richtig, so fihrt die Unter-
suchung der Vorwegnahme der idealistischen These in den alten Mahaya-
nasiitren zu dem gleichen Ergebnis, zu dem wir bei der Priffung der
Yogacara-Texte gelangt waren: dafl die Formulierung des universalen
Idealismus aus einer Generalisierung von Reflexionen tber bestimmte
Versenkungspraktiken hervorgewachsen ist, also letztlich aus der spirituel-
len Praxis und nicht aus rein theoretischen Erwagungen.

3. WreITERE THEORIEN

Im folgenden soll am Beispiel einiger weiterer philosophischer Theo-
rien gezeigt werden, daffl eine solche Verwurzelung philosophischer
Theorie in der spirituellen Praxis, wie wir sie im Falle der idealistisch-
spiritualistischen Philosophie der Yogacaras nachweisen konnten, im
Buddhismus keineswegs singulir zu sein scheint. Zu diesem Zweck sollen

4 BhPS, 15b 1: khams gsum po ‘di dag ni sems tsam mo.

%a BhPS; 15b 11.: ‘di ltar bdag ji lta ji ltar rnam par riog pa de lta de ltar
snarn 1%o.

4T Bs sei jedoch bemerkt, dafl dieser Idealismus fir das Bhadrapalasitra nur
ein rein spirituell-praktisch motivierter vorlaufiger Standpunkt ohne ontologische
Relevanz ist. Endziel ist — im Sinne des mahayanistischen Illusionismus — die
Vermittlung der Einsicht in die Unwirklichkeit aller Erscheinungen, auch
des Geistes selbst. Bei den Yogacaras hingegen wirkt sich die zundchst ebenfalls
vornehmlich spirituell-praktische Vorzugsstellung des Geistes auch in einer im
Laufe der Schulentwicklung immer deutlicher hervortretenden ontologischen
Aufwertung aus.

48 Der Satz cittamatram idam (yad idam) traidhatukam kommt nach SAxamoTo,
op. cit. (A. 87), 346, auch in anderen alten Mahayanasiitren vor, insbes. dem
Buddhasamgitistitra (T 810, p. 757 ¢ 8f.) sowie dem Siitra T 815, p. 788b 28
(= T 816, p. 801a 14£) u. p. 789 a 27 (= T 816, p. 802a 8). Die Stelle im
Buddhasamgitisiitra benutzt jedoch nach Ausweis der tibetischen Ubersetzung
(Kj., Mdo, Tshu, 208 a 7) nicht den Terminus cittamatra und scheidet als direkte
Parallele aus. Die beiden Stellen in T 815/816 setzen den cittamatra-Satz als
bekannt und erwiesen voraus und benutzen ihn lediglich als Ausgangspunkt fiir
den Nachweis der Unwirklichkeit aller Erscheinungen.
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folgende Lehren untersucht werden: a) die Lehre, es gebe keinen Atman,
kein substantielles Selbst des Menschen, b) die Lehre, dafl alle Daseins-
und Weltfaktoren nur fiir die Dauer eines Augenblickes existieren, und
¢) der mahayanistische Illusionismus, die Lehre, dafl alle Erscheinungen
und begrifflichen Fixierungen leer und unwirklich seien. Es muf} aller-
dings darauf aufmerksam gemacht werden, dafl bei diesen Theorien eine
voll befriedigende historisch-philologische Beweisfithrung noch nicht még-
lich ist.

a) Die Lehre von der Nichiexistenz eines substantiellen Selbstes

Die Lehre, es gebe keinen Aman, kein substantielles Ich oder Selbst
des Menschen bzw. der Lebewesen, wird zwar keineswegs von allen, aber
doch von den meisten Richtungen des Buddhismus vertreten, und die
Mehrzahl der europdischen Forscher ist der Auffassung, dafl sie auch
dem Urbuddhismus und dem Buddha selbst zugeschrieben werden muisse.
Das ist aber, wie vor allem E. FRAUWALLNER iiberzeugend dargelegt
hat*, nicht berechtigt. Obwohl die Aufgabe einer detaillierten Stratifizie-
rung der alten kanonischen Schriften noch langst nicht erschopfend gelést
ist, darf man davon ausgehen, daf vor allem diejenigen Texte auf alter
Uberlieferung basieren, in denen sich die Stellungnahme des Buddha zum
Problem des Selbstes auf die Feststellung beschrankt, die in der alltig-
lichen Erfahrung faflbaren Konstituenten der menschlichen Person — sicht-
barer, materieller Korper, Empfindungen, begrifflich-sprachliches Bewufit-
sein, voluntativ-affektive psychische Regungen und Wahrnehmung — seien
allesamt nicht das Selbst, weil sie verginglich und somit unbefriedigend
und letztlich leidvoll sind®. Man hat ferner keine uneingeschriankte Macht
iiber sie; auch aus diesem Grunde konnen sie nicht der Atman, das wahre
Selbst des Menschen, sein®!.

Auf die Frage, ob es denn ein wahrhaftes, substantielles Selbst hinter
dieser vergdnglichen Erscheinung der menschlichen Person gebe, geht der
Buddha von sich aus grundsatzlich nicht ein. Wurde ihm diese Frage von
anderen direkt gestellt, so verweigerte er ausdriicklich die Antwort oder
schwieg einfach™; denn er war der Auffassung, die Behandlung dieses
Problems sei nutzlos und sogar nachteilig fiir sein spirituelles Ziel, d. h.
fir die Befreiung vom ,Durst’, von den unheilvollen Leidenschaften und

893G Phy, 101G ff.

N lbs 298 £

5 Z.B. MN I, 230 f.; Vinayapitaka (PTS-Ausg.), Vol. I, p. 18.

% G.i. Ph,, I, 219f.; das dort zitierte Anandasutta (SN IV, 400f.; = T 99,
p- 245b; = T 100, p. 444 c; vgl. auch AKBh 470, 2ff.) besteht m. E. aus zwei
Teilen: 1. dem (die authentische Tradition reflektierenden) Bericht vom Schwei-
gen des Buddha zur Frage Vacchagottas nach der Existenz oder Nichtexistenz
eines Atman, und 2. einem (in die Form einer anschlieBenden Unterhaltung des
Buddha mit Ananda gekleideten) spiteren Versuch einer Interpretation,
als deren Hintergrund bereits die dogmatische Leugnung eines Selbstes durch-
schimmert.
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Begierden. Relevant fiir die Befreiung vom Durst und damit fiir das Heil
ist lediglich die Feststellung, dafl die erfahrbaren Personlichkeitskonsti-
tuenten, die normalerweise Gegenstand und Bezugspunkt der Begierden
sind, verginglich und daher nicht das Selbst sind, und daf} sie deshalb in
Wahrheit gar nicht wert sind, Gegenstand oder Bezugspunkt des mensch-
lichen Strebens zu sein. Die Beschdftigung hingegen mit einer substan-
tiellen Seite des Menschen hinter der verginglichen Erscheinung erschien
dem Buddha unnétig und hatte unter Umstinden sogar die Gefahr einer
neuen, metaphysischen Motivation egoistischer Begierden heraufbeschwo-
ren.

Die negative Einstellung des Buddha zum Selbst war somit eine rein
spirituell-praktische. Dies wird ganz deutlich an einer Stelle
des Majjhimanikaya®, an der der Buddha ausdriicklich sowohl die Auf-
fassung, es gebe ein wahres Selbst, zurtickweist, wie auch die Auffassung,
es gebe keines. In beiden Fallen handelt es sich eben um rein theoretische
Fixierungen, die vom Spirituell-Praktischen her unnotig und unter Um-
stinden sogar verderblich sind. Das hohe Alter gerade solcher Stellen
scheint dadurch garantiert, dafl sie sich auch und gerade im Kanon solcher
Schulen vorfinden, die spiter zur dogmatischen Leugnung des Selbstes
ibergegangen sind.

Die Umformung der rein spirituell-praktischen negativen Einstellung
des Buddha gegeniiber dem Selbst in eine dogmatische Leugnung war
nach E. FrauwaLLNER eine theoretische Konsequenz aus der Syste-
matisierung der Lehre von der Verginglichkeit und Substanzlosigkeit
aller Erscheinungen®. Vielleicht hat aber auch das Bediirfnis eine Rolle
gespielt, die spirituelle Praxis der Ausschaltung der Vorstellung eines
substantiellen Selbstes durch die dogmatische Leugnung eines solchen
Selbstes auch metaphysisch zu legitimieren und auf diese Weise zu konso-
lidieren. So jedenfalls scheint es ein Vers des — allerdings spiten —
Madhyamaka-Lehrers CANDRAKIRTI zu sehen: ,Wenn der Yogin ein-
sicht, dafl alle Laster und Ubel aus der Ichvorstellung entstehen, und
erkannt hat, dafl der Gegenstand dieser [Vorstellung] das Selbst ist, dann
muf er [um die Ichvorstellung und damit Laster und Leid auszuschalten,
die Existenz eben dieses] Selbst[es] negieren®.“

b. Die Lehre von der Augenblicklichkeit

Die Lehre von der Augenblicklichkeit ist eine Radikalisierung der
Lehre von der Verginglichkeit, die sich nur bei einem Teil der buddhisti-
schen Schulen durchsetzen konnte. Sie besagt, daf} alle Daseins- und Welt-
konstituenten (dharma), auch die materiellen, nur die Dauer eines winzi-

5 MN I, 8.

54 Ph. B., 63—65.

55 MAv VI, 120, zit. Pr 340, 8—11: satkayadystiprabhavan asesan kleiams ca
dosam$ ca dhiya vipaSyan | atmanam asya visayam ca buddhva yogi karoty
atmanisedham eva I/. Vgl. auch AKBh 461, 1—3.
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gen, differentialartig kurzen Augenblickes (ksana) haben. Alles vergeht
unmittelbar nach seinem Entstehen. Dauer ist blof ein Schein, der durch
eine dichte Folge gleichartiger Momente hervorgerufen wird.

Die Entstehung dieser merkwiirdigen Lehre ist noch ungeklart. Wir
kennen bisher nur nachtrigliche Begriindungen aus relativ spaten Texten,
und diese Begriindungen sind fast alle rein theoretischer Natur. In einem
der altesten dieser Texte, dem Kommentar Vasusanpuus d. A.
(4. Jh. n. Chr.) zum Mahayanasutralankara, findet sich jedoch eine
bezeichnende Ausnahme. Hier wird die Lehre von der Augenblicklichkeit
aller Daseins- und Weltkonstituenten nicht nur mit theoretischen Argu-
menten erhirtet, sondern auch mit dem Hinweis, da man ohne sie in
einen , Widerspruch zur Betrachtungsweise der Yogins®, der spirituellen
Praktiker, gerate. ,Wenn ndmlich die Yogins ithre Aufmerksamkeit auf
das Entstehen und Vergehen der verursachten Gegebenheiten konzen-
trieren, so haben sie das Erlebnis, daf diese allesamt jeden Augenblick
[neu entstehen und wieder] vergehen, dafl sich also auch die dauerhaft
erscheinenden Gegenstinde in Ketten differentialartig kurzer Momente
auflésen. ,Andernfalls“, d. h. ohne dieses extreme Erlebnis der Ver-
ginglichkeit als Augenblicklichkeit, ,wiirden ndmlich auch die [Yogins]
nicht [der Welt] tiberdriissig, von den Leidenschaften befreit und so der
Erlésung teilhaftigc werden konnen, ebensowenig wie die gewohnlichen
Menschen, die ja das [der alltidglichen Wahrnehmung zugingliche] Ver-
gehen, etwa beim Tode [eines Lebewesens], auch erleben, ohne dafl dies
bei ihnen zur Befreiung von den Leidenschaften fiihrtes.

Es ist daher durchaus denkbar, dafl auch die Radikalisierung der Lehre
von der Verginglichkeit zur Lehre von der Augenblicklichkeit aller
Daseins- und Weltkonstituenten aus dem Bestreben hervorgewachsen ist,
eine bestimmte spirituelle Praxis als nicht nur spirituell effizient, sondern
auch wirklichkeitsaddquat zu erweisen. Diese spirituelle Praxis konnte die
sog. ,Konzentration der Aufmerksamkeit® (smrty-upasthana)®” gewesen
sein. Hier handelt es sich urspriinglich um eine reine Konzentrations-
itbung, in der der Monch seine Aufmerksamkeit zundchst auf den relativ
leicht zu beobachtenden Korper konzentriert, sodann auf die Empfindun-
gen, ferner auf die Wahrnehmungen und Gedanken und schlieflich auf
die fiir Unheil und Heil konstitutiven psychischen Faktoren™. Schon frith
taucht im Rahmen dieser Ubung der Gedanke auf, daff man die genannten
Betrachtungsgegenstande nicht bloff als einfach daseiend, sondern auch

% SABh 150, 3—5: manaskarena ca yoginam [ te hi samskaranam udayavyayau
manasikurvantah pratiksanam tesam mnirodham pasyanti | anyatha hi tesam
api nirvidviragavimukiayo na syur yathanyesam maranakaladisu nirodham
pasyatam.

% Vgl. vor allem MN I, 55ff. u. DN II, 290 ff.; D. Scuuincrorr, Die Religion
des Buddhismus, I (Sammlung Goschen, Bd. 174), 78 ff. Nyanaronika, Sati-
patthana, Konstanz 1950.

% Dies ergibt sich vor allem aus der chinesischen Version des Satipatthanasutta
(T 26 [Nr. 98]), p. 584 a 14 ff.
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als Entstehen und Vergehen unterworfen zum Bewufitsein bringen soll®,
und dafl dadurch die Befreiung von den Leidenschaften gefordert werde®.
Diese Aspekte haben im Laufe der Entwicklung an Bedeutung gewon-
nen®. Die geistigen Faktoren, die in dieser ,Konzentration der Aufmerk-
samkeit’ an zweiter, dritter und vierter Stelle betrachtet werden, wurden
nun im Buddhismus schon sehr frith als kurzlebig und momentan aufge-
faflt, womit man sich ja wohl nicht allzusehr von der alltiglichen Erfah-
rung entfernte. Es konnte daher gerade im Rahmen dieser Meditations-
ibung nahegelegen haben, auch den an erster Stelle betrachteten Korper
in Augenblicke zu zerlegen. In der Tat heifit es im Abhidharmakosa
(5. Jh. n. Chr.) ausdriicklich, eine vollkommene Meisterschaft in der
,Konzentration der Aufmerksamkeit auf den Korper® sei dann gegeben,
wenn man diesen in der Versenkung als ein Konglomerat von Atomen
und als eine Kette von Augenblicken erlebt®® Es gibt somit
zum mindesten einige Anhaltspunkte fir die Hypothese, daff auch die
Lehre von der Augenblicklichkeit aller Daseins- und Weltkonstituenten
ihre Wurzel unmittelbar in einer entsprechenden spirituellen Praxis hat.

¢. Der mahayanistische Illusionismus

Die Lehre, dafl alle subjektiven und objektiven Erscheinungen leer
($inya) und unwirklich seien, illusorisch wie ein Traum oder ein Zauber-
trug, tritt uns klar ausgesprochen zuerst in den Lehrreden des Mahayana
entgegen. Als das dlteste erhaltene Mahayanasiitra gilt allgemein die
Astasahasrika Prajhaparamita, die ,[Lehrrede iiber] die Vollkommenheit
der Einsicht in 8000 Zeilen®. Sie wurde bereits in den Jahren 179—180
n. Chr. ins Chinesische iibersetzt®. Einige Teile gehen nach Auffassung
des Spezialisten E. ConzE bis ins erste vorchristliche Jahrhundert zu-
riick®,

Nach diesem Text erscheint es nun aber duflerst unwahrscheinlich, daf}
der mahayanistische Illusionismus aus rein theoretischen Erwdgungen

5% MN I, 56, 30f. etc.: ,Er verharrt in der Betrachtung, dafl dem Korper die
Bestimmung des Entstehens zukommt; oder . . . in der Betrachtung, daf ihm
die Bestimmung des Vergehens zukommt; oder . . . in der Betrachtung, dafl ihm
die Bestimmung des Entstehens und Vergebens zukommt® (semudayadhamma-
nupassi va kayasmim viharati, vayadhammanupassi va . . ., samudayavaya-
dhammanupassi va . . .); T 125, p. 568b 25f.: ,Dieser Korper ist verganglich,
ist dazu bestimmt, zu zerfallen.“ Keine entsprechenden Stellen in T 26 (Nr. 98).
8 MN I, 56, 84: ,Er klammert sich an nichts in der Welt® (na ca kimci loke
upadiyati); T 125, p. 568 a 18 f. ete.: ,Er fihrt sich vor Augen, dafl an diesem
[seinem] Korper alles unrein ist, dafl es [an ihm] nichts gibt, das begehrenswert
wire.“ Keine entsprechende Stelle in T 26 (Nr. 98).

8 Vgl. z. B. AKBh 341, 10 ff.; Siks 228 ff.

% AKBh 841, 13f.: samahitasya kila kayam paramanuiah ksapikatas ca
pasyatah kayasmrtyupasthanam nispannam bhavati.

8 E. ConzE, The Prajhaparamita Literature ('s-Gravenhage 1960), 51.

L
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hervorgegangen ist. Denn der Text spricht die Unwirklichkeit und Leer-
heit aller Erscheinungen zwar immer wieder als Behauptung aus, gibt
aber keine rationale Begrindung®. Die Lehre von der Unwirklichkeit
der Erscheinungen ist somit in der Astasahasrika ganz offensichtlich nicht
das Ergebnis theoretischer Reflexion, sondern vielmehr der Reflex eines
spirituellen Zustandes, und zugleich auch der Wegweiser zu dessen Ge-
winnung. In der Tat geht aus dem Text deutlich hervor, dafl die ,Voll-
kommenheit der Einsicht' (prajraparamita), in der sich alle Erscheinun-
gen und Fixierungen als illusorisch erweisen, ein Versenkungszustand
ist®. Nach E. FrauwarLLNer handelt es sich um eine Versenkung, in
welcher der Mystiker schon in diesem Korper das Nirvana erlebt®, also
um die sog. , Versenkung der Unterdriickung von Bewuf}tsein und Empfin-
dung“, kurz ,Unterdriickungsversenkung® (nirodhasamapatti) genannt.
Tatsachlich heifit es in einem anderen, ebenfalls sehr alten Mahayana-
text®:  Tretet in die Versenkung der Unterdriickung von BewuBtsein
und Empfindung ein! [Denn] wenn ein Ménch in die Versenkung der
Unterdriickung von Bewufitsein und Empfindung eingetreten ist, so bleibt
ihm nichts weiteres mehr zu tun®, d. h. so hat er die Erlésung vollbracht.
Die Lehre von der Unwirklichkeit der Erscheinungswelt erscheint von
daher als die ontologische Entsprechung eines mystischen, also spirituellen
Zustandes, in dem fiir den Mystiker hier und jetzt alle subjektiven und
objektiven Erscheinungen verschwunden sind. Es stellt sich die Frage, wie
es dazu kommen konnte, daf dieses spirituelle Erlebnis der Transphéno-
menalitit im Sinne eines Illusionismus ontologisch expliziert wurde.

Um einen Ansatz zur Beantwortung dieser Frage zu gewinnen, sei auf
folgendes aufmerksam gemacht: Die Unterdriickungsversenkung, die dem
Mystiker schon zu Lebzeiten eine tempordre Vorwegnahme des trans-
phidnomenalen Nirvana erlaubt, ist schon dem alten Buddhismus be-
kannt®. Sie hat aber dort keine entscheidende Funktion im Rahmen des
eigentlichen Erlésungsprozesses™. Erforderlich fiir das Heil ist vielmehr
lediglich die Einsicht in die vier heiligen Wahrheiten, vor allem in die
Wahrheit, daf§ alles Irdische auf Grund seiner Verganglichkeit leidvoll ist;
denn nur diese Einsicht fithrt zur Beseitigung des Durstes und der Leiden-
schaften, welche die Ursache des Unheils sind, indem sie die Verstrickung
in immer neue Existenzen bewirken. Die Unterdriickungsversenkung, die
tempordre mystische Vorwegnahme des Nirvana, hat in diesem Rahmen
keine Bedeutung; sie ist, wie gesagt, im alten Buddhismus fiir die Erldsung
nicht erforderlich, sondern gewissermaflen nur eine Art spiritueller Luxus,
Ganz anders die mit der Unwirklichkeit der Erscheinungen verbundene

% Ph.B., 149; B. Th. L., 199.

% Vgl z.B. Ast p. 7.

67 Ph.B., 144.

% KP § 144.

8C 1 Ph T

7 Vgl. z. B. K. SEmpEnsTickER, Pali-Buddhismus in Ubersetzungen (1923), 279.
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,Vollkommenheit der Einsicht' des Mahayana: sie ist eindeutig der ent-
scheidende Faktor fiir das Heil. Dieses Faktum zwingt uns, die Lehre von
der Unwirklichkeit aller Erscheinungen auch im Zusammenhang mit der
Lehre von der leidvollen und verginglichen Natur des irdischen Daseins
zu sehen.

Ein solcher Zusammenhang ist nun in der Tat nachweisbar. Zwar
scheint es, dafl sich die Vorgeschichte des mahayanistischen Illusionismus
vor allem in gewissen Sekten der Hinayana-Schule der Mahasanghikas
abgespielt hat™, und von der einschldgigen Literatur dieser Sekten ist uns
leider so gut wie nichts erhalten. Wir sind aber in der glicklichen Lage,
diese Uberlieferungsliicke tberspringen zu konnen; denn ein paar Texte
mit ersten Ansédtzen zu einer illusionistischen Ontologie sind noch in die
alten kanonischen Sammlungen aufgenommen worden. So heifit es in einer
Lehrrede des Majjhimanikaya™: ,Die Gegenstinde der Sinneslust, ihr
Monche, sind verganglich, nichtig, falsch und triigerisch; es [handelt sich
bei ihnen blof um] einen Zaubertrug, der den Toren etwas vortiuscht.”
Am deutlichsten ist ein (vermutlich etwas spateres) Siitra des Samyuttani-
kaya™, in dem gelehrt wird, dafl die korperliche Materie dem Monche,
der sie recht betrachtet und griindlich tiberdenkt, als leer, nichtig und
substanzlos erscheint, vergleichbar einem Schaumklumpen. In der gleichen
Weise werden auch die Empfindungen als leer usw. bezeichnet und mit
einer Wasserblase verglichen, das begrifflich-sprachliche Bewufitsein mit
einer Fata Morgana, die voluntativ-affektiven psychischen Regungen mit
dem hohlen Stamm einer Bananenstaude, die Wahrnehmungen mit einem
Zaubertrug. Vor allem dieser letzte Vergleich zeigt, wie leicht eine
extreme Betonung der Verginglichkeit, Substanzlosigkeit, Wertlosigkeit
und Unzuverldssigkeit der Erscheinungen zu Formulierungen fithren
konnte, die die Erscheinungen in die Nahe des Illusorischen und Un-
wirklichen riickten. In der Tat fiigt eine Sanskrit-Version unseres Sitra
den Pridikaten ,leer”, ,nichtig® und ,substanzlos“ noch die Bestimmung
asat hinzu, was ,schlecht®, ,wertlos“, aber auch ,nichtseiend®, ,unwirk-
lich® bedeuten kann?™. Die Ausbildung einer eindeutig illusionistischen
Ontologie war von daher kein allzu grofier Schritt mehr, und es ist durch-

" B.Th.I, 195 ff.; A. Bareau, in: Die Religionen Indiens III (= Die Religionen
der Menschheit, Bd. 18), Stuttgart 1964, 93.

2 MN II, 261 (= T 26 [Nr. 75] p. 542b 61.): anicca, bhikkhave, kama tucca
musa@ mosadhamma; mayakatam etam, bhikkhave, balalapanam; vgl. auch
Pr4l,6f.

7 SN III, 140ff. = T 99 [Nr. 265] = T 105 = T 106; Teile der Skt.-Version
sind CS 194, 16 ff. sowie Pr 41, 9ff. u. 549, 2 ff. im Originaltext erhalten.

T 99 [Nr. 265], p. 68c 3 etc.; T 105, p. 501 6b f.; Skt.-Original zitiert in CS
194, 19 f.: asatto (Hs. asato) "py asya khyayad rikato ’bi tucchato ’py asarato *pi.
Vgl. auch Salistambasiitra (ed. VAIpYA in: Mahayanasiitrasamgraha I, Darbhanga
1961), 106, 14, ferner AS 15, 17 (lies atmasattam upadaye etc.)) und Abhidhar-
masamuccayabhasya (Patna-Mskr.) fol. 20a 5, wo asat im Sinne der Nicht-
existenz eines substantiellen Selbstes verstanden wird.
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aus denkbar, dafl dieser Schritt gerade in den Kreisen von Mystikern
vollzogen wurde, die die ,Unterdriickungsversenkung’ praktizierten, in-
dem diese sich nunmehr berechtigt sahen, den transphdnomenalen spiri-
tuellen Zustand, den sie in jener Versenkung erlebten, als die mystische
Schau einer hier und jetzt immer schon gegebenen Unwirklichkeit der
Erscheinungen, als die Einsicht in deren In-Wahrheit-gar-nicht-vorhan-
den-Sein zu interpretieren.

Durch die im vorigen aufgewiesene Verknipfung des mahayanistischen
Illusionismus mit dem hinayanistischen Antisubstantialismus erklért sich
zugleich auch der Umstand, dal — im Gegensatz zur alten Unterdriik-
kungsversenkung des Hinayana — die der Unterdriickungsversenkung
entsprechende ,Vollkommenheit der Einsicht’ des Mahayana heilskonstitu-
tiv ist. Denn das im vorigen herangezogene Sitra des Samyuttanikaya
weist ausdricklich darauf hin, dafl die von ihm gelehrte Betrachtung der
Erscheinungen als leer und trugerisch den gleichen spirituellen Zweck hat
wie die urbuddhistische Betonung der Verginglichkeit: ,Wenn [der Monch
die Konstituenten der menschlichen Person] in dieser Weise (d. h. als leer,
nichtig und substanzlos) betrachtet, wird er der korperlichen Materie
uberdriissig, ...wird er der Wahrnehmung iiberdriissig; indem er ihrer
iberdriissig wird, wird er [bezliglich ihrer] frei von Leidenschaften; da-
durch, dafl er frei von Leidenschaften wird, wird er erlost™“ Und in
genau der gleichen Weise betonen auch die Mahayanasiitren, speziell auch
die Astasahasrika, dafl die ,Vollkommenheit der Einsicht’, die Einsicht
in die Unwirklichkeit aller subjektiven und objektiven Erscheinungen,
allen Moglichkeiten einer Weltverhaftung den Boden entzieht™, u. zwar

weit grindlicher — so darf man hinzufiigen — als die Lehre von der
blofen Verganglichkeit oder auch der Augenblicklichkeit aller Erschei-
nungen.

Damit, dafl der Illusionismus die denkbar wirksamste metaphysische
Grundlage fir die hinayanistische Spiritualitit der Befreiung von den
Leidenschaften abgab, ist aber noch nicht erkldrt, warum er gerade im
Mahayana zu seiner vollen Entfaltung kam. Die Antwort muff lauten:
weil die Lehre von der Unwirklichkeit aller Erscheinungen zugleich auch
die metaphysische Basis zur Uberwindung des Zieles der hinaya-

™ SN III, 142, 22 ff.: evam passam . . . riipasmim pi . . . viiAanasmim pi
nibbindati, nibbindam virajjati, viraga vimuccati. Der Abschnitt fehlt in den
chinesischen Versionen, trifft jedoch gewiBl die Intention des Stutra genau.

" Vgl. z. B. Ast 26, 81: ,Die Vollkommenheit der Einsicht bringt ja die Begierde
und die Gibrigen [Laster] zur Ruhe“ (prajAaparamita hi ragadinam . . . upasa-
mayitri); 96, 11; 97, 21: ,Die Bodhisattvas sollen die Vollkommenheit der
Einsicht praktizieren, um alle [Arten von] Verhaftung zu iiberwinden® (sar-
vasarigasamatikramaya bodhisattvair . . . prajiaparamitayam caritavyam);
102, 28f.; B. Th. 1., 249; vgl. auch Samadhirajasiitra XXXVIII, 11: ,Wer ein-
sicht, dafl alle Dinge Nichtdinge (d. h. unwirklich) sind, der ist niemals [mehr]
irgendwelchen Dingen verhaftet® (bhavan abhavan ita yah prajanati, sa
sarvabhavesu na jatu sajjate).
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nistischen Spiritualitit war. Ziel der Spiritualitit des Hinayana ist die
Erlangung des Nirvana, wobei dieses als ein Entrinnen aus dem leid-
vollen Kreislauf des gesamten weltlichen Daseins verstanden wurde (sei
es in Gestalt einer Entriickung in eine ginzlich transzendente und iiber-
weltliche Seinsweise, sei es in Gestalt einer totalen Vernichtung”). Wenn
aber alle Erscheinungen, alle Konstituenten der Welt, als leer und un-
wirklich gefafit werden, so sind auch die Leidenschaften, durch die man
ins Dasein verstrickt ist, unwirklich; und auch das Dasein selbst und die
damit verbundenen Leiden sind unwirklich™. Es gibt dann, ebensowenig
wie es etwas gibt, das man sich aneignen kénnte, auch nichts, wovon man
sich befreien miBte™. Der Illusionismus impliziert somit eine ontologische
Vorwegnahme der Erlosung. Die Erlosung, das Nirvana, braucht nicht
bewirkt oder erlangt zu werden. Man braucht vielmehr bloff der Tatsache
innezuwerden, daf} das Nirvana an sich, ontologisch, immer schon gegeben
ist. Es gibt daher in Wahrheit gar keinen Unterschied zwischen Samsara
und Nirvana, zwischen irdischer Existenz und Erlésung®, und dem, der die
Einsicht in die Leerheit aller Erscheinungen gewonnen hat, muf} das Stre-
ben, aus dieser Welt in ein jenseitiges Nirvana zu entrinnen, absurd er-
scheinen®. Die Einsicht in die Leerheit aller Erscheinungen befreit also
den Yogin von dem Verlangen, der Welt zu entrinnen. Sie schafft dadurch
die Voraussetzung dafiir, dafl er ein Bodhisattva wird, d. h. dafl er
dem Heile der anderen zuliehe weiter in der Welt ausharrt und sein
eigenes Nirvana zuriickstellt.

" L. ScamiTHAUSEN, Ich und Erlésung im Buddhismus, Zeitschr. f. Missionswiss.
u. Religionswiss. 53/1969, 158—164.

" Ast 102, 16f.: Diese [,Vollkommenheit der Einsicht'] ist die Vollkommen-
heit der Nichtbefleckung, weil [sie durchschaut, daffi die Laster, sc.] Begierde,
Hafl und Verblendung, wesenlos sind“ (asamklesaparamiteyam . . . raga-
dvesamohasvabhavatam upadaya); Ast 108,5: ,...weil Leid usw. [auf Grund
ihrer Unwirklichkeit] nicht festgestellt werden [kénnen]* (. . . duhkhadinam
anupalabdhitam upadaya); KP § 148; Pr 298, 6 f. (Dhyayitamustisiitra); Buddha-
sangitisitra (Kj., Mdo, Tshu) 202a 8f.: ,Dafl man einsicht, dafl das Leid
gar nicht entsteht, das ist die heilige Wahrheit vom Leiden . . .; dal man
durchschaut, dafl die Entstehung[sursachen des Leidens, d.h. die Laster], gar
nicht auftreten, das ist die Einsicht in die Entstehung des Leidens* (gan sdug
bsial la mi skye bar Ses pa ‘di ni ‘phags pa‘i sdug bsnal bden pa ste . . .|| gan
kun “byun ba mi rgyu bar [Text: rgyu bar rgyu] yons su fes pa ‘di ni sdug
bsnal gyi kun “byun ba rtogs pa‘o).

™ Ast 5, 17: napi kascid dharmo ya upalabdhah, yam grhpiyan musiced va;
94, 17 £.

8 Vgl. Nagarjuna, Madhyamakakarika XXV, 19.

8 Ast 26, 31: ,Die Vollkommenheit der Einsicht...bringt ja sogar das Fest-
halten an einem [jenseitigen, zubewirkenden oder zuerlangenden] Nirvina zur
Ruhe® (prejiaparamita hi . . . yavan nirvapagrahasyopatamayitri); T 1509
p- 198a 8f.: ,Dadurch, dafl der Bodhisattva. .. dieses wahre Wesen [von allem]
erreicht hat, empfindet er weder Uberdruff am Samsara noch Verlangen nach
dem Nirvana.“
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Auch der mahayanistische Illusionismus hat somit offensichtlich seine
Wourzel nicht in rein theoretischen Erwédgungen, sondern in der spirituel-
len Praxis: Einerseits sahen wir, dafl er, als eine radikalisierte Form des
Antisubstantialismus, aus der hinayanistischen Spiritualitit der Befreiung
von Leidenschaften und Weltverhaftung entsprungen ist. Andererseits ist
er gerade vom Mahayana aufgegriffen worden, um als metaphysisches
Fundament fiir dessen Spiritualitit des Verzichtes auf die eigene Erlosung
zugunsten des Heiles der anderen zu dienen. Dariiber hinaus ist der
mahayanistische Illusionismus das ontologische Pendant der sog. ,Unter-
driidkungsversenkung’, die aber nun nicht mehr blof8 das vorwegnehmende
Erleben eines jenseitigen Nirvana ist, sondern die heilskonstitutive
mystische Erfahrung der Unwirklichkeit der Erscheinungen, ihres Immer-
schon-zur-Ruhe-gekommen-Seins, also des Nirvana als des wahren, eigent-
lichen Wesens der Welt.

4, SCHLUSSBETRACHTUNG

Fassen wir die Ergebnisse der vorhergehenden Untersuchungen kurz
zusammen, so haben wir zunichst festgestellt, dafl sich im Falle der
idealistisch-spiritualistischen Philosophie der Yogacaras an Hand einer
genauen Untersuchung der &ltesten Materialien nachweisen lafit, dafl
diese philosophische Theorie aus der Reflexion iiber eine bestimmte Ver-
senkungspraxis hervorgegangen ist. Dartiber hinaus lieflen sich spirituell-
praktische Wurzeln auch bei einigen weiteren philosophischen Theorien
wahrscheinlich machen: bei der Lehre, dafl es kein substantielles Selbst
gebe, bei der Lehre, dafl alles blof einen Augenblick lang bestehe, und
bei der mahayanistischen Lehre von der Leerheit und Unwirklichkeit aller
Erscheinungen. Weitere Beispiele wiren leicht beizubringen. Es scheint
sich somit bei dieser Entwicklung von philosophischen Theorien aus
spirituell-praktischen Urspriingen um einen Vorgang zu handeln, der fiir
die buddhistische Geistesgeschichte geradezu typisch ist.

Natiirlich gibt es im Buddhismus auch philosophische Theorien, die
nicht unmittelbar aus spirituellen Quellen stammen. Solche Theorien
entwickelten sich vor allem dann, wenn sich Schwierigkeiten bei der
Systematisierung jener theoretischen Grundlagen, die unmittelbar aus der
spirituellen Praxis erwachsen waren, einstellten, etwa dadurch, dafl diese
Lehren mit anderen Lehren nicht ohne weiteres vereinbar waren. Ein Bei-
spiel hierfiir wiren etwa die verschiedenen Theorien zur Erklirung des
Wirkmechanismus der guten und bosen Werke, der vor allem durch die
Dogmatisierung des Antisubstantialismus und der negativen Einstellung
zum Selbst problematisch wurde. Solche Theorien sind oft nur noch lose
oder gar nicht mehr in der spirituellen Praxis verwurzelt. Aber es handelt
sich bei ihnen doch meist um Lésungen spezieller und sekundirer Fragen.
Fiir die zentralen, das Ganze bestimmenden philosophischen Theorien gilt,
dafl sie, zum mindesten zum groften Teil, unmittelbar aus der spirituellen
Praxis hervorgewachsen sein diirften. Ich glaube, dafl sich der Buddhismus
dadurch nicht nur von der europiischen Philosophie unterscheidet — vor

185



allem von der griechischen und der neuzeitlichen —, sondern auch von der
brahmanischen indischen Philosophie, in der Einfliisse der spirituellen
Praxis auf die philosophische Theorie zwar durchaus nachweisbar, aber
doch im ganzen zweifellos geringer sind. Der Grund fiir diesen Unter-
schied liegt gewif letztlich in der Person des Buddha selbst, der mit einer
wohl einmaligen Konsequenz und Radikalitit alle fiir das Heil irrelevan-
ten theoretischen Spekulationen abgewiesen hatte.
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CONTENTS OF THE CHRISTIAN-BUDDHIST DIALOGUE
by Joseph J. Spae

The meaning, method and contents of the Christian-Buddhist dialogue
are as varied as the possible range of encounters between Christian and
Buddhist groups or individuals. Whether we meet as officials or as friends
is not irrelevant to the outcome of the dialogue. Equally important is the
objective which brings us together.

Generally speaking, the dialogue could be theoretical and/or practical.
(1) The theoretical or academic dialogue explores areas of doctrine,
organization, or style of life. It is, in other words, an analytical face-to-
face encounter of “comparative dogmatics” through which the parti-
cipants intend to discover what the other persons believe. (2) The practi-
cal or social dialogue emphasizes action over knowledge and cooperation
over personal understanding.

Actually both aspects of the dialogue converge when a side-by-side
mutual exploration of truth aims at a deeper understanding, not merely
of the other tradition, but of truth itself. In such an ideal case, participants
expect to change through their experience, and they enter into the
dialogue with this thought uppermost in mind.

Accounts of actual dialogues usually refer to the bonds of friendship
which they forged. And friendship, we all know, is an exquisite form of
change. Add to friendship the fire of emotion, and you have love —
jihi or agape.

Obviously, whichever the form of dialogue, we must do what we can
to strike a balance between the academic and the practical. We must
foster, therefore, apart from dialogue between experts, the grass-roots
dialogue among people of every walk of life which is the normal condi-
tion for real involvement in social problems.

One final observation, based on experience in the ecumenical field. The
interaction between the theoretical and the practical suggests an impor-
tant role for multilateral dialogues over against bilateral dialogues. In
the former, Christians — Catholics and Protestants together — meet
with Buddhists of different sects; in the latter, an independent Christian
group meets with an independent Buddhist group. Circumstances will
determine which type is chosen. But on the Christian side, there is no
excuse for doing separately what we can do together. Experience proves
that, when the necessary level of mutual trust is reached, Buddhists
invariably show high respect for the Christian participation, quite obli-
vious of our sectarian divisions. As a matter of fact, the seven Christian-
Buddhist dialogues which I have analyzed below were all multilateral as
far as the Christian side was concerned, while only two were multilateral
on the Buddhist side; in five, only Zen scholars took part.

With the above distinctions in mind one is somewhat surprised that
there is as yet no systematic description of the contents of the academic
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dialogue, i. e., those areas of belief, ethics, piety and ritual, both
Christian and Buddhist, which invite comparison and mutual enlighten-
ment.

In an effort to discover what topics have so far been discussed and
described by Japanese scholars themselves, I have sampled here a few
books and articles on this subject. Although the results of this analysis
are meagre, they show at least where, according to the background of
these authors, priorities lie.

1. Japanese CHRrISTIANS ON CHRISTIANITY AND BUDDHISM

There are three small and dated works written by Japanese Catholics
evidently with an apologetic intent. Yamaguchi Shikazo (1870—1953)
studies the historical relations between Mahayana and Catholicism. He
compares their ethics, views of life, ancestor worship, the swastika and
the cross'. Bishop Wakira Toma (1881—1965) had a fine grasp of
Buddhism; he discusses its basic doctrines, belief in the absolute, morality
and cosmology. Against the backdrop of his Thomistic philosophy, he
finds Buddhism wanting on all these counts®. There is a 41-p. essay by a
former Soto-zen monk, Yosumm Texisur (1882—1957), in which he ex-
plains the reasons for his conversion to Catholicism. Yoshii compares the
Buddhist and Christian relevance to Japanese society, their concept of
salvation, sacred books, morality and goals of life. The booklet was well
received and reprinted, due to its style more than to its contents®.

Another convert to Christianity, this time from Shin, is KaAMEGAl
Ryoun (1888— ), now a Kyddan minister. He is the author of a very
interesting book, mainly describing the history of his conversion against
the background of Buddhist and biblical texts®. Kamegai shows great
respect and affection for Buddhism. He calls it “an Old Testament, fulfil-
led in Christianity”. In the light of this position, he centers upon the
convergences between the two religions to a degree which drew objections
from either side®.

L YamagucHl Suikazo, Katorikkukyd to bukkyd (Beppu: Hikari no shito shimai-
kai, 1939).

2 Warrta Toma, Bukkys-gairon (Don Bosco-sha, 1951). For more details on
this book, see J.L. van Hecken, “Le probléme du dialogue chrétien avec les
bouddhistes au Japon”, Neue Zeitschrift fir Missionswissenschaft, 1967, p. 129—
189).

3 Yosumr Texisur, Watakushi wa naze Katorikku wo shinzuru ka (Enderle, 1956),
with a preface by this author who led Yoshii into the Church.

4 Kamecal Ryoun, Bukkyo kare Kirisutokys e (Fukuinkan-shoten, 4th ed,,
1957). There is also a 75-p. booklet of the same name, authored by Kamecar and
other converts from Buddhism to Christianity (Seibunsha, 1962). — On Kame-
gai’s conversion, see Deai, Nov. 1966, p. 42—52.

5 KaMeGAr was criticized by two outstanding Christians, Kacawa ToyoHnixo
and Hivane Anter. A Buddhist scholar, Noyor: Suiisui, has a 10-p. outburst
against the “nembutsu kara amen to narareta okata, the gentlemen who turned
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from nembutsu to amen”. Bukkyo ka Kirisutokys ka (Jitsugyd no sekai-sha,
1956), p. 136—147.

Of a very different caliber is Taxizawa’s Buddhism and Christianity®.
Takizawa is the highly respected Professor of Philosophy and Ethics at
Kyushu University, Fukuoka. Nisuama Krraro directed him to BartH,
under whom he studied from 1933—35, rather than to HEIDEGGER,
because, as Nishida said, “Heidegger’s philosophy lacks what is indispen-
sable, that is, God™”.

Basically, Takizawa’s book is a discussion and refutation of an essay
by the famous Zen scholar Hisamatsu Suin'icH1 on Christian theism and
Buddhism. This gentle clash of ideas is a luminous example of the
difficulties which beset the academic dialogue, particularly with Zen.
Hence no apology is offered for the fairly extensive analysis of Taki-
zawa’s book.

Takizawa’s summation of Nismpa’s thought is couched in western
terms highly impregnated with the mind of Zen. “The point where the
individual and the universal meet is not in a special place... But in the
very place where the individual has been put, and only there... The
unity in the strict distinction between the individual and the universal,
between the material (Hyletischen) and the categorical, is already there
where the subject of judgment itself has been directly defined by its
absolute contrary’.

Introducing Dr. Hisamatsu’s argument, Takizawa first remarks that
there is a decisive difference between the concept of the individual in
modern Europe and that of Zen. European (understand, Christian)
thought simply presupposes “the individual” as he is; the concept itself
1s not radically called in question; attention goes to human activities
and their results. Zen, on the contrary, doubts whether man’s life is not
ultimately void; it demands that we take seriously the problems of death
and sin, and of religion — until we finally become a lump of doubt. The
effort to solve these problems is a new phenomenon of our times. As
Hisamatsu writes, “Today’s revival of deep interest in existentialism,
nihilism and, finally, in religion well explains this situation” (p. 145). In
reference to man’s deliverance from death and sin, the author states,
“Christianity insists that it can only come from the other side, infinitely

¢ Taxizawa Karsumi, Bukkyd to Kirisutokyo (Kyoto: Hozokan, 1964). Page
numbers in the text refer to this book. — Takizawa summed up his main argu-
ment in a lecture delivered at the Free University of Berlin, July 15, 1965,
entitled “Zen Buddhism and Christianity in Contemporary Japan”, The Norih-
east Asia Journal of Theology, March 1970, p. 106—21. For a critical review
of his book by Karavama Masanao, see Nihon no shingaku, 1965, p. 80—86.
Takizawa’s theological position is partly explained in a series of articles by
Joun O. Barkspare, “Bultmann vs Barth in Japan”, The Japan Missionary
Bulletin, 1970.

T The Northeast Asia Journal of Theology, March 1970, p. 110.

8 Ibid., p. 109.
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separated from the actual man that is myself, a position which is akin to
that of Jodoshin. It follows that such a deliverance, coming from yonder
side to this side, and not from any self-understanding can only be God’s
revelation. To accept this revelation is a matter of faith, something which
ordinary people will refuse to do” (p. 145). On the other hand, it is a
matter of experience that man cannot rid himself of death and sin by
his own efforts. “Here lies the keenest dilemma of modern man, and self-
consciousness® in Zen arises exactly at the point where this dilemma
actually dissolves” (p. 146).

Applying this observation to Dr. Hisamatsu’s thought on the nature of
the self, Takizawa agress with him that “the true self, hontd no jiko,
i. e., the infinite self — Zen calls it muso-jiko, das gestaltlose Selbst —
does not live in some far place separated from the present self. He feels
that “true consciousness cannot be the self-consciousness of an individual
conceived in isolation, but rather it must be the self-consciousness of one
who is perfectly at one with the absolute transcendent self”, without for
that matter ceasing to be the act of this I-myself (kono watakushi),
limited in time and place (p. 147).

“Many Westerners think of Zen as of a kind of mystical and pan-
theistic intoxication. They feel that it cannot stand the test of scientific
and objective scrutiny. Exactly the opposite is true: Zen, through radical
awakening from such intoxication, cuts its very roots and thereby leads
man to the truth of his being. This awakening does not force me to go to
some other place in order to meet with the object of truth — which the
West calls God — and unite with it. As Dr. Hisamatsu stated: It is when
I myself become the true self that, in truth and equality, standing with
all mankind (jinrui no tachiba ni tatsu), 1 transcend history and, with
a heart of deep compassion, work for history’s transformation.”
(p. 148—09)

Hisamatsu's “standing with all mankind” is not an abstraction. I cannot
exist apart from others or from the absolute (zettaiteki shutai). I need them
to be myself. Yet man often lives with the illusion that he is a being unto
himself, rather than a being unto God, nature, and other men. In this illusion
lies the root of man's despair and the crisis of today’s society. Nor Christi-
anity, nor idealism, pragmatism and existentialism have set man free from
this illusion (p. 150).

® Jikaku, Selbstbewufitsein. — Taxizawa has no peace with this term, particu-
larly as it appears in HrcEr’s philosophy. He makes it clear that “to identify
the true self-consciousness in Zen with mysticism in western philosophy is a
misunderstanding”, the cause of which must, however, be put at the door of Zen.
He then resigns himself to this statement: “The ‘self’ as understood in Zen
is so delicate and so foreign to western thought that no matter how carefully
we may choose our words in translation, misunderstandings cannot quite be
avoided. Hence I ask the readers that they guess what ‘self-consciousness’ means
in Zen, and what it is in actuality from the whole context of my essay.” (Jour-
nal, p. 118, 119).
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Takizawa feels that, on this score, Hisamatsu’s criticism of Christia-
nity is partly justified, even though it rests upon a misreading of true
Christianity. Indeed, he rejoins, Christian “faith through the Holy
Spirit” is, in fact, the discovery of Immanuel, God-with-us. It is man’s
very existential place that Christ has appeared to set him free from sin
and death. It is the acceptance or refusal of these good tidings which
distinguishes Christians from other men. The criticism of D. T. Suzugl
and Hisamatsu notwithstanding, “true Christianity stands on a common
ground with Zen”. True Christianity disregards the claim of Modern
Humanism which severs man from his connection with God. It opens
man’s eyes to a new vista of his existence in which he confesses that
Jesus, who like all other men died and was buried, is “true God and true
man” (p. 151—2).

What then is the basic difference between Christianity and Zen?
If I understand Takizawa correctly, he says that it consists in this: The
Christian acknowledges with gratitude and repentance that Christ, this
true man, who is a man of flesh like all of us, and yet, in radical
difference from us, was born of the Holy Spirit, — that it is this true
man “who goes in front of me, who stands before me, and who loves me
in spite of my sin”. But the case of Zen is different. The enlightened Zen
follower stands on an equal footing with his master, and Buddha himself
is no exception to this rule. The Zenist refuses to worship any being as
absolutely superior to himself. “In this sense, Zen comes nearer to modern
science than does Christianity” (p. 154).

Yet, in Takizawa’s opinion, this strong point of Zen also betrays its
weakness. “Man’s true self-consciousness does not need the support of
anything that happened in the past, be it Jesus of Nazareth. But this does
not mean that man’s self-consciousness can arise without the effective
support of something totally independent from, and absolutely preceding,
this awareness.” Zen expresses this relationship in the words “formless-
self” (musd-jiko) and “form-self” (usd-jiko), a relationship which is
irreversible in the order of being because the self-consciousness of the
finite being, no matter how concrete, is nothing else but the splendor of
the infinite being which reveals itself in the finite being. The basic fact
that God and man are one does not deny the other fact of their difference
and interrelationship (p. 154).

While Christians see this God-man relationship as a fact and Christ
as the link between its poles, Dr. Hisamatsu speaks about “becoming
one’s true self” (khonto no jiko ni naru) as if it is something which, much
like a Hegelian idea, is not yet real (p. 156). That Zen could not satisfy
the Japanese mind is evidenced by the appearance of Jodoshin which
puts at the heart of its self-awareness the belief in salvation through
Amida and the invocation of his name.

Takizawa makes bold to give this advice to Zen: It should go deeper
and make clear the living and operative unity between God and man
which comes before any self-consciousness, resting as it does upon the
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irreversible order of their relationship. He insists: “What I ask is diffe-
rent from Hisamatsu’s ‘objective theism’ (taishoteki na yiishinron) or
from his ‘heteronomous revealed religion’ (taritsuteki na keijishiikyd);
what I ask does not require a sacrificium intellectus (chisei no gisei);
I merely ask that Zen should unfold its truth about self-consciousness”
(p. 158).

In relation to the dialogue, Takizawa thinks that Zen and Christianity
can help one another toward a radical demythologization of their beliefs
and thereby contribute to the building of a new and better world. He
deplores the fact that “not only foreign missionaries, but also Japanese
Christians, wholly misunderstand the essence of Buddhism”. He feels that
“it is essential for us today that we should not exclude or condemn each
other, but rather that we should try to break into the inner kernel of both
religions through conversation and criticism. Without this, the unity of
the Christian churches, as well as that of the Buddhists sects, will never
be attained™?.

In Bukkyo to Kirisutokyo Takizawa searches for a Christian, and yet
Japanese, or rather Zen-acceptable, interpretation of such Christian con-
cepts as salvation, person, religion, faith, agape and revelation. His main
thrust is towards a new language, indeed, towards a new Christianity
which tries to clothe in Christian raiment that rapturous feeling which
Zen finds in nonduality. What he says about the unity of God and man
must be read in this light: the I-and-Thou of their relationship, while
respecting their ontological rank — “an irreversible fact”, as he calls
it — is absorbed within the union of their total be-ing: their true be-ing
is their not-being.

Takizawa is correct, I feel, in saying that many of Hisamatsu’s
difficulties result from an outdated and partly false notion of Christianity.
But where he describes his own “Christianity of the future”, many
Christians will demur: it is too unhistorical, too rhetorical, and far too
subjective. This is not Christ’s but Takizawa’s religion. His book fails to
establish the divinity of Christ; it has no reference to the living Church;
it draws no inspiration from Paulinian thought. Yet it remains a worthy
attempt at mediation between two religious worlds. One can whole-
heartedly agree, however, with what Takizawa said at another occasion:
“I think that there are many ways in which some Christians are much closer
to some Buddhists than some Christians are to each other... Some of us
are now wondering if a dialogue with Buddhism might not even help us
to resolve our own internal problems'.”

10 Journal, p. 120.

1L From a symposium with Nisarrant Kerjt and others, Japan Studies, Autumn
1969, p. 12. — Thoughts akin to those of Takizawa have recently been expressed
by Professor Hicasur Sen'icuirg, a philosopher teaching at Kyoto University
whose religious affiliation I do not know. His 30-p. article on “Zen and Christi-
anity”’, draws on Kierkecaarp and HEemrceer, BonHoEFFER and EBrLING.
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2. JaraNESE BuppHists oN Bubpuism AND CHRISTIANITY

One of the earliest and influential books in English with frequent
references to Christianity is Sermons of a Buddhist Abbot, a collection of
adresses on religous subjects by Soven Smaku, translated from the
Japanese by D. T. Suzukr.

In his “reply to an American Christian critic” (p. 121—5), Shaku
explains that “nirvana means extinction of lust, not of love: extinction
of evil, not of existence; of egostistic craving, not of life”. He answers the
allegation that “human life does not breathe, in Buddhism, the atmos-
phere of divine fatherhood, but groans under the dominion of inexorable
laws” with these words:

This same moral law (that underlies the development of human society) . . .

we call Dharmakdya, which is eternal, omnipresent, and all-glorious. We

represent it under the picture of a father, and it was incarnated not only
in Gautama-Buddha, but also in all great men in a higher or lesser degree,
foremost among them in Jesus Christ, and, allow me to add, in George

Washington, Abraham Lincoln, and other great man of your country?s.

Shaku Scen, while granting “that Jesus Christ is the greatest master
and teacher that appeared in the West after Buddha”, fails to see “that
mankind can be benefited by believing that Jesus Christ performed
miracles”, particularly miracles such as “the draft of fishes, which in-
volves a great and useless destruction of life”.

Reflecting further upon other Christ events, Shaku feels that “Jesus
Christ did not attain to the calmness and dignity of Buddha, for the
passion of anger overtook him in the temple, when he drove out with
rope in hand those that bargained in the holy place.” And he compares
this attitude with what Buddha would have done under similar con-
ditions: “Instead of whipping the evil-doers, he would have converted
them, for kind words strike deeper than the whip.”

I have quoted these passages because, even though written more than
half a century ago, they are still repeated today. In fact, as we shall see,
Dr Suzuki took them to himself and made them famous.

He too pleads for a further adaptation of Christians thought to the world of Zen:
“Zen to Kirisutokyd”, Koza-Zen, vol. 8 (Ckikuma-shobd, 1968) p. 69—98.

2 Soven Smakvu (Shaku SGen, 1859—1919) was the first Rinzai Zen master to go
to the West. He became Chief Abbot (kandhs) and rdshi of Engakuji, Kamakura,
in 1892. During the summer of 1893 he attended the World Conference of Reli-
gions in Chicago. On two subsequent visits to the United States, D.T. Suzuxk:
was his interpreter. More on him in Issai Mivra and Rute FuLLER SAsAkI,
Zen Dust (Kyoto: the First Zen Institute of America, 1966), p. 224—226.
 The Dharmakaya or hosshin is the highest aspect of the threefold body of
the Buddha. The theistic interpretation of this term is very common in Buddhist
literature. Suaku’s book drew this criticism from Ch. Erior: “Instead of letting
the Buddha speak, the author is anxious to prove that his sayings are agreeable
to the latest European theories in science and philosophy.” Japanese Buddhism
(London: Arnold, 1935), p. 188.
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Remaining with Zen, I should like to introduce the reader to an
interesting study by Professor ANDG SHOEL, “Zen and Christianity™4,

Man is a dialectic unity, characterized by individuality and sociality.
“Zen attaches more importance to individuality: it tries to synthesize
individuality and sociality in the bottom of the heart because the bottom
of the heart is in touch with the Eternal One.” The Christian way puts
more emphasis on sociality. “Zen expects to achieve spiritual awakening
through human effort, based on the firm belief that the original nature
of man is beyond good and evil, serene, peaceful, deathless, immortal,
self-sufficing and that it is of the same nature and root as the universe
iself. Christianity starts from the idea of original sin and emphasizes
salvation through Christ (p. 176).

These starting points of Zen and Christianity stand in remarkable
contrast to one another. “Zen rests on a deep faith in the identity of roots
between the individual’s original and real nature and the universe
itself . .. The sole object of Zen is to make this essential Self completely
manifest through our daily practice, because thereby we can enjoy
perfect liberty and eternal peace, transcending the relative world of life
and death” (p. 178—179). In Christianity, “man is obliged to give himself
up completely, to submit to God in perfect humility. Then, and only
then, he finds himself all of a sudden in a world that is quite different
from his former dwelling place, in the world of love, of divine law, and
of God’s own light”. Such an experience (which was that of St Paul on
the way to Damascus) is referred to as “sudden conversion” in Christi-
anity: “It seems to correspond to ‘tongo’ the sudden spiritual awakening
in Zen.”

“In Christianity, as in Zen, ‘sudden conversion’ is not considered to be
man’s final goal: there is more depth and a more distant perspective.”
Zen invites man to move from sudden spiritual awakening to complete
liberty of mind. It wants him “to realize that the visible world with
everything in it is unsubstantial and ‘empty’, that he in the original Self
is absolutely 1dentical with the universe itself, and that he is eternal in the
viewpoint of time and indefinite in that of space” (p. 189—192).

Similarly, in Christianity there is a “second stage” beyond sudden
conversion. The Christian must “die every day” (1 Cor. 15, 31): he must
continually keep in mind the fact of Christ crucified, making himself
a hollow funnel through which Providence flows freely, thereby going
beyond the relative world of life and death (p. 195).

In conclusion, Andd states that “every great religion is without excep-
tion concerned with the problem of death; as regards this point Zen does
not differ from Christianity.”

14 Anpo Suoki, Zen to Kirisutokyo (Koryosha-shoten, 1966), p. 108—142. For
an expanded version of these pages, see Psydhologia, September 1965, p. 123—
184, later reprinted in Andd’s Zen and American Transcendentalism (Hokuseido,
1970), p. 174—200. Page numbers refer to this text.
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But in Christianity, because of its basic idea of Original Sin, its distrust
of human nature and consequent submission of man to God, the difference
in substance between God and man can never be eliminated, whatever efforts
man may make to approximate God. Up to his last moment, man is clearly
distinguished from God . . . Christianity tends to entertain a hope that can
be realized only in the future. On the contrary, Zen, based on the firm belief
that man’s essential Self is identical in root and nature with the universe,
strives “to penetrate the preseni to the bottom — to emancipate oneself from
the prison of individuality into the universe, and thereby to attain complete

liberty of mind at the very present (p. 198).

Zen aims at actuality: it helps man reach his final stage of liberation
(satori or gedatsu) in the present. Christianity (and Other-Power sects
such as Jodo) postpone this moment into a future ever remote. Ando
finishes with this momentous conclusion:

If religion is understood to mean man’s salvation by God, . . . Christianity

is undoubtedly one of the great religions of mankind. In that sense, Zen

is not religion. In that sense, Zen is that which goes beyond, and contains
within itself, religion. In fact, Zen may be said to be a world where man can

be completely emancipated from religion (p. 200).

It is not difficult for a Christian to sympathize with Ando’s views.
He is far less technical than Takizawa; he shows more human warmth.
In this author’s mind he scores high in his grasp of that vision which
relates all truth to a common origin, call it true Self in Zen or God in
Christianity.

So much for Andd’s book. There is, finally, the sparkling record of an
actual dialogue between two friends, one a venerated Zen master who
spent several years in the United States as a representative of Sot6 Zen,
the other a Christian theologian of note. 1 refer to “Zen and Christi-
anity”’, co-authored by Yamapa Remin rossi and Dr Kuwata Hipe-
NoBU'®, These scholars cover a wide range of topics, and the bare enume-
ration of chapter headings must suffice: Buddha and Christ, transcen-
dence and immanence, man’s true dignity, objectivity and subjectivity,
original sin and karma, sin and redemption, is Zen philsosophy?, doc-
trine and life, Zen as thought and Zen as life, the true self, union with
God, morality and the will of God, God and faith, God and Buddha,
self-power and other power, the meaning of life and death, in search
of final truth, on Marxism, the preconceptual world, modern man and
religion.

As the editors remark in a final note, the Buddhist-Christian dialogue
could help us bridge the division between East and West. Here again
is a first step in the right direction. But it is a limited step. The book is a
juxtaposition of important topics, not their confrontation. Unfortunately,
two monologues do not make one dialogue.

I have yet to mention the names of Dr D.T. Suzukr and of Professor
ABE Masao, two Japanese scholars who, perhaps more then others, have

15 Yamapa Rerin/ Kuwata Hipenosu, Zen to Kirisutokys (Chobunsha, 1967).
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influenced the dialogue of Christianity with Zen in this country. Their
work is so important it would require a separate article.

Turning to Buddhism in general, there is Masutamr Fumio’s well-known
A Comparative Study of Buddhism and Christianity®.

Another book which invites controversy rather than dialogue is “Bud-
dhism or Christianity?” by Novori Suusui, a Shinsht businessman and
author’”. Noyori is seized by fear lest Japan go Christian as a result
of the Occupation. He takes up the cudgels against Kagawa Toyonixo,
Japan’s great Christian social worker. But he also expatiates on Buddhist-
Christian relations in a way which helps us understand the emotional
reasons which make the dialogue so difficult. Among the comparisons
Noyori sets forth, these are given special attention: redemption and
miracles in Buddhism and Christianity, the meaning and stages of man’s
life, Buddhism and social movements, the dilemna of monotheism and
pantheism, Buddhist and Christian ethics, the Buddha-man and the God-
man relation, creation, God and karma, the mercilessness of God, Christi-
anity and suffering, salvation in Buddhism and Christianity, meditation
vs prayer, Buddhist and Christian piety, God’s providence and man,
Christian contradictions related to God and heaven . . . A last chapter
discusses the emperor problem as seen by both religions. It is critical
of General McArthur, Father Flanagan, Kamegai Ryoun,
the Tokyo War Tribunal — and of much more. Noyori’s work ladks poise
and accuracy. One hopes hat his bitterness and prejudices are shared by
only a few.

I conclude with some remarks about a recent book by one of the deans
of Buddhist studies in Japan, Professor Mizuno Kocen's Man's Guide
through Life'®, which has some fifty pages on “a comparison of Buddhism
and Christianity”. Mizuno remarks in an opening paragraph that, between
Buddhism and Christianity, there are more differences than similarities.
He traces their respective religious ancestry: Brahmanism and Judaism.
He finds that both were a reaction to formalism and religions atrophy.
This is followed by a discussion on Buddha, Christ and God, in which
many clichés return with tiresome regularity. Some of them: Christian
intolerance is traced to Christ’s birth among the socially deprived, dualism
between the just and the unjust, law vs compassion, creation vs natural
causality, God’s will vs man’s freedom, theocentrism vs anthropocentrism,
etc. Attention then goes to the nature of salvation obtained, in Christianity,
through grace and works, and, in Buddhism, through enlightenment and
faith. Their eschata oppose a Christian heaven to a Buddhist Pure Land,
man’s fulfillment in a future world to his unspeakable bliss in the pre-

16 Tokyo: The Young East Association, 1957,

17 Novor: Sufisui, Bukkys ka Kirisutokys ka.

18 Mizuno KG6GEN, Jinsei no michishirube (Kosei-shuppansha, 1969), p. 175—
218. This is vol. 2 in the 11-volume collection Jinsei to bukkys, edited by Pro-
fessors Mizuno and Nakamura HajiMmE.
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sent’®. Christianity believes in an eternal hell; Buddhism, on the contrary,
acknowledges no eternal damnation. Living beings transmigrate according
to their karma through the six worlds of hell, hungry spirits, animals,
shura, men and deities®. Here is a sample of Mizuno’s reasoning:

Although Christians bave been given the command to love their enemies

they could not overome the tendency toward discrimination and enmity

characteristic of Jewish and European peoples . . . Roman Catholics, more-
over, believe in purgatory, an intermediate state between heaven and hell
in which people are punished and cleansed from their sins after which they are
released and return to the world of man where they can once more receive

God’s grace . . . This purgatory might perhaps be compared to the Buddhist

hell (p. 202).

Mizuno then turns his attention to the notion of original sin which,
St AvcusTINE says, is transmitted through physical generation. Sin
thereby becomes a biological fact connected with heredity. He has no
trouble refuting this theory which, he knows, is not shared by many
theologians. As for Buddhism, it recognizes a similar state called igno-
rance, mumyo, the source of all evil. Christians obtain forgiveness of sin
from God through Christ; Buddhists are cured from ignorance through
personal effort. Christianity is a religion of divine justice and punish-
ment; Buddhism stands on personal responsibility and mercy. “As Bud-
dhists need not fear punishment by God, their moral sense is no doubt
weaker than that of Christians” (p. 208).

. Be this as it may, Professor Mizuno is convinced that the Buddhist
ethic which does not rest upon “commandments from an outside being”
favorably compares with the “industrial ethic” (shokugyo-rinri) of
Christianity®!.

The last several pages of Mizuno’s essay compare Buddhist jihi with
Christian agape. God, he says, does not love man unconditionally; he
only loves the just but punishes the sinner. Hence the possibility of eter-
nal damnation, something which Buddhism cannot accept. Nor does God
love all living beings, such as animals; he only loves men. Christianity
countenances the killing of animals because, it holds, they have been

1 Mizuno uses here the technical expressions shdji-rinne, rebirth in birth and
death, which are the limits of human existence, and shoji-soku-nehan, existence
is nirvana, to indicate that, as Mahayana teaches, through chie or intuitive
knowledge, man can reach a state of peace and happiness even in this world.

0 These six worlds or rokudé are: jigoku (-dé), gaki, chikusd, shura (called for
the four evil worlds, akudd), ningen, ten.

* This is an allusion to Max WEser’s The Protestant Ethic and the Spirit of
Capitalism (1930) which sought to demonstrate that Protestantism, particularly
the Puritan ethic and Calvinism, laid the foundation for the emergence of
western capitalism. Underlying Mizuno’s discussion is, of course, the compa-
rative merit of an ethic based on obedience to a supreme lawgiver, as is the
case in Christianity, vs an ethic based on man's “free” following of his “true
nature”, identified with Buddhist enlightenment. See also my Japanese Reli-
giosity, p. 122—125.
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created for man’s sake, a theory which echoes the inborn cruelty of western
man who even delights in such things as bullfights. How different from
this is the Buddhist jiki which is bent on bringing happiness and eradi-
cating suffering. Christianity is a mixture of love and justice; Buddhism
only knows love, and a love which extends to all living beings (issai-1j0),
man and animals, friend and foe. Only in Buddhism does man succeed
in 1dentifying himself completely with the other.

3. SEVEN RECENT CHRISTIAN-BUDDHIST DIALOGUES IN JAPAN

Which are the topics most commonly discussed at Christian-Buddhist
dialogues in Japan? A limited answer to this question is obtained from
the published accounts of seven recent dialogues, five of them chiefly
concerned with Zen (no. 1—5), and two with Buddhism in general (no.
6—7)%. The total number of persons involved in those dialogues was
not more than 100. Several scholars, particularly Zen monks and Christi-
ans, participated in two or more of the dialogues, a fact which points
to the very limited number of available personnel.

General contents of 7 Christian-Buddhist dialogues

Topics discussed Didlogue Nor 15 225 3o woh = =
Christian-Buddhist convergences 75
compassion e + e
cultural traditions ' s
dualism (subject—object) i e e o
enlightenment + S i
ethics +

22 (1) Two scholars discuss Zen and Christianity: Daiserz T. Suzuxr and
T. H. CarLaway, “Dialogue: Christian and Buddhist”, The Eastern Buddhist,
New Series, Vol. III, No. 1 (June 1970), p. 108—121; no date, no place. (2)
A Rinzai Zen Seminar with SmiBAyama Zenker roshi at Karasaki House, Lake
Biwa, September 5—8, 1966: Dor MasarosHi, “Dialogue Between Living Faiths
in Japan”, Japanese Religions, 6, No. 3 (August 1970), p. 59—61. (3) A Zen-
Christianity Dialogue, Oiso, March 27—April 1, 1967, organized by Dr. Dou-
GrLas V. STeere with 40 participants (10 Rinzaishii, 10 Sotoshd, 10 Protestant
and 10 Catholic scholars): H. Dumourin, “A Dialogue with Zen Buddhists”,
Concilium, Vol. 29, p. 155—173 (New York: Paulist Press, 1967). (4) A Zen-
Christian and Buddhist Christian Dialogue, Kyoto and Tokyo, August—Octo-
ber 1967: Dom AriLrEp Gramam, Conversations: Christian and Buddhist (New
York: Harcourt, Brace & World, 1968). (5) A Zen-Christian Dialogue, Kyoto,
Summer 1968, being a follow-up to (3): Wm. Jounston, “Dialogue with Zen”,
Concilium, Vol. 49, p. 146—153 (1969). (6) A Buddhist-Christian Dialogue
among six scholars led by Nismiran: Keijr and Kitamor: Kazs, “A Symposium:
On Buddhist-Christian Dialogue”, Japan Studies, No. 15 (Autumn 1969), p. 1—
29. (7) A Buddhist-Christian Philosophical Colloquium, Kyoto, November 15—16,
1969: M. Hemnricus and A. AscHorr, “A Philosophical Symposium at Kyoto:
Christ and Buddha”, The Japan Missionary Bulletin, XXIV/2 (March 1970),
p. 143—145.
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It will be seen that the topics which came up for discussion are very
few and tend to become stereotyped. Some salient statements, found
in these accounts, help us penetrate into the dialogual atmosphere.

Thus Suzuxr told Carraway: “Buddhism has a great deal to learn
from Christianity.” To which Callaway, a former Baptist missionary
in Japan, replied: “As we try to explain Christianity we are using
Buddhist terms always, and what you said before is quite true, that
though the words seem the same, the meaning is very different.”
(1) “Christianity has deeper social concern than Buddhism. The Buddhist
doctrine of non-discriminative knowledge appears to prevent the Bud-
dhist from making moral decisions and social commitment. In the mean-
time, we must not ignore the fact that too much moralization or rationa-
lization of Christianity tends to deprive it of depth dimension.” (2) “Many
participants hoped to see some formula adopted on this point (The ‘com-
mon ground’ in all religions, mentioned by SHiBAYAMA roshi) . . . But
this discussion soon came to an end.” (8) Graham writes this memorable
sentence on the religious encounter: “Any vital religious discussion
in today’s world must move, not at the peripheral level of Christian
ecclesiology, . . . but at the basically existential level of who we are and
what human life is all about.” (4) On the dialogue with Zen, JornsToN
remarks: “Dialogue with Zen must be carried on by Christians who have
some experience of prayer and contemplation who . . . can speak from
the depths of their personal encounter with him in whom they believe.”
(5) At the end of a dialogue with Nismirant and Krramorr, Professor
Kuyama, a Christian participant, recalls how a Protestant minister during
the war made up a Christian nembutsu formula and used to chant it to
the beat of his Buddhist drum. His comment: “I suppose this was one
way of achieving a consciousness of the presence of Christ in the routine
of one’s daily life. But it seems clear from this and the problems that we
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have been discussing here today that real contact between Christianity
and Buddhism has only just begun.” (6) Finally, the general tone of all
these dialogues is well expressed in the following statement: “The parti-
cipants of the symposium were of course not interested in indoctrinating
others about their brand of philosophy and spirituality, but rather in a
mutual exchange of views concerning matters of the spiritual life. It was
in this atmosphere that a genuine dialogue developed.”

Evidently, here as in other matters, experience will be the best teacher.
This experience, unfortunately, is available only to a few and on a very
limited scale. One can only hope and pray that it will increase in depth
and frequency.

4. AN ovVERVIEW: BUDDHIST-CHRISTIAN PARALLELS

In summation, the basic differences and similarities between Christi-

anity and Buddhism, as seen by our authors, lie on a fourfold plane.
1. They differ in their concept of a supreme being. Christianity believes
in a creator, origin and sustainer of all that is; an Almighty, in supreme
control of every secondary cause and effect; he is the totally other and
the totally holy in whom man can never be completely absorbed, nor
he absorbed in man.

Buddha is a human being who perceived ultimate truth and freedom.

The Buddhist universe exists from all time; it remains substantially
identical to itself even though it be in constant flux. No being, not even
the Buddha, escapes from the law of cause and effect. Buddha is imma-
nent in us — we have the Buddha nature — and yet distinct from us.
2. They have different views on man. Christian man is God’s creature,
made to lis likeness, possessed of a soul. Man is lord of the universe and
all was made to serve him while he was made to serve God, and partici-
pate in God’s glory and happiness.

Buddhist man is not a distinct entity endowed with an immortal soul,

set off against the rest of the world. But all that exists is one; all is the
Buddha nature, bussha.
8. They differ in their analysis of the human condition. Christianity
insists that man’s suffering results from transgression of God’s will, from
sin. Christ was crucified to set man free from sin and offer salvation to
him. If man repents he can be saved by God’s grace through faith and
love. He who does not believe will be condemned to the measure of his
guilt.

Buddhism speaks of sin as ignorance and greed, and of their effects

as determined by the law of karma. Man’s condition is that of suffering
until he awakens onto reality and thereby reaches eternal bliss.
4. They differ in their symbols, rituals and ethic. Christianity claims
access to objective and historical truth; it is a way of life, related to the
existence of a visible community which is the Churdch; it gathers around
some basic rites and acts of piety.
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Buddhism values interiority; it is subjective and unhistorical; it is a
quest for man’s self-awareness and self-salvation; it is an ethic rather
than a dogmatic. Buddhism aims at peace and harmony with all that
exists.

For all their differences, Buddhism and Christianity have much in
common. They often stammer the same truths, and express the same
love, although in different ways which are tributary to a different cultural
past. Buddhism and Christianity meet in the living man, in his search
for beauty, goodness and truth, and in his unquenchable thirst for some-
thing or someone beyond himself.
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GOD CREATOR OF ALL THINGS
A Philosophical-Christian Dialog with Buddhism®
by Francisco Pérez Ruiz §]

It has been said that “the more deeply a person probes into his own religious
faith, the more he is able to understand the religious faith of others from the
inside” and “conversely, the more a person explores religious convictions other
than his own, the more he deepens his understanding of his own religion”.
It would be, of course, a mistake to conclude from it that there is no fundamen-
tal difference between one religion and the others. There are surely profound
differences, but it is nevertheless true what the quotation above says. Only we
have to add, to be honest, that this mutual understanding is not necessary an
easy task.

As a contribution to this difficult task we will try to summarize here our own
reflections after reading a handy exposition of the fundamentals of the Buddhist
Sect Jédo Shinshii (The New Religion of the True Land). As it is well known,
Jédo Shinshii is a typically Japanese branch of Buddhism. Founded by
Suinran in the XIII century, it is now one of the three largest Buddhist sects
in this country. The book we are considering now is by Fucen DaiEn, professor
in the Buddhist University Rytikoku, who has attempted to give us the personal
fruit of a long life of study.

The first basic problem which appears in dealing with the question of God
is clearly that of his fundamental relations with the world of our experience.
Are God and the world in the last analysis one, or must we end by admiting
their radical distinction? Are absolute and relative finally identical, or is it
necessary to recognize in a total manner that the Absolute is really Absolute
and that relative beings are really relative, not merely on the surface but in the
total profundity of their being?

Fucen is clearly aware of the fundamental importance of this problem, and
hence he deals with it at length. His own position is clearly indicated in general
lines, between two extremes which seem to him inadmissible: the position of
those who end up by dissolving the relations between “mortals” and the
Absolute in a real monistic identity, and the position of those who exaggerate
transcendence to such a degree that it renders logically impossible or at least
positively inintelligible the relation between creatures, specifically man, and
God, and the possibility of true salvation. In both extremes he finds values
which are to be safeguarded, but in both he also finds insuperable difficulties.

Hence he believes that the solution is to be sought in a position which
synthetizes the values of each of the extremes and avoids their defects. Such,
it seems to him, is the position of Shinshd: engendered within Buddhism, it has
recognized its obligation to overcome its monistic tendencies and insist vigorously
on the misery of mortals and on the absolute character of Nyorai. This position
seems to FuGeN to be not at all an easy one. On the contrary, he finds in it
many grave difficulties which others are not aware of, but at the same time
a special value, in that these difficulties are the birth-pangs of a higher religion.

* For a more complete discussion of this topic see The Japan Missionary Bulle-

tin XXV/10 (Nov. 1971) 601—608; XXV/11 (Dec. 1971) 631—638; XXVI/1
(Jan.—Febr. 1972) 70—80.
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As is to be seen from this, we are presented with a nuanced position which
strains to safeguard the true relativity of relative beings and the true absolute
character of the Absolute. All those who have gone into these problems a little
can, without much difficulty, appreciate that this position is not an easy one.
The danger of ending up in some relativization of the Absolute, with its
consequent negation as Absolute, or identifying relative beings with it, with
their consequent negation as relative, is one which incessantly stalks all thought
which seriously faces up to the radical problems of existence.

Fucen has tried to clarify his own position confronting it with Christian
thought. In this connection he speaks of the well-known dispute between Barta
and Brunner and finds unacceptable a Christianity which would exaggerate the
trascendence of God in such a way that all continuity of whatever kind between
God and the creatures would be destroyed. On the other hand, he finds himself
in agreement with an opinion such as that of Brunwer, which both affirms
discontinuity and at the same time recognizes some form of continuity.

It would, of course, be somewhat precipitous to conclude without further ado
that there is no radical difference between the thought of Fucen and our own.
Still, we can be glad to observe the fundamental agreement on the starting
point and the consequent existence of a common ground for dialogue. But let
us see what he has to say on the other position and the reasons he sees for
abandoning it. This may perhaps aid us in determining more closely the range
of our dialogue.

Buddhism in general, Fucen tells us, is considered as one of those doctrines
which hold monistic homogeneity and continuity. That “all mortals possess the
nature of Buddha” is a fundamental principle of Mahayana Buddhism. Further
explanations divide into two currents, but both these coincide in admitting,
without the slightest discussion, that all possess the nature of Buddha in its
fundamental form (though the manner of conceiving this form is diverse) and
that all the rest is only the removal of impediments to its development and
manifestation.

From this conception there follows a consequence which FuGeN cannot in
any way admit: liberation or salvation would not be a gift purely derived
from the mercy of the Other (zetfai tariki) but simply the fruit of one’s own
effort (jiriki) in removing the impediments and thus allowing the manifestation
of what one is in reality.

Historically, Fucen tells us, SminraN became convinced through his own
experience that in this way there was no possibility of salvation precisely
because all progress in purification reveals more clearly the depths to which
evil is ingrained in the heart of man. This experience of one’s own evil and the
strong consciousness of the absolute character of Nyorai are the decisive
arguments with which he presents us against any kind of monistic Buddhism.

If we prescind from details into which we cannot now enter, it is clear that
the twofold anti-monistic argument attacks the contrary position in its most
vulnerable point. If taken seriously, the profound experience of one’s own
misery makes impossible any kind of definitive identification of one’s own
being, subjected to misery and evil, with the Absolute.

In order to express his own position Fugen speaks of discontinous continuity
and of heterogeneous homogeneity, what certainly seems paradoxical, but it
seems to us that these expressions may have a true sense which in the last
analysis would coincide with the radical paradox of the analogy of being. We
too admit the infinite distance and radical heterogeneity between beings and

203



Being, and in spite of this we feel ourselves obliged to admit at the same time
the total analogous community binding beings to Being.

The real difficulty inherent in this equilibrium is a natural consequence of
the very nature of things, but it would seem that it is further increased in the
case of FUuGEN by an express desire to preserve a pantheistic aspect along with
the theistic one. This desire is very understandable when one considers the
opposite danger, which is very real, that the eradication of the error may also
mean the eradication of the truth which it contained, and perhaps it is more
understandable in this present case because of a fear of being branded anti-
Buddhist. Nevertheless, though the desire may be understandable, it must also
be understood that it brings with it dangers of ending up by attempting to
combine elements which are really incompatible.

Prescinding from other questions which we cannot consider here, let us see
what Fucen has to tell us of the Absolute in itself and of it's relations with the
world. His first affirmation seems to contain a clear polemical anti-Christian
meaning. We quote him textually: “Amida-Buddha is not the creator of the
universe, but the fontal reality of the world.” The meaning of the words would
seem to be clear, but before deciding whether they imply a real negation of the
Christian concept of creation it is necessary to examine his manner of conceiving
this fontal reality and his reasons for denying to it the character of creator of
the universe.

According to him, the One from which absolutely everything proceeds is the
Absolute Being which transcends all human thought and all human expression.
This being, however, is not a reality separated from beings, but one which
contains, without exception, all the distinct beings (dharmas), though not in
their fixed forms. If it did not contain them, it would cause being to emerge
from nothing and hence could not be the fundamental reality of all beings;
if it contained them in their fixed forms, it could not be the origin of all beings.
It is present in all, it fills all, and nothing can exist apart from it. All proceeds
from it, and all exists in it. Since it is beyond the order of cause and effect it
can be the origin of causes and effects. Since it does not contain in any concrete
manner form, color, etc., it can produce these; hence we must say of it that it is
color without color, form without form, etc., that is to say, it goes beyond the
concrete determinations, containing them in a higher manner. Finally, it is the
life which causes all living things to live, and the wisdom which causes all
thinking things to think.

It would seem that all these statements can be interpreted correctly from
within a Christian philosophical position, though in some of them there remains
a certain ambiguity which would also allow a pantheistic interpretation in-
compatible with creation. At any rate, since the pantheistic interpretation is not
the only possible and since it would, moreover, imply that homogeneity between
mortals and Absolute against which FugeN continually argues in his polemic with
other Buddhist sects, it seems to us that there is no necessity to read this
pantheistic interpretation in the statements or to consider them as real negations
of the concept of creation. But it will be here useful to insist on some points
which are often source of confusion.

The Christian concept of creation ex nihilo does not at all signify that God
produces from nothing something which he himself is absolutely devoid of
On the contrary, the Christian concept of creation supposes as a fundamental
principle that God possesses in himself all the perfections of creatures, though
not in the limited, relative and imperfect form in which these exist in the
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creatures themselves. God possesses all, absolutely all, of these perfections, in
an eminent manner which we can only express analogically, simultaneously
affirming the perfections and denying that imperfection with which they are
realized in creatures. Hence, creation ex nihilo is not simply the equivalent of
causing being to emerge from nothing. Being can have no foundation other than
being. Those beings which come to be (creatures) have as the origin and
foundation of their existence the Necessary and Eternal Being (Creator) and
hence do not simply emerge from nothing. The expression ex nihilo merely
signifies the absolute and total nature of God’s causality, which does not suppose
even the material upon which it might work its creative effect but which simply
produces the totality of being in his creatures. Hence when we hear Fucen
assert that if the Absolute did not contain all beings this would imply the
production of being from nothing, we find it impossible to imagine that these
words could be a real refutation of the Christian concept of creation.

The second point on which we should like to insist is that in Christian thought
the affirmation of the transcendence of God in no way implies the negation of
his immanence. God is not a distant God, lost in a transcendence infinitely
removed from the world. There is of course that transcendence and qualitatively
infinite difference which impedes a consideration of God simply as one being
among others, even though the most excellent; but this transcendent God is
intimately present in all his creatures, nothing exists separated from him, he
fills all, and all exist in him. The transcendence of God, far from being an
obstacle to his immanence, is rather its condition. God can be truly immanent
in each being precisely because he trascends them, he is beyond them all.

In the third place, we have to say something on the relation between creation
and causality because it is one of the difficulties which Fucen finds in the
Christian doctrine which, according to him, prescinds from causality and has
being emerge from nothing and creates all beings. Anyone who has some idea
of the fundamental role played by the law of causal connection in Buddhist
thought will easily understand the great importance of this objection. But it
cannot be said at all that the Christian concept of creation prescinds from the
law of causality or that it simply holds the production of being from nothing.
The opposite is rather true: the concept of creation is the ultimate consequence
of causality carried through to its logical conclusion. Creation does not signify
that creatures begin to be without cause, but rather the opposite, that is, their
existence depends on the causality of the First Cause which is cause by antono-
masia, since its causality is not limited to some aspect of the effect, as in the
case of intramundane causes, but extends to the totality of the effect under its
positive aspects. All that there is in creatures is an effect of the causality of the
Creator, and to consider the being of creatures as the fruit of nothing (or
produced without cause) would be to allow oneself to be deceived by the sound
of some words (ex nihilo) which do not possess that meaning.

For Buddhism, all things are subject to the power of karma, and this means
that every effect depends on a direct cause (in) and on a series of conditions
and of indirects causes (en). This doctrine seems to make more complicated the
problem of causality. Fugen insists with vigor that all is subjected to this law
and he expressly opposes it, not only to the Christian doctrine of creation, but
also to that of Providence. But we are convinced that most of what he says
admits of a correct interpretation without the consequent necessity of denying
either creation or providence, for it is false to assert that providence governs
the world prescinding from the law. On the contrary, in our Christian way of
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conceiving creation and providence, a fundamental point is that God creates
an order of beings whose laws are a participation in and a manifestation of his
eternal and infinite wisdom.

We think that the real problem with Fugen is the radical problem of the
freedom of creation. We have not been able to find it clearly posed in Fucen
who would even seem to deny it by implication. Nevertheless it seems to us that
it is only in the recognition of the freedom of the creative act that it is possible
to recognize the ultimate basis of that profound heterogeneity and discontinuity
between mortals and the Absolute of which Fucen speaks so much. Between God,
who exists necessarily and with absolute independence from all, and the
creatures, who are the fruit of his creative freedom, there exists, along with
the profound bond of the total causality of God and the total dependence of
creatures, the radical and infinite difference between the Necessary and the
Contingent. Discontinous continuity and homogeneous heterogeneity here find
their ultimate explanation and grounding. We are convinced that the whole
thought of Shinshil, as it is exposed for us by FuckeN, is directed towards this
solution, even though it does not manage to arrive at it.
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DIE DEUTSCHEN BUDDHISTISCHEN KATECHISMEN

von Heinz Knechten

Die deutschen buddhistischen Katechismen sind meines Wissens bisher
wissenschaftlich noch nicht untersucht worden. So versteht sich folgende
Arbeit als erste Bestandsaufnahme und Sichtung der Texte. Dabei soll
besonderes Gewicht gelegt werden auf die Auffassungen der Katechismen
iber Personlichkeit, Seele und Eingehen ins Nirvana. Dieser Frage-
komplex ist von besonderem Interesse, da die buddhistischen Anschauun-
gen in diesen Punkten fiir den westlichen Menschen besondere Ver-
standnisschwierigkeiten bieten.

Im folgenden werden vier buddhistische Katechismen in dironologi-
scher Reihenfolge dargestellt: Henry Steel Orcorr konzipierte 1887 als
erster einen buddhistischen Katechismus; ihm folgte bereits 1888 SupnADRA
Bicksnu (Friedrich ZivmeErMANN), weiter Paul Danike (1914—1918)
und schliefllich 1970 Maya KELLER-GRIMM/ANAGARIKA DHAMMAPALA (Da-
vid HEwAvITARANE). Bei dem Werk von Paul Dasrke handelt es sich um
eine Einfithrung in den Buddhismus, also nicht um einen buddhistischen
Katechismus in strenger Form (Frage und Antwort). Dennoch soll diese
Schrift hier behandelt werden, da sie das gleiche Ziel verfolgt wie die
buddhistischen Katechismen, ndmlich in die L.ehre Buddhas einzufithren
unter einer ,missionarischen’ Zielsetzung. Zudem stellt die Position Dahl-
kes einen Gegenpol zu der Grivms dar. Sie ist deshalb zur Vervollstidndi-
“gung des Bildes buddhistischer ,Mission® in Deutschland interessant.

Buddhismus in Deutschland ist sicherlich fiir viele Deutsche noch eine
Tatsache, die Erstaunen hervorruft. Doch seit Kants Vorlesungen iiber
Physische Geographie (1756—1796)! nahm das Interesse an buddhisti-
schen Ideen bei deutschen Philosophen immer mehr zu. Vor allem Arthur
ScHOPENHAUER vertrat eine buddhistische Weltsicht. Er wurde 1814 von
dem Orientalisten Friedrich MajEr in das indische Altertum eingefiihrt®.
Sein metaphysisches System ist stark von indischen Ideen bestimmt. In
den folgenden Jahren machten vor allem Englédnder der britischen Ver-
waltung auf Ceylon das Abendland mit den eigenen Quellenschriften
des Buddhismus bekannt. Meist waren es Ubertragungen des Pali-Kanons,
also der Theravada-Richtung des Buddhismus. Hermann OLDENBERG stellte
1881 zum ersten Mal die Buddhalehre aufgrund der Pali-Quellen um-
fassend dar. Da diese Texte von den Ausschmiickungen legendarer Art
vieler Texte des Mahayana-Buddhismus weitgehend frei sind, gelten sie
als authentische élteste Darstellung des Buddha und seiner Lehre. Olden-
bergs Werk weckte bei vielen Lesern ein personliches Interesse am
Buddhismus. Sechs Jahre danach erschien der buddhistische Katechismus
von Henry S. Orcort. Thm gilt nun unser Interesse.

! Grasenapp, 5 (Die vollstindigen Titel s. im Literaturverzeichnis am Ende des
Artikels)
2 BUTTLER, 73
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1. Henry SteeL Orcort/KarL SEmpENsTUCKER (Leipzig 1887, 21909)

Der Amerikaner H. S. Orcorr (f 1907) war tdtig als Obrist der Siid-
staaten- Armee, spiter als spiritistischer Journalist. Er begriindete mit der
Deutschrussin Helena Petrowna Bravarsky (1831—1891) 1875 die Theo-
sophische Gesellschaft’. Ziel dieser Gesellschaft war eine universale
Bruderschaft der Menschen und ein vergleichendes Studium von Religion,
Philosophie und Wissenschaft aller Volker. Daneben lagen ihre Interessen
anfangs auch noch auf okkultistischem Gebiet. In Deutschland entstand
1897 eine eigene Theosophische Gesellschaft. Sie beeinflufite in den ersten
Jahren ihres Bestehens die deutsche buddhistische Bewegung. Olcott reiste
1880 nach Ceylon. Hier schrieb er seinen buddhistischen Katechismus.
Olcott stiefl sich an der Unwissenheit der singhalesischen Bevilkerung
iiber ihre Religion, den Buddhismus. Thre Kinder wurden vielfach in
christlichen Missionsschulen erzogen und wiesen daher mehr Wissen vom
Christentum auf als vom Buddhismus. Olcott schildert dies im Vorwort zur
2. deutschen Auflage seines Katechismus (1902): ,Da jedoch weder sie
noch ihre Eltern die geringste Neigung hatten, dem Buddhismus zu ent-
sagen, um das Christentum anzunehmen, bat ich die buddhistische Geist-
lichkeit dringend, eine Darstellung des Buddhismus in Katechismusform
zu unternehmen; aber keiner von ihnen fihlte sich dazu befdhigt, und so
wurde ich durch das Dringen der hoheren Geistlichkeit fast gezwungen,
dies selbst zu tun.“

Dieser Olcott’sche Katechismus wurde ein Erfolg: Allein bis 1906 er-
lebte er 36 Auflagen in englischer Sprache. Er wurde bis in die jiingste
Zeit immer wieder neu aufgelegt und iibersetzt. Da der Katechismus ur-
spriinglich fiir den Unterricht singhalesischer und birmanesischer Kinder
bestimmt war, haften ihm einige Méngel an — etwa legendarische Aus-
schmiickungen der Gestalt des Buddha, die nicht in einen Katechismus
gehbren. Zudem waren Fehler und Inkorrektheiten beziiglich der bud-
dhistischen Terminologie hiufig. Auch sachliche Unrichtigkeiten begegne-
ten. Daher arbeitete Karl SemEensTicRER (1876—1936) 1909 eine revi-
dierte deutsche Ausgabe aus. Dieser Text bildet die Grundlage fir die
folgende Skizzierung des Olcott’schen Katechismus, da die erste deutsche
Ausgabe (1887) im Leihverkehr der deutschen Bibliotheken nicht zu be-
schaffen war.

Olcotts Ziel war, einen Katechismus zu schreiben, der beiden groflen
buddhistischen Richtungen (Hinayana bzw. Theravada und Mahayana)
als Grundlage dienen konnte. Er arbeitete spater auch 14 Thesen aus ,als
cine gemeinsame Grundlage, auf der eine Einigung aller Buddhisten
moglich ist“®. Olcotts Katechismus bildete tatsachlich einen ersten Briicken-
schlag zwischen den Anhingern der beiden grofien Richtungen®.

3 vgl. hierzu u. zum folgenden Grasenarp, 186ff
4 zitiert nach KELLER-GRrIMM, 12

5 Orcott/SEIDENSTIUCKER, 193

% BurTLER, 1962, 75
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Olcott gliedert seinen Katechismus in finf Teile. Zunichst stellt er die
,buddhistische Dreiheit® dar: Buddha, Dharma (Lehre) und Sangha
(Gemeinde). Es schlieflen sich an ein geschichtlicher Uberblick iiber die
Entwicklung des Buddhismus und fiiber seine Schulen. SchlieRlich folgt
cin Kapitel iiber ,Buddhismus und (westliche) Wissenschaft®. Dieses letzte
Kapitel gestaltete SeipEnsTUCKER ganz um, da Olcott es allzusehr vom
Standpunkt des Okkultisten aus behandelt hatte. Seidenstiicker stellte
lediglich einige Punkte heraus, in welchen die westliche Wissenschaft die
Auffassungen des Buddhismus bestdtigte. Dieses Kapitel iiber die Bezie-
hungen des Buddhismus zur westlichen Wissenschaft wirft ein besonderes
Licht auf das Bild vom Buddhismus, wie es Olcott und Seidenstiicker ge-
zeichnet haben. Buddhismus wird als ,wissenschaftliche Religion“ betrach-
tet”. Diese Bezeichnung soll die Andersartigkeit der buddhistischen Reli-
gion vor den Offenbarungsreligionen markieren. Nicht Offenbarung ist
konstituierend fiir den Buddhismus, sondern die Lehre des Buddha, eine
LAufstellung und Formulierung ewiger Wahrheiten, welche tatséichliche
Giiltigkeit haben“®. Ein Buddhist diirfe an keine ,angebliche Offenba-
rung“ glauben, ,sondern nur an das, was durch die Vernunft und Erfah-
rung bestatigt wird“?. Die Lehren des Buddha hitten durch die moderne
Wissenschaft ihre Bestitigung gefunden'. Ein Beispiel dafiir sei die
Anicca-1dee, der Gedanke, dafl alle Dinge sich in einem Zustand des
FlieBens befinden, Dasein ist Veridnderung. Die buddhistische Lehre vom
Leiden und die Kausalititslehre stimmten mit der modernen Wissenschaft
vollstindig iiberein't. — Das Wort ,Religion® sei eine unpassende Be-
zeichnung fiir den Buddhismus, so schreibt Olcott in einer Anmerkung:
»Buddhismus ist keine Religion, sondern eine Moral-Philosophie.“ Bud-
dhismus kenne keine religio, keine Bindung im christlichen Sinn, ,ein
Unterwerfen unter, oder ein Sichversenken des Selbstes in ein gottliches
Wesen“; passender sei das Wort agama. Es meint ein ,Sich-Nahen®, ein
,Kommen*, also ein ,Kommen zur Erleuchtung® oder ein ,Sichnahen zu
dem Buddha“ als dem geistigen Lehrer®®. SEIDENSTUCKER korrigiert diese
Auffassung Olcotts: Religion kénne in praxi doch nichts anderes sein als
»Prinzip der Lebensfithrung“!*. Religion sei nicht nur ,Gefithl der Ab-
hdngigkeit von einem oder mehreren gottlichen Wesen®, da eben auch
andere Religionen als die theistischen existierten.

Der Katechismus definiert: Als Buddhist wird ein Mensch angesehen,
»der sich als einen Anhinger des Buddha bekennt, seine Lehre annimmt
und sich bemiiht, ihr nachzuleben®, sei es als Laie oder als Geistlicher®.
In dieser Aussage sind die ,drei Juwelen“ des Buddhismus enthalten:

7 Orcorr, 1909, 169

8 p. 169

9 ebd.; als Quelle wird das Kaluma-Suttam des Anguttara-Nikayo angegeben.
WiOncort, p- 171 13 ebd.

4 pp. 1774 S pa 201

12 Qrcort, 200 15 . 1f

4 ZMR, Heft 8/73 209



Buddha, Lehre und Gemeinde. Als Buddhist driickt man mit dieser
Formel aus, dafl man ,den Buddha als seinen allweisen Lehrer, Berater
und als sein Vorbild betrachtet, da# man in der von ihm verkiindeten
Lehre und Weltordnung die wesentlichen, unverdnderlichen Prinzipien
der Wahrheit und Gerechtigkeit, sowie den Pfad anerkennt, der zur Ver-
wirklichung des hochsten Friedens auf Erden fithrt; dafl man endlich in
den heiligen Jiingern die Lehrer und Ausleger des von dem Buddha
gepredigten erhabenen Gesetzes erblickt“?e.

Auf eine Darlegung des Lebens des Buddha (pp. 6—32) folgt im zwei-
ten Teil: ,Der Dharma®, die Lehre Buddhas (pp. 33—115). Zunichst wird
festgestellt, der Buddhismus verpflichte nicht auf irgendwelche Dogmen,
die man auf bloflen Glauben hin anzunehmen habe!’. Nur das sei zu
glauben, was ,durch unsere eigene Vernunft, Erfahrung und Erkenntnis
bestatigt wird“!8. Buddha sei kein Heiland, der die Menschen kraft seiner
Verdienste von ihren Siinden befreien konne, vielmehr miisse der Mensch
sich selbst befreien®, Buddha sei bei diesem Prozef nur Berater und Fiih-
rer auf den richtigen Weg. — Weiterhin wird die bekannte buddhistische
Lehre vom Leiden und von der Wiedergeburt dargelegt. Dem Leiden kann
der Mensch nur entrinnen, indem er ,den brennenden Durst nach dem
Leben und seinen Freuden, wodurch Leiden verursacht wird®, vollstindig
iberwindet und vernichtet®. Dazu muff der achtteilige Pfad beschritten
werden. Nur auf ihm kann man dem samsaro (Kreislauf, Zusammen-
stromen), der Weltirrfahrt mit ihren Konstituenten Werden und Ver-
gehen, entrinnen®. Der Zustand, in dem diese Erlosung verwirklicht wird
und ist, heiflit Nirvana. Olcott beschreibt Nirvana folgendermafien: ,Ein
Zustand, in dem alle Verdnderung aufgehort hat, ein Zustand vollkom-
mener Ruhe und tiefsten Friedens, ohne jedes Begehren, ohne jede Tau-
schung, ohne Leiden®; alle Regungen des physischen Menschen und das
diskursive Denken sind erloschen. Die Wiedergeburtskette ist durchbro-
chen, der Mensch wird nicht wiedergeboren®. ,Das unerléste Gemiit hat
keinen Begriff von dieser auflerhalb unseres unerleuchteten Bewufitseins
liegenden Seligkeit Nirvanas®.“ Nirvana kann angestrebt werden, doch
»der Verblendete strebt nach nirvanischer Glickseligkeit, ohne auch nur
die geringste Idee von ihrem Wesen zu haben“*. Egoismus und Selbstsucht
sind hier ausgeloscht, es ist ein ,Aufgehen des Ich-Selbst in der Wahr-
heit“®s. ,Der Durst nach individueller Existenz®®® ist gestillt. — Eine un-
sterbliche Seele erkennt der Buddhismus nicht an. ,Seele halt er fiir ein
Wort, das von Unwissenden zur Bezeichnung einer verkehrten Vorstel-

27 «

lung gebraucht wird*.“ Denn alles, was am Menschen Gestalt hat, ist ver-

16 p 3 2 p 51f
7 p. 38 tpahs
16D 84 2epib5
19 ahd. 5 ebd.

20 Ocrcorr, 42 % p. 56
2 p 51 #op. 61
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anderlich, und alles, was verinderlich ist, kann nicht ewig sein. Es ist eine
irrige Vorstellung, daff der Mensch ein von allen Wesen und dem Dasein
des ganzen Weltalls getrenntes und abgesondertes Wesen sei. Dieser Ge-
danke des Sonderseins ist unverniinftig, unlogisch und durch die Wissen-
schaft nicht gestiitzt“*.

Im weiteren wird dem Vorwurf begegnet, der Buddhismus sei eine
passive Religion. Olcott betont dagegen die Forderungen des Buddhismus,
,Gutes mit Eifer zu tun® und ,das eigene Gemiit zu ldutern“®®; der Mensch
sei aufgefordert, aktiv an sich zu arbeiten. — Eine weitere Kritik bezeich-
net den Buddhismus als pessimistische Weltschau. Seidenstiicker rdumt
an dieser Stelle ein, daf der Buddhismus zwar das Leiden stark betone,
doch zugleich verkiinde er ja einen Ausweg aus diesem Leiden, sein
Endziel sei optimistisch®., — Im weiteren sind ethische Forderungen des
Buddhismus dargestellt, etwa die der Feindesliebe*. — Auch eine Wei-
sung die Ehe betreffend findet sich: , Vollige Keuschheit wird als ein Mittel
zu geistigem Fortschritt dringend empfohlen. Aber die Ehe mit einer
Frau und die Treue zu ihr wird ausdriicklich als eine Art Keuschheit
anerkannt®.“ — Im Verhiltnis zu den Bekennern anderer Religionen
wird ,grofite Duldung und Freundlichkeit® empfohlen®. — Anweisungen
zur Meditationspraxis schlieffen diesen Teil ab.

Im dritten Teil, dem Sangha (Gemeinde) (pp. 116—130), beschreibt
Olcott die Merkmale der Gemeinde der engeren Jinger des Buddha,
den Orden der Bhikkus. Diese unterscheiden sich von den Priestern
anderer Religionen dadurch, dafl sie keine Mittler zwischen Gott und
den Menschen zum Zwecke der Stindenvergebung seien, sondern sie zeig-
ten anderen den Weg zum Heil. ,Einen vermenschlichten, mit person-
lichen Eigenschaften ausgestatteten Gott betrachten die Buddhisten als
cin Riesen-Gespenst, das wie ein ungeheurer Schatten von der Fantasie
unwissender Menschen in die Leere des Weltraums geworfen wird®.®

Im vierten Teil (pp. 181—168) gibt Olcott einen geschichtlichen Uber-
blick und beschreibt Schulen des Buddhismus. Olcott zitiert den ,Mis-
sionsauftrag® des Buddha: ,So geht denn hin, ihr Jinger, und wandert
zum Segen und Heil fiir die Vielen, aus Mitleid fiir die Welt und alle
Wesen. Verkiindet die glorreiche Lehre, predigt ein Leben der Heilig-
keit, Vollkommenheit und Reinheit. Es sollen nicht zwei von euch den-
selben Weg gehen s,

Am Ende des vierten Teils sind Griinde genannt, warum der Buddhis-
mus dem Abendland anziehend erscheine: ,Seine grofie Niichternheit und

28 pp. 62f

VD3

30 pp. 74f; dieser Abschnitt wurde von SeiDENSTUCKER hinzugefiigt.
31 pp. 87—89

# p. 93 (Hervorhebung von Orcotrt)

3 p. 102

3 p 118

3% p. 182; aus: Vinaya-Pitakam, Mahavaggo
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VernunftgeméBheit, auf Grund deren ein Konflikt zwischen Religion und
Wissenschaft unméglich ist, ... seine umfassende Ethik, seine Licbe und
Freundlichkeit zu allen Wesen; ... die Karman- und Wiedergeburtslehre,
die an den natiirlichen Gerechtigkeitssinn und die Vernunft appellieren®.

Der abschlieRende fiinfte Teil (pp. 169—184) behandelt das Verhaltnis
von Buddhismus und Wissenschaft. Er wurde bereits oben (S. 209)
behandelt.

9. SuBHADRA Bicksuu - FriEDRICH ZIMMERMANN (Braunschweig 1888)

Friedrich ZiMMERMANN (1851—1917) verdffentlichte ein Jahr nach dem
Erscheinen der deutschen Ausgabe von Olcotts Katechismus, namlich 1888,
einen eigenen Katechismus unter dem Verfassernamen SusHADRA Bicksuu
(,Bickshu“ oder ,Bhikku“ ist Bezeichnung des buddhistischen Ménchs).
Dieser Katechismus trug sehr zur Verbreitung buddhistischer Ideen in
Deutschland bei. Er wurde in neun Sprachen ibersetzt”. Auch dieser
Katechismus wurde von Karl SEmENsTCKER iiberarbeitet (12.—14. Auf-
lage 1921). Seidenstiicker brachte alle Verbesserungen und Erweiterungen
in Form von Anmerkungen an. Zimmermann wollte seinen Katechismus
selber umgestalten, da er sich nach dem Erscheinen des Hauptwerkes
von Georg Grmvnm: Die Lehre des Buddha (1915) ganz mit der Grimm-
schen Auffassung des Buddhismus einig erklirte. Sein Tod (1917) ver-
eitelte dieses Vorhaben.

Zimmermann betitelt seinen Katechismus: ,Buddhistischer Katechismus
zur Einfihrung in die Lehre des Buddha Gautama. Nach den heiligen
Schriften der siidlichen Buddhisten zum Gebrauche fiir Européer zusam-
mengestellt und mit Anmerkungen versehen.* Wie Zimmermann im Vor-
wort mitteilt, fehlte es bisher an ,einer im besten Sinne volksthiimlichen
und allgemeinverstindlichen Darlegung, welche die erhabene Lehre des
Buddha Gautama nicht als todten Wissensgegenstand behandelt, sondern
sie als die lebendige, noch heute klar und lauter flieBende Quelle der
Wahrheit den weitesten Kreisen zuginglich machen will®®. Zimmer-
mann sieht, da der Olcott’sche Katechismus in erster Linie fiir den Unter-
richt singhalesischer und birmanesischer Kinder bestimmt war, als Ziel-
gruppe seines Katechismus Erwachsene. Wer nicht im steigenden Mate-
rialismus aufgehen mochte und wer unbefriedigt ist von den Lehren der
herrschenden Religionen, mége hier ,inneren Frieden® und ,gesicherte
Erkenntnis® finden, ,die ihnen weder todte Dogmen noch die Ergebnisse
der gegenwirtig so siegesgewiss auftretenden Wissenschaft gewahren ver-
mogen“®. Bemerkenswert ist hier, dafl entgegen der Olcott’schen Kon-
zeption der Buddhismus in einer gewissen Gegnerschaft zur Wissenschaft
gesehen wird.

Das kleine Werk gliedert sich wie folgt: nach einer Einfithrung (pp.
7—10) folgen die Abschnitte iiber den Buddha (pp. 11—43), die Lehre

% p. 168 38 BrcksHu, 111
37 ygl. KeLLer-Grivy, 12 ¥ p. IV
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(pp. 44—79) und die Briiderschaft der Auserlesenen (pp. 80—88). Die
ydrei Juwelen® sind also auch hier Einteilungsprinzip.

In der Einfithrung kennzeichnet Zimmermann den Buddhismus zugleich
als Religion und Philosophie. ,Er ist in der That beides — die erhabend-
sten moralisch-religiosen Lehren verbinden sich in ihm mit den tiefsten
philosophischen Erkenntnissen zu einem untrennbaren Ganzen®.“ Insofern
der Buddhismus die religiésen Krifte im Menschen aktiviert, sei er Reli-
gion; insofern er nicht blinden Glauben an Lehrsitze und eine tiber-
natiirliche Offenbarung verlange, sei er Philosophie®.

Im folgenden legt Zimmermann kurz zusammengefafit die Grundlehren
des Buddhismus dar. Dem Kausalnexus der Wiedergeburten kann man
entflichen ,durch das Aufgeben des Willens zum Leben, durch die Er-
todtung des Trachtens nach individuellem Dasein in dieser oder einer
andern Welt. Dies ist die Befreiung, die Erlésung, der Weg zum ewigen
Frieden“®. Zimmermann setzt sich ab gegen die ,héchst wunderlichen
Begriffe“ der Europder von Nirvana. Nirvana bedeutet ,Erloschensein,
Ausgewehtsein®, gleich einer Flamme, die der Wind auswehe oder die
aus Mangel an Nahrung erlosche. Nirvana bedeute jedoch nicht das
Nichts. ,Dies ist eine irrige Meinung; vielmehr ist Nirvana ein Zustand
hochster Vergeistigung, von dem freilich Keiner, der noch von irdischen
Banden gefesselt wird, eine zureichende Vorstellung haben kann“#, Aus-
geloscht sei lediglich der Wille zum Leben, ,das Trachten nach Dasein
und Genufl in dieser oder einer anderen Welt; erloschen ist der Wahn,
dafl materielle Giiter irgend einen Werth haben oder dauernd sein kénn-
ten. Ausgeweht ist die Flamme der Sinnlichkeit und Begier, auf immer
ausgeweht das flackernde Irrlicht der Ichheit, der Individualitét (Seele)“*.
Es gibt zwar ein Nirvana, das schon in diesem Leben erreicht werden
kann, doch erst mit dem Tode erreicht der Arahat (der vollendete Hei-
lige) das hochste Nirvana (Parinirvana). Vom Standpunkt der Lehre
anderer Religionen und des wissenschaftlichen Materialismus bedeute
dieses Parinirvana ginzliche Vernichtung, denn es bleibt nichts ibrig, was
dem menschlichen Begriff von Dasein entspricht. ,Vom Standpunkt dessen
aber, der die Aharatschaft erreicht hat, ist die Welt mit allen ihren Er-
scheinungen vielmehr ,nichts’, eine Sinnestduschung, ein Irrthum, und
Parinirwana das Eingehen in das wahre Sein, ins Ewige, Unvergéngliche,
wo keine Unterschiedlichkeit und kein Leiden mehr ist®.“ Nach dieser
Erlosung hat der Mensch zu streben. ,Ein Jeder mufl sich selbst er-
16sen*s.

% p. 7 (Hervorhebung von ZIMMERMANN)
0 op. T

2p, 47

4 p. 50

4 p. 51 (Klammer von Bicksuu)
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Zimmermann betrachtet den Buddhismus nicht als exklusiven Weg
zum Heil. , Jedes Wesen erhilt den Lohn, den es verdient, ob es Buddhist
ist oder nicht. Auch Andersgldubige kénnen daher zur Erlésung gelangen,
nur ist es fiir sie viel schwieriger, und die Gefahr, das Ziel zu verfehlen,
sehr grof*.“ _Es ist, wie wenn jemand einem falschen Wegweiser folgt ...
Der richtige Wegweiser aber ist allein der Buddha*®.“ Allerdings ist
Toleranz Andersglidubigen gegeniiber geboten.

Der hauptséchliche Unterschied zwischen der Lehre des Buddha und
der anderer Religionen besteht in folgendem: ,Der Buddhismus lehrt die
hochste Giite und Weisheit ohne einen personlichen Gott; eine Fortdauer
des Seins ohne eine unsterbliche Seele; eine ewige Seligkeit ohne einen
ortlichen Himmel; eine Moglichkeit der Heiligung ohne einen stellver-
tretenden Heiland; eine Erlosung, bei der Jeder sein eigener Erloser ist
und welche ohne Gebete, Opfer, Bussiibungen und &dussere Gebrauche,
ohne geweihte Priester, ohne Vermittlung der Heiligen und ohne géttliche
Gnadenwirkung aus eigener Kraft errungen werden kann; endlich eine
hochste Vollkommenheit, welche schon in diesem Leben und auf dieser
Erde erreichbar ist®.“ — Einige Bestimmungen iiber die ,Briiderschaft
der Auserlesenen, die Nachfolger und Jiinger des Buddha, schlieflen
den Katechismus ab.

3. PauL DaHLKE (ca. 1914, 21966)

Paul DanLkE (1865—1928) war zundchst als Arzt tatig. Auf zahlreichen
Asienreisen, vor allem bei seinem zweiten Aufenthalt auf Ceylon (1900),
lernte er den Buddhismus kennen. Von nun an betrachtete er es als seine
Lebensaufgabe, ihm in erneuerter Form im Abendland Eingang zu ver-
schaffen®. Dahlke veranstaltete einige wissenschaftlich anerkannte Uber-
tragungen aus dem Pali-Kanon ins Deutsche. Er verfaflte mehrere wissen-
schaftliche Abhandlungen tiber den Buddhismus und redigierte seit 1918
die Neubuddhistische Zeitschrift, spater Brockensammlung. Im Zentrum
seines Wirkens steht die Griindung des ,Buddhistischen Hauses“ in Ber-
lin-Frohnau, 1924. Der Tempel von Frohnau wurde eines der bedeut-
samsten buddhistischen Kulturzentren Deutschlands und Europas.

Dahlke verfafite die Schrift: ,Was ist Buddhismus und was will er?
Eine Einfithrung in die Gedankenwelt des Buddha Gotama“ wihrend
des ersten Weltkrieges. Sie wurde 1966 aus Anlafl des 100. Geburtstages
Dahlkes (1965) neu aufgelegt, herausgegeben von der German Dharma-
duta Society/Ceylon, die auch das ,Buddhistische Haus® 1958 auf-
gekauft und ceylonesische Ménche nach Berlin entsandt hatte.

Fiir den Naturwissenschaftler Dahlke ist der Buddhismus eine niichterne
Wirklichkeitslehre. Die Einsicht, wie DAHLKE formuliert: ,Ich bin in die
Wirklichkeit eingeschnellt“®, ist die grundlegende Einsicht dessen, der

Api T3 % vgl. hierzu: GLASENAPP, 224f
48 ehd. 51 DAHLEE, 14
9 p. 76
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sich dem Buddhismus ndhert. In dieser Erstwirkung ist der Buddhismus
zugleich abstofiend, weil er uns liebgewordene Dinge, Vorstellungen und
Hoffnungen scheinbar riicksichtslos tiber Bord wirft. Zudem ist der Bud-
dhismus anspruchsvoll: ,Denken ist das erste, was buddhistisch werden
mufS, will man vom wahren Buddhismus reden®®.“ Diese bestiirzende Er-
kenntnis ist: Es existiert kein beharrendes Ich, sondern nur gesetzmifige
Wachstumsvorgange®. Der Mensch gelangt so vom Nichtwissen zum Wis-
sen, zur inneren Befreiung, zur Erlosung®.

Auch Dahlke wehrt sich — wie OLcoTT-SEIDENSTUCKER — gegen die
Einschitzung des Buddhismus als pessimistische Religion. Leiden im
Buddhismus sei ,nicht Leiden im vulgédren oder christlich-biblischen Sinne.
Leiden, wie der Buddhist es versteht, ist nur der gefihlmifige Ausdruck
der Nichtbestindigkeit“®. ,Leben ist nicht etwas, das Leiden hat, son-
dern das Leiden selber is¢%.“ Somit ist Erkenntnis des Lebens als Leiden
.ein Urteil iiber das Leben auf Grund einer wirklichen Einsicht in sein
Wesen“?. Das Leben allein geniigt nicht, man muf} leiden und damit die
Verginglichkeit ablegen, um zum endgiiltigen Aufhéren des Werdens zu
gelangen. Die Bestdtigung dieser Lehren findet man nur in sich selbst, die
eigene Erfahrung erweist diese Gedanken als wahr. Denn, so setzt Dahlke
voraus: ,Mein eigenes Ich ist das einzige Ding in der Welt, das mir un-
mittelbar zugéinglich ist. Alles andere ist mir nur mittelbar, auf dem Um-
wege iiber die Sinne zuginglich®.“ Dieses Wissen um die Verganglichkeit
des Lebens, das Dahlke als stindiges Essen oder Brennen auffafit, fithrt
zum allmihlichen Versiegen von Lust, Hafl und Wahn, ndmlich zum
Nirvana, in dem alle Aufbauvorginge endgultig ruhen. Die Willensregun-
gen versiegen — Nirvana tritt ein. ,Nibbana (pali, sanskrit: nirvana) ist
durchaus nichts als ein begrifflicher Ausfallwert gegeniiber dem ILeben,
ebenso wie Dunkelheit ein begrifflicher Ausfallwert gegeniiber dem Licht
ist®.“ Nirvana ist kein positiver Wert, der Sinn und Bedeutung in sich
selber hat. Dahlke betont: ,Wer in das buddhistische Nibbana eine posi-
tive Seligkeit, ein An-Sich-Seiendes einschmuggeln will, der hat fehl-
gedacht®.“

Quer durch die Schrift Dahlkes gehen sehr interessante Vergleiche des
Buddhismus mit dhnlichen Auffassungen der Wissenschaft und des Glau-
bens (besonders der christlichen Religion). Ich mochte diese Gegeniiber-

2 DAHLKE, 15 (Hervorhebung von DaHLEKE)

5 vgl. GLASENAPP, 224

5 Dies ist auch die Erfahrung des Buddha unter dem Boddhi-Baum in der ,Nacht
der Erleuchtung®.

5 DAHLKE, p. 33

% p. 34 (Hervorhebungen von DAHLKE)
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5 p. 78 (Klammer von mir)

% Duammarapa, Berlin 1919, 105; zitiert nach BUTTLER, 89; in der zweiten Auf-
lage von DuamMmarapa (1970) fehlt dieser Satz.
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stellungen im folgenden darbieten. (Die Zahlen in den Klammern be-
zeichnen die Seitenzahlen der vorliegenden Schrift Dahlkes. Wi = Wis-
senschaft; Bu = Buddhismus; Gl = Glaube.)

Zugang: Wi — beweisbar, sinnlich (42); Bu — erfahrbar, wirklich; Gl —
glaubbar, tbersinnlich.

Art des Zugangs: Wi — Indifferenz (53); Bu — Begreifbarkeit; Gl —
Glaubenszwang.

Anfang (Protologie): Wi — Anfang (54f); Bu — Anfangslosigkeit =
Realismus, da ein Anfang nicht zu erkennen ist und nicht erkannt werden
braucht, da die ganze Frage inhaltlos geworden ist; Gl — Anfangslosig-
keit des (irrealen) Gottes, Glaubenssache.

Ende (Eschatologie): Wi — Ende; Bu — Aufhéren; Gl — Ewigkeit.
Befriedigung: Wi — befriedigt das Gefuhl nicht (60); Bu — findet Be-
weis in sich selber; GI — befriedigt den Verstand nicht.

Einzelleben: Wi — Teilerscheinungen einer einzigen, mit allen Lebens-
moéglichkeiten ausgestatteten Materie (62); Bu — Leben ist ein indivi-
dueller Wert; Gl — Teilerscheinungen einer gottlichen Allkraft, gleich-
sam sprithende Funken eines einzigen grofien Gott-Feuers.

Moral: Wi — amoralisch, keine Verantwortlichkeit (64f); Bu — die
moralischen Bedurfnisse werden aus der Wirklichkeit gestillt, eine Moral
der Erwachsenen, Selbstverantwortlichkeit. Gerechte Vergeltung fiir Gutes
und Boses; Gl — die moralischen Bediirfnisse werden aus dem Trans-
zendenten gestillt. Moralische Unverantwortlichkeit, Stindenvergebung.
Religion: Bu — Keine Vergewaltigung der Wirklichkeit. Dem Bediirfnis
nach einem Ziel des Lebens wird stattgegeben, ohne Riicksicht darauf,
wie dieses Ziel aussieht (72); GI — Bruch mit der Wirklichkeit, illegitimer
Sprung.

Das Eschaton: Bu — Selbsterlésung durch Verloschen der Willensregun-
gen, volles Erkennen und Wissen, Wollensfreiheit (72), Aufhéren der
Wiedergeburtskette; Gl — Der Mensch ist zum ewigen Leben verdammt
(im Himmel oder in der Hélle).

Dahlke glaubte, die reine Lehre des Theravada-Buddhismus zu ver-
treten, wenn auch in modernisierter Form. Doch war er ein viel zu selb-
stindiger Denker, um rein reproduktiv sein zu konnen. Er hat deshalb
manche Termini in eigenwilliger Weise interpretiert, scheute sich aber
auch nicht, ,seine Auffassungen zu dndern, wenn er neue Einsichten
gewonnen hatte“®.

Danike stellte eine Aufienseiterposition innerhalb der deutschen bud-
dhistischen Bewegung dar. Es fihrt eine gerade Linie von OLrcorT iber
ZMMERMANN zu Grivm. Dahlke liegt auflerhalb dieser Linie. Dennoch
ist seine Losung des buddhistischen Assimilationsproblems wichtig und
originell.

81 GLASENAPP, 225
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4. Maya KerLEr-GriMM / ANAGARIKA DHAMMAPALA (Wuppertal 1970)

Maya KrrLeEr-Grivum ist die Tochter Georg Grimms (1868—1945). Um
ihre Position zu verstehen, ist eine Kenntnis der Anschauungen ihres
Vaters unerlaflich. Georg Grimm bildet mit seinem ,Altbuddhismus®
den Gegenpol zu Paul Danikes ,Neubuddhismus®. Der Landgerichtsrat
(bis 1919) hatte 1921 mit SemensTiCKER die ,Buddhistische Gemeinde
fiir Deutschland® gegriindet, sie wurde 1924 in die ,Buddhistische Loge
zu den drei Juwelen® umgewandelt. Seine endgiiltige Umgestaltung er-
fuhr der Kreis 1935 mit der Bezeichnung ,Altbuddhistische Gemeinde“®.
Grimm fand durch die Philosophie ScHopENzAUERS zum Buddhismus.
Der Schopenhauersche Ansatz: Die Natur alles Seienden besteht im Wol-
len, ist echt buddhistisch®. Noch heute zeigt sich die altbuddhistische
Gemeinde (ihr Sitz ist Utting am Ammersee) gepragt von Schopenhauers
buddhistischer Weltsicht. Dies zeigt sich an mehreren Artikeln der Zeit-
schrift Yana, die seit 1948 in Utting redigiert wird. — Grimm gelangte
zu der Uberzeugung, dafl der Theravada-Buddhismus weitgehend die ur-
springliche Buddha-Lehre, wie sie sich im Pali-Kanon darstellt, ver-
lassen habe. Durch die tiberreiche Kommentatoren-Literatur, die sich zeit-
lich an den Pali-Dreikorb und die Jatakas anschlieft, wurde der Kern
der Lehre Buddhas verdunkelt. Die Tatsache der Wiedergeburt wird von
der Theravada-Interpretation des Buddhismus folgendermafien erklart:
Das Ich (die Menschliche Wesenheit, bestehend aus den korperlichen und
geistigen Kriften, die in ihrem Zusammenwirken sich selber als ,Ich*
bezeichnen) geht im Tode unter. In Fortsetzung von ihnen springen an
einem anderweitigen von Eltern im Begattungsakt bereiteten Keim-
material den untergegangenen gleichwertige neue Kréfte auf, die wieder
einen Menschen bilden und in diesem, so sich selber bezeichnend, wie-
derum ,Ich“ sagen. Dies kann man vergleichen mit dem Bild einer
herabgebrannten Kerze, an welcher sich vor ihrem Erléschen eine neue
entziindet®.

Grimm beurteilt diese Deutung als eine besondere Form des Vernich-i
tungsglaubens, den der Buddhismus strikt ablehnt. Die neuen Krafte, die
den Menschen konstituieren, haben nichts mehr mit den alten gemeinsam.
Wiedergeburt sei jedoch anders zu deuten. Grimm stiitzt sich in seiner
Neuformulierung der buddhistischen Lehre fast ausschlieflich auf den
Pali-Kanon. Den Schlissel zu seiner ,altbuddhistischen Botschaft“ fand
Grimm in dem folgenden Buddhawort: ,Was vergénglich ist, das ist leid-
voll, was leidvoll ist, das ist anatta (Nicht-Ich); was anatta ist. davon
gilt: Das gehort mir nicht, das bin ich nicht, das ist nicht mein selbst (me
atta)®.“ Grimm fafit dieses anatta nicht wie der traditionelle Buddhismus
als ,nicht ein Ich — kein Ich® auf, sondern als ,nicht das Selbst® oder

% vgl. Burrrer, 91f

% vgl. ARTHUR ScCHOPENHAUER, Die Welt als Wille und Vorstellung, Leipzig 21844
% nach Grimm, 151958, XLV

% Samyutta-Nikayo IV, p. 1; zitiert nach BurTLEr, 98 (erste Klammer von mir)
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,nicht das wesentliche Ich“. Von hier aus formuliert Grimm seinen ,gro-
fen Syllogismus®:

,Was ich an mir entstehen und vergehen und deshalb mit dem Eintritt
dieser Verginglichkeit mir Leiden bringen sehe, das kann nicht ich
selber sein.

Nun sehe ich alles nur immer Erkennbare an mir entstehen und ver-
gehen und — mit dem Eintritt dieser Verginglichkeit — mir Leiden
bringen.

Also ist nichts Erkennbares mein Ich®.*

Grimm zieht das Fazit: ,Das Ich an sich ist mithin schlechthin iiber-
weltlich und damit auch der Erkenntnis durchaus entriickt®.“ Im Gegen-
satz zur grimmschen Deutung waren die Kommentatoren des traditio-
nellen Buddhismus tiberzeugt, dafl es iiberhaupt kein Ich gibt, dafi gerade
die Ich-T&uschung in die Verginglichkeit hineinbindet und darum restlos
iiberwunden werden muf}®. Grimm halt seinen Syllogismus fir den Aus-
gangspunkt fiir das Verstindnis der Lehre des Buddha®. Die beiden
Priamissen dieses Syllogismus fuflen nach seiner Ansicht ganz und gar in
der anschaulichen Wirklichkeit. Sie sind selbstverstindlich, handgreiflich
richtig, innerlich evident, einsichtig und einfach™. Im Vorwort zu der
bereits mehrmals zitierten 15. Auflage des Werkes Grimms von Max
Horre wird wahres Ich (atta) von irdischer Personlichkeit unterschieden.
Der gewohnliche Mensch setze beide in eins™. Hoppe stiitzt sich hier auf
Erich Frauwariners Geschichte der indischen Philosophie. Frauwallner
verglich das Nirvana mit dem Erléschen einer Flamme. Falsch wire es
anzunehmen: Wie eine Flamme mit dem Erloschen vergeht und nicht
mehr vorhanden ist, so ist auch der Erloste mit der Erlésung vernichtet.
Dieser Gedankengang trage fremde Anschauungen in die indische Ge-
dankenwelt ein. Vielmehr ,bedeutet das Aufflammen und Erloschen eines
Feuers fiir den Inder der alten Zeit kein Entstehen und Vergehen, son-
dern das bereits vorhandene Feuer wird dadurch sichtbar und wieder
unsichtbar. Das Feuer vergeht also beim Erléschen nicht, sondern es wird
unfafibar“’. — An dieser Stelle méchte ich die Darstellung dieses strit-
tigen Punktes von CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE in seinem Lehrbuch der
Religionsgeschichte anfithren: Die Frage, ob das Nirvana ein Dasein oder
das absolute Nichts ist, weist der Buddha wiederholt ab. Diese Frage
darf man gar nicht stellen. Buddhas Lehre ist keine Metaphysik, sondern
eine Heilslehre. Angesichts des von Buddha gezeigten Weges zur Be-
seitigung des Leidens ist alles andere gleichgiiltig, ja hinderlich, weil es
die Aufmerksamkeit vom Einen, das nottut, ablenken kann. Der Buddhis-
mus sagt nichts uber diese Frage, weil jede Antwort zur Verwirrung

88 Grimm, 151968, XLI
87 Grimm, Das Gliick, die Botschaft des Buddha. Miinchen 1982, 18; zitiert nach

BurTLER, 93 7 Grimum, aa0, XLf
% BuTTLER, ebd. M 220, XIII
% Grimm, %1958, XLI 72 FRAUWALLNER, Bd 1, 226
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fihren kann™. Offenbar kann sich ein westlicher Mensch damit nicht
abfinden.

Der eben skizzierte grimmsche Ansatz unterscheidet sich wesentlich von
dem Dahlkes. Danrke sieht das ,Eintauchen in die Todlosigkeit® als
eine Aufldsung, die auch kein wesentliches Ich mehr sein laft. Fir
GriMm bedeutet dies dagegen Befreiung zur Eigentlichkeit. GLASENAPP
konstatiert: ,Vom Standpunkte objektiver Religionsforschung finden die
Theorien Grimms keine Stiitze, denn seine Anschauungen lassen sich nicht
mit Sicherheit im buddhistischen Schrifttum nachweisen™.“ Immerhin wer-
tet Glasenapp den Neubuddhismus Dahlkes wie auch den Altbuddhis-
mus Grimms als wertvolle ,metaphysische Neuschopfungen®. Sie seien
Zeugnis fiur die auflerordentliche Lebenskraft der Buddhalehre, die auch
auf einem fremden Boden und unter neuen Verhéltnissen neue Systeme
hervorzubringen vermochte™. Die Anhidnger beider Richtungen bekdmpfen
sich heftig. Hier ist allerdings die Frage, wieweit dies mit dem Geist des
Buddhismus harmoniert, der Toleranz lehrt.

Der zweite Verfasser des Katechismus von Maya KeLLER-GriMM ist
ANAGARIKA Duammarara, Pseudonym fiir David HEWAVITARANE
(1864—1933). Er griindete 1891 in Colombo/Ceylon die Maha Bodhi
Society (Gesellschaft der groflen Erleuchtung). Diese Ceyloner Gesell-
schaft war bedeutungsvoll fiir die Entwicklung der deutschen buddhi-
stischen Bewegung™. Dhammapala war ein personlicher Freund von
Georg Grimm.

Der vorliegende Katechismus erschien zunachst in der Zeitschrift Yana
(Fahrzeug) in 19 Fortsetzungen, und zwar von Jahrgang 17 (1964) bis
20 (1967). 1970 erschien er in Buchform.

Im Vorwort (pp. 11—14) charakterisiert KELLER-GriMM die Buddha-
lehre als Mittelding zwischen Glaubensreligion und atheistischer Religion.
Die christlichen Mystiker kimen dem Buddhismus in irrigen Auffassungen
sehr nahe, sie stellten die grofie Briicke dar, die vom Christentum zur
Buddhalehre fihrt”. — Der Katechismus will nicht das Organ irgend-
einer buddhistischen Schule oder Richtung sein, ,sondern die einfache
Wiedergabe einer Buddhalehre, wie sie sich dem unbefangenen Blick
vollig zwanglos aus dem Pali-Kanon ergibt“”®. Dennoch lafit sich klar
nachweisen und erkennen, daff der Katechismus eindeutig der oben dar-
gelegten Voraussetzung Georg Grimms verpflichtet ist.

Der Katechismus ist in drei Teile gegliedert: Allgemeines zum Buddhis-
mus (pp. 19—21), der Buddha (pp.25—63) und die Lehre des Buddha
(pp- 67—179). In diesem dritten Teil ist auch die Gemeinde behandelt. —

78 SAUSSAYE, 41925, Bd 2, 114f

74 GLASENAPP, 227

75 GLASENAPP, ebd.

76 BuTTLER, 75f

" KeLLEr-GrimM, 11 (Im folgenden wird der Katechismus immer so zitiert).
78 KeLLER-GRIMM, 13
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Die Abschnitte ,Die Suche nach dem wahren Selbst® (pp. 71—82) und
»Nibbana® (= Nirvana) (pp. 122—131) sind der Kern des Katechismus,
da sie die grimmsche Auffassung vom anatta wiedergeben.

Das Kernproblem der Buddhalehre besteht nach KeLLEr-GrivM in der
Suche nach meinem wahren Selbst, dem Wesenhaften in mir™. Diese
Suche beginnt mit dem, was jedermann fiir sein Selbst halt, mit der
Personlichkeit (Korper und Geist). Die Personlichkeit und auch die Seele
sind nicht das Selbst. Dieses ist aber nicht erkennbar, da die Sinne nur
nach auflen gerichtet sind, nicht auf den geheimnisvollen Trager der Per-
sonlichkeit®®. Das wahre Wesen verbirgt sich im Nichts. Doch dieses
scheinbare Nichts ist nur ,das ganze Andere“, das Jenseitige, das Heil
gegeniiber dem Unheilsschwangeren. Es 1afit sich mit den Sinnen nicht
wahrnehmen, es laf}t sich mit nichts vergleichen, mit nichts messen®. Der
Mensch kann sich durch den Weg des Buddha aus der Knechtschaft seiner
Personlichkeit befreien, wie ein Lasttriger sich seiner Last entledigt®.

Nirvana ist ein Zustand in keiner Zeit. Wortlich bedeutet der Begriff
»Wunschlosigkeit®. Zu Zeiten des Buddha bedeutete er neben hochster
Seligkeit und tiefstem Frieden gleichermaflen vollkommene Sicherheit,
Wohlbefinden, Gliick und Erlésung®. Fir den Buddha war Nirvana
» Vollkommene Wunschlosigkeit gegeniiber der Personlichkeit und damit
gegeniiber der ganzen Welt“®. Indem hier der Begriff ,Personlichkeit”
in Gegensatz zum ,wahren Selbst” gesehen wird, ist allerdings, um das
hier anzumerken, schon eine Interpretation gegeben. — Der Vollendete
erfahrt ,sich in seinem wahren Wesen als ,das ganz Andere’, das
dieser Welt der Verginglichkeit als haochste Wirklichkeit gegeniiber-
steht ... Freilich, solange ein Vollendeter lebt, ist er nicht ohne Person-
lichkeit. Als Hochster der Gotter und Menschen ist er zwar hoch in der
Welt, aber nicht von der Welt“®. Keller-Grimm fiithrt zur Verdeutlichung
dieses Nirvana-Zustandes das Beispiel Buddhas von der Lampe an: ,Die
Weisen erloschen wie eine Lampe®.“ Sie deutet: ,Eine Lampe erlischt,
wenn Ul und Docht verbraucht sind und neuer Brennstoff nicht zugefiihrt
wird. Dann verschwindet nicht die Lampe, sondern die Flamme 16st sich
los und wird unsichbar ... Ebenso aber wie die Lampe auch nach ihrem
Erloschen in volliger Unberiihrtheit und Unversehrtheit dasteht, so auch
bleibt ein Vollendeter durch das Wegfallen seiner ihm véllig wesens-
fremden Personlichkeit unberiihrt: Er ist wie die Lampe erloschen®.“ —
Das Nirvana in diesem Leben ist aber nicht das Selbst, erst das Voll-

::' p- 71
5 p- 80
= p- 81
4 p. 82
p. 122
Bhp 193
8 p. 125 (Hervorhebungen von KeLLER-GRrIMM)
8 Suttanipata, v. 235
8 KeLLer-Grivm, pp. 126f (Hervorhebung von ihr)
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kommene Nirvana bedeutet die Vernichtung des ,Ich-bin-Diinkels“®.
Der Vollendete erfihrt dies als ,kein ,Nichts’ im gewdohnlichen Sinne
des Wortes, sondern im Gegenteil als einen ,hocherhabenen Zustand’,
als die Leerheit von allem Hervorgebrachten und Unterschiedlichen, von
allem Vergédnglichen und Leidvollen“®.

5. SCHLUSSBEMERKUNG

Die drei buddhistischen Katechismen und die Einfithrung DanLKES er-
moéglichten eine betrdchtliche Breitenwirkung des Buddhismus in Deutsch-
land. Es stellt sich hier jedoch die Frage, ob durch diese Schriften tat-
sachlich der originale Buddhismus vermittelt wurde, das heifit, ob die
asiatische Weltanschauung auch in Deutschland asiatisch geblieben ist. Und
wenn ja, ob von Deutschen diese Weltsicht einfachhin rezipiert werden
kann. An den gegensitzlichen Positionen des buddhistischen Schrifttums
in Deutschland lafit sich jedoch bereits feststellen, dafl Unstimmigkeit
herrscht, besonders tber die ,richtige” Interpretation buddhistischer Ter-
mini. Vom religionswissenschaftlichen Standpunkt aus ist die urspriing-
liche Bedeutung der buddhistischen Begriffe nicht immer richtig iiber-
tragen worden. Vielleicht kann der Europder sich auch nicht so weit in
die buddhistische Gedankenwelt hineinbegeben (das gilt allerdings auch
fir den Religionswissenschaftler). Immerhin kann man feststellen, daf
der Buddhismus bereits einen Sitz im abendlandischen Denken bekom-
men hat®. Was die Seite der Rezipienten dieser buddhistischen Ideen
angeht, wire einer Untersuchung ihrer Motivation am Platze. Ingeborg
Y. Wenpr fithrt etwa fir den Zen-Buddhismus die Gefahr des Schwir-
mens an. Der westliche Mensch fiihlt sich affiziert von Gstlichem Gedan-
kengut, entnimmt einige Bausteine dem Gesamt asiatischer Anschauungen
und fligt sie — passend oder nicht — in die abendlidndischen Denk-
gebdude ein. Dabei werden, um im Bild zu bleiben, wertvolle Muster im
asiatischen ,Bauwerk® iibersehen, also nur einzelne Steine herausgenom-
men, da der Europder diese Muster mit seinen westlichen Augen nicht
wahrnehmen kann. Anders ausgedriickt: Nahert sich der westliche Mensch
in seiner abstrakt-rationalen Weise asiatischen Kulturen, wird er ihr
Wesentliches iibersehen, da dieses Wesentliche oft nicht expressis verbis
ausgesprochen wird, sondern — da allen selbstverstdandlich — implizit
enthalten ist oder nicht ausgedriickt werden kann®. Eine derartige Re-
zeptionsart fithrt zu Snobismus und zu Schwérmerei. Immerhin: Der Pro-
zefl der Ubernahme ostlichen Gedankenguts ist eingeleitet. Allmahlich
werden mehr und mehr Europider den Buddhismus wohl nicht nur als
Gedankenspielerei und intellektuelles Vergniigen ansehen, sondern —
wie alle oben besprochenen Autoren — ihn vor allem als Lebensweg auf-
zufassen lernen und ihn vielleicht auch selber in ihrem Leben verwirk-
lichen.

LN 9 vygl. Vicepowm, 1962, 41
8 Kerrer-GrivM, 179 9 ygl. WenDT, 198f
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MITTEILUNGEN

Veriffentlichungen — In den vom Internationalen Institut fiir missionswis-
senschaftliche Forschungen herausgegebenen Missionswissenschaftlichen Abhand-
lungen und Texten (Verlag Aschendorff/Miinster) konnten in den letzten
Monaten folgende Dissertationen erscheinen:

Band 30 — RemNer Jaspers MSC: Die missionarische Erschlieffung Ozeaniens.
Ein quellengeschichtlicher und missionsgeographischer Versuch zur
kirchlichen Gebietsaufteilung in Ozeanien bis 1855. XXIV + 288
Seiten, vier Faltkarten; brosch. DM 58,—

Band 81 — Joser MULLER: Missionarische Anpassung als theologisches Prinzip.
VIII + 322 Seiten; kart. DM 58,—

In Vorbereitung befindet sich als Band 32 die Dissertation von GeEorG EvErs:

Mission — nichtchristliche Religionen — weltliche Welt. Die Theologie der

Mission angesichts der Theologie der nichtchristlichen Religionen und der

weltlichen Welt.

Neuerscheinungen — Zwei weitere Dissertationen, die dem Fachbereich
Katholische Theologie der Universitdt Minster fiir die Promotion zum Dr. theol.
vorgelegen haben (s. ZMR 56, 1972, 51), erschienen jetzt in den vom Vier-
Turme-Verlag veroffentlichten Miinsterschwarzacher Studien:

Band 24 — Fritz LoBingEr: Katedhisten als Gemeindeleiter: Dauereinrich-
tung oder Ubergangslosung? XIV + 112 Seiten; kart. DM 21,—

Band 26 — Oswaip Hirmer: Die Funktion des Laten in der katholischen
Xhosa-Gemeinde unter Beriicksichtigung entsprechender Erfahrun-
gen nicht-katholischer Gemeinden im Xhosagebiet der Republik
Stidafrika. 212 Seiten; kart. DM 28,—

Die Revue du Clergé Africain (Kinshasa/Zaire), die in 27 Jahrgingen die
Probleme der Kirche im frankophonen Afrika zur Sprache brachte, mufite mit
dem 1. 1. 1978 ihr Erscheinen leider einstellen.

Indes erscheint in Siidafrika eine neue missionswissenschaftliche Zeitschrift:
Missionalia. Sie ist das Organ der 1968 gegriindeten South African Missiological
Society (= SAMA) und will nach Art eines Digest Artikel aus theologischen,
anthropologischen u. a. Zeitschriften zur Diskussion stellen. Als Herausgeber
zeichnet Prof. D. J. Boscu. Die Anschrift der Redaktion lautet: 81, Fourteenth
Street, Menlo Park, Pretoria, S.A. Das Abonnement der dreimal jihrlich
erscheinenden Zeitschrift kostet in Siidafrika R 3,50 — anderswo R 4,25 oder
£ 2,60.

Missionswissenschaftliches Arbeitstreffen — Vom 29. Juni bis 1. Juli 1973
fand in Erlangen das dritte Begegnungstreffen der fiinf bayerischen Seminare
fiir Missionswissenschaft statt, an dem rund 35 Studenten der Missionswissen-
schaft mit ihren Professoren aus Miinchen, Erlangen, Neuendettelsau und Wiirz-
burg teilnahmen. Das Thema war ,Kommunikation des Evangeliums in heutiger
Zeit“. Die Vortrige und kleineren Beitrdge behandelten Wesen und Formen der
Kommunikation sowie Moglichkeiten und Schwierigkeiten der Kommunikation
zwischen alten und jungen Kirchen. Das Seminar fiir Missionswissenschaft der
Universitit Wiirzburg war mit zwei Beitrigen vertreten. Herr lic. theol. PLacipus
Avrema, sudanesischer Weltpriester, referierte liber den Einsatz der einheimi-
schen Katechisten im Sudan wihrend der schwierigen Jahre des nunmehr bei-
gelegten politischen Kampfes. Prof. Dr. BeErnwarp WiLLEkE hielt zur Eréffnung
der Tagung eine éffentliche Gastvorlesung, zu der die Evangelisch-Theologische
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Fakultdt der Universitit Erlangen eingeladen hatte. Er sprach iiber das Thema:
,Neue Themen und Trends in der katholischen Missionswissenschaft seit dem
Zweiten Vatikanum®.

BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Aring, Paul Gerhard: Kirche als Ereignis. Ein Beitrag zur Neuorientierung
der Missionstheologie. Neukirchener Verlag/Neukirchen-Vluyn 1971;
155 8.

Die an der Ev.-Theologischen Comenius-Fakultdt in Prag erarbeitete Disser-
tation erinnert in ihrem Titel an J. Leusas: L'Institution et ' Evénement (Neu-
chétel 1950) bzw. an die in der evangelischen Systematik vielfach anzutreffende,
der Skepsis gegeniiber der Institution Kirche entspringende, aktualistische
Kirchenkonzeption. Vf. selbst setzt nicht bei diesem der evangelischen Syste-
matik bekannten Kirchenverstindnis an, sondern geht vom Theologoumenon
von der missio Dei aus, das zur zentralen Aussage einer Theologie wurde, ,die
dessen inne wurde, daf sich die Wirklichkeit Gottes in der Dynamik seines
Handelns, seines Geschehens, sciner Missio artikuliert® (6). Vielfach schreckt
man aber auch in der evangelischen Theologie vor den Folgerungen dieser
Konzeption zuriick: ,Gott ist zwar in die Welt hinein in Bewegung, aber diese
Bewegung — die als solche ja immer sich ereignende Aktualisierung und damit
auch Wandel, Variabilitdt, Mobilitdt, eben: Dynamik impliziert — nimmt die
Kirche an einer bestimmten Stelle nicht mit, spart sie als ,Briickenkopf Gottes
(AnpERsEN) geradezu aus, 1aft sie stehen, wo sie seit langem steht, und weist
ihr die Rolle der bewahrenden, erhaltenden, konstanten, Mission treibenden
oder auch nicht treibenden Hiiterin an der Schwelle zwischen der vergangenen
und der kommenden Welt zu. Wihrend also Gottes Dynamik in seiner Sendung
neu erkannt wird, ist es noch nicht ohne weiteres moglich, die Kirche als eines
unter anderen Momenten der Realisierung dieser Dynamik zu verstehen® (14f.).
+Kirche (aber) ist nicht, sie kann nicht als seiende, habende, besitzende, unwan-
delbare, ein fiir alle Male institutionalisierte Heilsanstalt im Wandel der
Zeiten die Mitte der Welt darstellen, in die sie aus dem Strom der vergehenden
Zeit und Welt die Volker hineinzuretten hitte . . .“: ,Kirche geschicht® (19).
Tatséchlich steht nach Ansicht des Vf. die Kirche immer wieder in der Gefahr,
die missio Dei, d.h. das ,Geschehen der ,dynamis Theou (26), durch Institu-
tionalisierung zu sichern.

Von diesen Grundsatziiberlegungen her und von den Diskussionen der
Sektion II in Uppsala und ihren nach V{. unbefriedigenden Kompromififormeln
her geht V. der Entwicklung in der Kirchengeschichte nach und weist dabei
auf die bedeutsame Korrekturfunktion jener Aufenseiter hin, die die Kirche
immer wieder in die Dynamik des Kirche-Werdens iiberfithrt haben (44—60).
Als vorziigliches Beispiel dient ihm in der reformatorischen Tradition die weithin
vergessene bohmische Reformation in der alten Briiderunitdt (50 ff.). In kleinen
— iibrigens unauffillig am oberen Rand der ungeraden Seiten angezeigten —

5 ZMR, Heft 3/78 295



Schritten versucht Vf. zwischen den kritischen Auflenseitern der Kirche und der
etwa auch in der Zeit Uppsalas splirbar gewordenen Konsequenz einer ,Kirche
ganz als Welt® (69) eine geradlinige Verbindung herzustellen. Bei all diesen
Uberlegungen, die in die Mitte der heute in der evangelischen Missionstheologie
anzutreffenden Grundsatzdebatte fithren und im Augenblick ihre ersten deut-
lichen Eskalationen in den Raum der katholischen Missionstheologie erleben,
wiren von Seiten der katholischen Theologie her iiber das Vordergrindige
hinaus Fragen aufzugreifen, die L. WIEDENMANN bereits vor Jahren genannt hat:
die Verkurzung des eigentlich inkarnatorischen Handelns Gottes in Christus
und die damit mit Notwendigkeit folgende Verkirzung der Wirklichkeit der
Kirche (vgl. Mission und Eschatologie, 197 ff.). Gerade angesichts dieser infor-
mativen Arbeit mochte ich wiederholen, was Wiepenmann der evangelischen
Missionstheologie zugerufen hat, dafl ndmlich eine ,Beschdftigung mit der
Ekklesiologie nur dann fruchtbar sein wird, wenn sie auch die Christologie und
die Soteriologie neu iiberdenkt und den reformatorischen Grundansatz der
radikalen Abwertung der menschlichen Wirklichkeit tiberhaupt zu iiberwinden
sucht® (ebd., 200). Es wire ja tatsdchlich einmal zu prifen, ob nicht die radikale
, Verweltlichung® oder ,Weltwerdung” der Kirche nicht lediglich eine andere
Form ,der radikalen Abwertung der menschlichen Wirklichkeit iberhaupt® ist.

Wittlaer Hans Waldenfels

- Beyerhaus, Peter: Allen Vilkern zum Zeugnis. Biblisch-theologische Be-
sinnung zum Wesen der Mission. Theol. Verlag R. Brodkhaus/Wuppertal
1972; 144 S., DM 9,80

Bei der Beurteilung dieser Schrift mufl man sich immer vor Augen halten, daff
es sich nicht um eine Monographie zu Fragen der Mission heute handelt, sondern
um eine Sammlung von verschiedenen Beitrdgen, die B. aus Bibelarbeiten,
Meditationen, Predigten und Vortrigen zusammengestellt hat. B. schreibt als
ein in den Fragen der Mission ,zutiefst Engagierter”, der ,im eigenen Héren
auf das biblische Wort Antwort auf das Warum, Was und Wozu christlicher
Sendung® sucht (Vorwort, 5).

Trotz der Schwierigkeit, aus unabhingig voneinander entstandenen Beitragen
ein zusammenhidngendes Ganzes zu formen, versucht B. einen systematischen
Aufbau. Es gibt drei Hauptteile, von denen Teil I die biblische Begriindung
enthdlt und Grund, Inhalt und Ziel der Mission beschreibt. Der Teil II behan-
delt die Mission im Vollzug und befafit sich mit Fragen der missionarischen
Sendung: Présenz, Solidaritdt und Zeugnis sowie mit dem Problem der Mission
in einer Welt gesellschaftlichen Wandels. Der abschlieBende Teil IIT tragt
die Uberschrift: Wediung der missionarischen Verantwortung. Dabei geht es
um Fragen der Predigt und der Bedeutung des HI. Geistes fiir die missionarische
Sendung.

B. hat in vielen anderen Schriften seine Auffassung zu Fragen der heutigen
Missionstheologie dargelegt und sich mit seinen theologischen Gegnern aus-
einandergesetzt. Selten jedoch hat er seine theologischen Voraussetzungen so
deutlich aufgezeigt, wie in dieser Schrift, die viel von einem personlichen
Glaubensbekenntnis enthilt. Das personliche Zeugnis einer tiefen Begeisterung
an der Sache der Mission nétigt Achtung und Anerkennung ab, und erschwert
das Geschift des Rezensenten, der nun einmal nicht mit dem ,Horer unter der
Kanzel“ identisch ist.
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B. versteht die Mission in einer theozentrischen Sicht in erster Linie als eine
Aktivitit Gottes in und an der Welt. ,Mission ist zuerst und zuletzt nicht
Philanthropie, Humanitét in Aktion, sondern Gottesdienst® (113). Oder wie es
an anderer Stelle pointiert heifit: ,Die Mission ist nicht Anwalt der Welt, son-
dern Anwalt Gottes in der Welt® (64). Die Mission hat drei Komponenten: eine
doxologische, eine soteriologische und eine eschatologische Dimension. In einem
entscheidenden Sinn ist Mission nicht Dialog, sondern in die Entscheidung rufen-
der ,kerygmatischer Monolog, nicht des Missionars, sondern des alleinigen
Herrn in seinem Selbstzeugnis durch den Missionar® (99).

Der Mission geht es um die Erlosung, um die Rettung des in die Sinde
verstrickten Menschen und nicht um die Erfallung eines ,sozial-politischen
Auftrags®, der die Besserung der zeitlichen Verhéltnisse anstrebt (65 f.). Dieser
Aussage entsprechend wird die Situation des ‘Nichtchristen in ziemlich dunklen
Farben gemalt. Die nichtchristlichen Religionen sind nicht nur kein Weg zu
Gott (28), sie sind die ,grofle Bastion, hinter der sich die gefallene Menschheit
vor dem souverdnen Anspruch Gottes auf ihren Gehorsam und auf seine Ver-
herrlichung verschanzt im Suchen anderer Heilswege und in der Verehrung
anderer Gotter® (94). Sicher sind die Religionen auch Ausdruck der Heilssehn-
sucht des Menschen, aber eben nur des Menschen. Als rein menschlicher Aus-
druck der Heilserwartung sind sie fiir B. letztlich nur ,g6tzenbildende Rebellion
und Selbstbehauptung®, sind die Religionen ,Tummelplatz und Herrschafts-
bereich jener transsubjektiven Maichte, die das NT als Didmonen bezeichnet®
(96). Die Nichtchristen werden — fast ist man versucht zu sagen, ,karrikierend
— als ungldubige Menschen bezeichnet, die in ,Gottabgewandheit, Angst und
Triebhaftigkeit (130) gefangen sind. Diese negative Wertung erwichst aus
einer Gnadentheologie, die eine strenge Trennung der beiden Bereiche von
Natur und Gnade beinhaltet, bei der das Heil als ,total jenseitige Wirklich-
keit* (125) immer einen Einbruch Gottes in eine Welt darstellt, die gottfern ist
und unter der Macht der Damonen steht (86).

Die bibeltheologischen Voraussetzungen seiner Missionstheologie hat B. schon
im Vorwort erldutert. Es ist der ,Verzicht auf eine Auseinandersetzung mit den
Hypothesen der historisch-kritischen Infragestellung und der existentialen
Interpretation® (5f.) der HI. Schrift, gestiitzt auf die ,Erfahrung und Uber-
zeugung, dafl uns beide nicht den sachgemaflesten und fir den Glaubensgehor-
sam hilfreichsten Zugang zur Heiligen Schrift erschlieBen konnen® (6). Mit
diesen Worten hat B. das Problem der modernen Exegese — gerade auch in
der Frage des ,Missionsbefehls* — aus dem Weg geraumt. Unbeeindruckt von
den exegetischen Fragen, griindet B. die Mission auf die Voraussetzung der
~realen Auferstehung Jesu Christi von den Toten® als ein ,reales Geschehen
in Raum und Zeit* (11). B. kennt zwar die moderne Theologie. Thre Stellung-
nahmen erscheinen als ,Objektionen® zu Beginn seiner eigenen Ausfihrungen.
Aber er setzt sich theologisch nicht eigentlich damit auseinander, sondern
gebraucht divergierende theologische Meinungen eigentlich nur als Sprungbrett
fir seine eigenen Thesen. Die ,Widerlegung® der andersdenkenden Theologen
geschieht in einer polemischen Weise, bei der die abwertende Formulierung ein
Erfassen der anderen Position dem Leser fast unmoglich macht.

Um nur einige Beispiele zu nennen: Bei der Frage, ob Mission in der Form
des Kerygma oder des Dialogs erfolgen soll, spricht B. vom Dialog als vom
sunverbindlichen Dialog“. Der Pluralismus wird als ,konturloser pluralistischer
Agnostizismus® (83) bezeichnet; das Problem der Mitmenschlichkeit als das
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Gerede von der ,sentimentalen Mitmenschlichkeit (115) abgetan und von der
spermanenten Krise des blof Humanitdren® (114) geredet. Der heutigen’
deutschen Theologiestudentenschaft wirft B. vor, als Ziel ,die Zerschlagung der
Kirche als Institution der Wortverkiindigung und Sakramentenverwaltung und
ihre Umfunktionierung zu einer sozial-revolutiondren Bewegung® (84) zu haben.

Am Schlufl der Lektiire bleibt ein etwas bitterer Nachgeschmack zuriick. Das
grofie Engagement und die Begeisterung fiir die Mission kénnen die mangelnde
Auseinandersetzung mit den theologischen Problemen der gegenwirtigen Mis-
sionstheologie nicht ersetzen. B.'s theologischer Ausgangspunkt ist bei aller
zugestandenen Kenntnis der Missionssituation und der modernen Theologie
doch in einem so einseitigen Verstandnis ,fundamentalistisch®, dafl sein Beitrag
nicht als eine Antwort auf die heutige Missionssituation, ja nicht einmal auf
die von B. selbst gestellten Fragen verstanden werden kann. Zu diesem Ergebnis
mufl man kommen, auch wenn man die eingangs erwihnte Genese der Texte
in Rechnung stellt. '

Bendorf Georg Evers

Boberg, John T., SVD/Scherer, James A. (Eds): Mission in the '70s:
What Direction? Chicago Cluster of Theological Schools [1100 East 55th
Street] Chicago 1972, 208 pp. (Pro manuscripto)

Vorliegendes Biichlein enthdlt 14 Vorlesungen mit kurzgefafiten Diskussionen
eines zehntigigen Kurses, der im Mirz 1971 in Chikago fiir katholische und
protestantische Missionare und Missionsverwaltungen veranstaltet wurde. Die
Themenkreise befafiten sich mit folgenden Fragen: 1. Die theologischen Ideen
des Heiles, des Volkes Gottes, der eschatologischen Erfiillung und der Mission
und Entwicklung. — 2. Die Frage der ,Ubersetzung® des Evangeliums in andere

Kulturen. — 3. Die missionarische Bewufitseinsbildung im eigenen Lande. —
4. Die Rolle des auslindischen und des einheimischen Missionars. — 5. Die
okumenische Zusammenarbeit in der Mission und im eigenen Lande. — Die

Problemstellungen und die Antworten gehen nicht Gber schon Bekanntes hinaus
und werden im allgemeinen von der praktischen Seite angegangen. In dieser
Hinsicht werden manche gute Anregungen und Vorschlige geboten.

Bonn-Bad Godesberg J. Verstappen

Goudreault, Henri, OMI: Etude sur l'effort missionnaire de I'Eglise
canadienne aupres des Indiens et des Esquimaux du Canada, in: Kerygma
No 19, tome 6 (Ottawa 1972) 104—161

Entgegen unserer Gewohnheit, in der ZMR keine Zeitschriftenartikel zu
besprechen, sei hier doch auf eine Studie hingewiesen, die der Direktor des
Missionswissenschaftlichen Instituts an der St.-Pauls-Universitdt Ottawa (s. ZMR
1972, Heft 1) in Zusammenarbeit mit Missionaren wihrend eines Studien-
kursus erarbeitet hat. Sie informiert eingehend iiber den gegenwirtigen Stand
der Indianer- und Eskimo-Missionen in Kanada und legt in fast schockierender
Offenheit die Bediirftigkeit der christlichen Gemeinden dar. Die Empfehlungen,
die in 20 Leitsatzen fiir die Missionsarbeit zusammengestellt worden sind, haben
tiber die Indianer- und Eskimo-Missionen hinaus Giltigkeit und sollten beson-
ders unter Missionaren durchgesprochen und iiberdacht werden.

Miinster Josef Glazik MSC
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Kirchen im Konflikt. Auseinandersetzungen im siidlichen Afrika — Doku-
mente zum Zeitgeschehen. Missionsjahrbuch der Schweiz 1972, 39. Jahr-
gang. Herausgeber: Schweizerischer Katholischer Missionsrat. Postfach 50,
CH-1700 Freiburg 2 — Schweizerischer Evangelischer Missionsrat, Mis-
sionsstrafie 21, CH-4000 Basel 3; 128 S., sFr 6.—

Das Missionsjahrbuch der Schweiz erscheint seit Jahren unter einem Sachtitel,
gewissermaflen also als Monographie iiber einen bestimmten Problemkreis. Das
ist sehr zu begriflen, wenn auch der Charakter des Jahrbuchs dadurch ebenso
verloren geht wie das eigentimlich Schweizerische, das die fritheren Jahrginge
priigte. — Die vorliegende Auslieferung handelt von Kirchen im Konflikt,
u. zw. in Siidafrika, in Namibia/SWA, in Rhodesien, Mozambique und Angola.
Sie informiert vorziiglich, da sie vorwiegend Dokumente bietet, die sonst schwer
zugingig sind. In dieser Hinsicht leistet das Missionsjahrbuch 1972 einen
Dienst, der auf die schweizerische Uffentlichkeit nicht beschrinkt bleiben darf.

Miinster Josef Glazik MSC

—x\Rath Josef Theodor, CSSp: Geschichte der Kongregation vom Heiligen
Geist. 1. Das Pariser Seminar vom Heiligen Geist fiir arme Kleriker
1708—1800. Missionsverlag Knechtsteden 1972; XII + 385 Seiten.

Verfasser, der sich seit Jahrzehnten mit der Ordens- und Missionsgeschichte
der Spiritaner beschaftigt und verschiedene Studien dariiber veréffentlicht hat,
legt jetzt den 1. Bd. einer Geschichte der Kongregation vom Heiligen Geist
vor, dem noch zwei weitere Biande folgen sollen. V{. versteht es, diese Geschichte
auf dem Hintergrund der Welt- und Kirchengeschichte darzustellen. Es entsteht
ein lebendiges und farbiges Bild, das nicht nur das duflere Geschehen, sondern
auch die innere Entwicklung des ,Seminars® sichtbar macht. Das gilt auch fiir
die Missionsgeschichte der Spiritaner im 18. Jh. Sie ist so interessant, dafl man
geradezu gespannt ist, zu erfahren, wie es weitergeht.

Miinster Josef Glazik MSC

Jonson, Jonas: Lutheran Missions in a Time of Revolution. The China
Experience 1944—1951 (= Studia Missionalia Upsaliensia, XVIII).
Travaga Forlags AB / Uppsala 1972; 230 S.

Diese Doktordissertation eines jungen Schweden ist auch fiir den katholischen
Missionswissenschaftler, dem die Zukunft Chinas am Herzen liegt, von groflem
Interesse. Zundchst ist es ein Werk von beachtlichem wissenschaftlichen Niveau.
Es beruht durchweg auf ersten, unverdffentlichen Quellen, die der Verfasser
in vielen europdischen und amerikanischen Missionsarchiven gesucht und durch-
gearbeitet hat. Dann ist es der erste Versuch, die Missionsbestrebungen einer
einzelnen Kirche in China in einem beschrankten, aber wichtigen Zeitabschnitt
darzustellen. Schlieflich ist es auflerordentlich lehrreich, die Unternehmen, Pléne,
Entscheidungen und Motive dieser Missionsgruppe in den Jahren unmittelbar vor
und wihrend der Machtiibernahme der Regierung Mao Tse-tung’s ndher
kennenzulernen.

Das Werk, in zehn ibersichtliche Kapitel eingeteilt, beginnt mit der Errich-
tung ciner neuen lutherischen Missionszentrale in Chungking 1944 durch den
Amerikaner Daniel Nelson, beschreibt dann den Stand der lutherischen Missio-
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nen in Siid-, Mittel- und Nordchina, weist auf die optimistische Haltung der
meisten Missionare hin, die ihre Hoffnung auf Chiang Kai-shek setzten,
wahrend andere schon frith Zweifel anmeldeten, die im Laufe der Zeit immer
stirker wurden. Trotz wachsender Unsicherheit und Inflation konnte manche
Aufbauarbeit geleistet werden, materiell und geistig. Eine geplante Lutherische
Universitit kam allerdings nicht mehr zustande. Je grofier die Zahl der aus-
lindischen Missionare wurde, desto grofler wurde auch ihr Gewicht gegeniiber
der bereits unabhingig arbeitenden Lutherischen Kirche Chinas, was zu un-
liebsamen Spannungen zwischen beiden Gruppen fihrte. Bei der Grindung des
Lutherischen Weltbundes 1947 wurde die chinesische Kirche nicht selbstdndiges
Mitglied; sie blieb Missionskirche. Bei der Machtiibernahme 1949 verlieBen die
auslédndischen Missionare freiwillig und oft schon vorher China, z. T. weil sie
mit der politisch und religiés offeneren Haltung der chinesischen Lutherischen
Kirche nicht einverstanden waren. In Hongkong eréffneten sie ein neues
Seminar fiir Pastorenausbildung, das streng antikommunistisch ausgerichtet war.
Da die Chinesen in China zu weitgehender Anpassung an die neuen Ent-
wicklungen entschlossen waren, kam es zur Spaltung. Die Lutherische Kirche
Chinas sagte sich von den auslidndischen Missionsgesellschaften los. Die aus-
lindischen Missionare gingen z. T. nach Taiwan, um dort die gewohnte Arbeit
fortzusetzen.

Die offenherzige Darstellung der Ereignisse macht klar, wie stark in Europa
entwickelte theologische Positionen unreflektiert die Arbeit der Missionare be-
stimmten, welchen Einflufl grofiere Geldmittel hatten und wie engherzige Tra-
ditionen der Heimat in der Mission zum Hemmschuh wurden. Dariiber hinaus
wirft die Arbeit neues Licht auf manche Einzelheiten. Streng war die Haltung
der lutherischen Missionare wie der einheimischen Kirche in der Mandschurei
zu den von der japanischen Besatzung geforderten Shintozeremonien. Die
Stellung der Katholiken war lockerer und war der Anfang zur Uberwindung
des Jahrhunderte alten Ritenstreites. Auch die Lutherische Mission unter den
Buddhisten erscheint in neuem Licht. Im Gegensatz zu den vorwartsdrdngenden
Pionieren scheint die Kirchenleitung nicht jenes Mafl an Offenheit gehabt zu
haben, die dem Buddhismus gerechter geworden wire.

Im Ganzen wird deutlich, daf die Lutherische Mission wie auch die der
Katholiken und anderer Gruppen theologisch auf die groflen Verdnderungen
der chinesischen Revolution gar nicht vorbereitet war. Wenn der Autor sein
Werk ,Lutherische Mission in Zeiten der Revolution“ benennt, so will er
offenbar damit sagen, dafl solche Zeiten gréfiere Konzeptionen fordern, etwa
nach der Art, wie sie Prof. Caao Tsu-cHEN 1949, als er noch einer der Prisi-
denten des Weltkirchenrates war, zu formulieren suchte, was aber von Men-
schen auflerhalb Chinas damals nicht begriffen wurde. Auch die katholische
Missionswissenschaft sollte sich einmal so griindlich mit diesen entscheidenden
Jahren befassen und nach den Griinden fragen, warum das Gericht Gottes so
furchtbar iiber die Christenheit Chinas gekommen ist.

Wiirzburg Bernward H. Willeke

Schreiner, Lothar: Adat und Evangelium. Zur Bedeutung der altvélki-
schen Lebensordnungen fiir Kirche und Mission unter den Batak in Nord-
sumatra. Gitersloher Verlagshaus Gerd Mohn/Giitersloh 1972; 316 S.,
12 Fotos und zwei Karten: kart. DM 52,—
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Der Verfasser dieser Habilitationsschrift, die von der Ev.-Theol. Fakultit
der Universitit Heidelberg 1969 (Referent Prof. D. H.-W. GENsICHEN) ange-
nommen wurde, wirkte von 1956 bis 1965 als Theologieprofessor an der Prot.
Theol. Fakultit der Universitit Nommensen in Pematang-Siantar (Sumatra/
Indonesien). Dieser langjihrige Aufenthalt in Nordsumatra erméglichte es dem
Autor, die Probleme aus der Nihe zu sehen. Nebst der Kenntnis der indone-
sischen Sprache wirkt sich die Beherrschung der Toba-Batak-Sprache (der
Untertitel der Arbeit diirfte die Beschrinkung auf die Toba-Batak deutlicher
hervorheben!) in der ganzen Arbeit nur positiv aus. Thema dieser aktucllen
Arbeit ist “die Begegnung der christlichen Botschaft mit der korporativen Sozial-
ordnung der Batak in Sumatra“ (11). In sieben Kapiteln von ungleicher Linge
und verschiedener Thematik wird das Problem von ,Adat und Evangelium’
angegangen.

Kap. I (15—22) gibt eine Einfithrung mit einem knappen kirchengeschichtlichen
Abrifl. Dabei wird zurecht vor allem die HKBP (Huria Kristen Batak Protestan)
genannt, wie auch die GKPS (Geredja Kristen Protestan Simalungun); nicht
aber die HKI (Huria Kristen Indonesia) und die GKPI (Geredja Kristen Pro-
testan Indonesia), die man selbst in einer solchen Ubersicht — aus welchen
Grinden denn auch? — nicht unerwahnt lassen darf. Auch die Existenz der
katholischen Kirche, die immerhin gegen 200000 Mitglieder unter den Batak
zdhlt, wird unerwihnt gelassen. Zu ihrem eigenen Nachteil versucht die Arbeit
nirgends die Sicht der katholischen Kirche in bezug auf das auch fiir sie
aktuelle Problem von ,Adat und Evangelium® vorzulegen, was der Arbeit den
Vorwurf einer (bewufiten) Einseitigkeit bzw. Beschrankung einbringt. Die kurze
Notiz auf S. 278f, wo gegen ,die’ katholische Meflopferlehre Stellung genom-
men wird, ist zu fragmentarisch und allgemein. — Kap. II (28—85) be-
schreibt ,die Gestalt des Glaubens und der Verkiindigung der Missionare im
19. Jahrhundert® (11), wobei die Theologie der geistigen Viter und der
Seminarlehrer der Rheinischen Mission ausfihrlich zu Wort kommt. Dagegen
ist nichts einzuwenden, auch wenn die Darstellung etwas langatmig anmutet.
Inwiefern sich aber diese ,Vatertheologie’ auf dem Missionsfeld und in der
Verkiindigung bei den Schiilern ausgewirkt hat, kommt unseres Erachtens zu
wenig zum Ausdruck. Es sei zugegeben, dafl dies viel schwieriger aufgezeigt
werden kann. Trotzdem wire es doch interessant, mehr dariiber zu vernehmen,
wie diese von den ,Vitern' vorgelegte Theologie als theol. Basis von deren
Schiillern, den Missionaren, angenommen wurde, und wie und inwieweit diese
sich auf sie beriefen (z. B. bei Missionarskonferenzen, in Arbeitsberichten und
Briefen). Zum Teil wird dies in Kap. IV nachgeholt. — In Kap. IIT (86—115)
wird die Frage von ,Adat als Volksrecht und Lebensordnung® beschrieben und
das Adatproblem in forschungsgeschichtlicher Perspektive aufgezeigt. — Kap. IV
(116—160) bringt dann ,die Stellung der Missionare gegeniiber der Adat’ zur
Sprache. Leider werden die Ausfithrungen hierzu etwas zu frithzeitig abgebrochen.
Daf die Stellungnahmen der Kirchen in neuerer Zeit (u. a. das Adai-Seminar
von 1968, das auf S. 12 wohl erwihnt wird) nicht mehr zur Darstellung kom-
men, ist ein Mangel. Damit sei zugleich auch unsererseits der Wunsch ausge-
sprochen, dafl die einheimischen Kirchen und bes. deren Theologen ScHREINERS
Arbeit zur Kenntnis nehmen, sich der Fragestellung nicht entziehen und ihre
Antwort darauf zu geben versuchen — was ja des Autors cigene Intention
mit dieser Einfithrung in eine der Existenzfragen junger Kirchen war.

Originell und interessant, vielleicht auch am wertvollsten, ist Kap. V, das

231



iiber ,Adat und christlicher Glaube im Schrifttum der Gegenwart’ referiert. Der
Autor hatte das Gliick, recht eigenbestimmte bataksche Autoren zu dieser Frage
vorzufinden, und auch die Gabe, diese aufzufinden und sie uns auch recht
lebendig vorzustellen (vgl. S. 161). Zugleich konnten so verschiedenartige For-
men des Ubergangs von Adat zum Evangelium illustriert werden. Fragen um
die Wandelbarkeit der Adat und der Berechtigung fiir heute und morgen konn-
ten so ebenfalls anvisiert werden. Schade ist, da sich der Autor fiir entschul-
digt hielt (11f), die ,Toba-Theologie’ eines Philipp L. Torine unbehandelt
lassen zu diirfen. — Dafl nur Biicher und schriftliche Quellen herangezogen
wurden, ist einerseits verstindlich, andererseits hitte vermehrter ,field research’
(Enqueten, Interviews) in den Gemeinden, noch besser aufzeigen konnen, wie
nicht nur einzelne Batak-Christen, sondern wie die Gemeinden und die Kirche
heute Adat und christlichen Glauben sehen.

In der Darlegung cines Einzelphdnomens ,Ahnenverehrung und Griberkult’
besteht Kap. VI (229—274). Obwohl das Beispiel gut gewihlt ist und jedem
hier auffiel, ergab sich umgekehrt die Gefahr einer zu engen Themafithrung und
lieB fiir weitere Aspekte in der Frage von ,Adat und Evangelium‘ nicht mehr
genligend Raum. — Kap. VII (275—282) versucht in etwas zu schwergepanzerter
Sprache und wohl zu einseitiger Haltung, die durch den theologischen Stand-
punkt bedingt zu sein scheint, einen Beitrag zur theologischen Ortsbestimmung
der Adat.

Bei der Bibliographie hitte das Buch von J. Ch. Hoexenpijx auch in der
deutschen Ausgabe aufgefiihrt werden diirfen, wie andererseits auch das holl.
Werk von J. VERcouwEN in der englischen Edition. Auch die beiden Arbeiten
von batakischen Theologen hidtten in der Bibliographie deutlicher vermeldet
werden sollen: Adelbert A. Srromeur, Weisheitliche Mahnspriiche und prophe-
tische Mahnrede im Alten Testament, Theol. Diss. Mainz 1967, 241 S. (vgl.
S. 203), sowie Poltak Sormin, Die Bedeutung des Abendmahls fir den Aufbau
der christlichen Gemeinde, Theol. Diss. Berlin 1968, 319 S.

Es ist zu hoffen, dafl — trotz des hohen Preises (schade!) — die Kirchen in
Nordsumatra sich mit diesem Buch und seiner Problemstellung intensiv be-
schiftigen. Wir danken dem Autor fiir diese Arbeit und hoffen mit ihm, dafl es
Reflexion und Dialog (!) unter denen férdert, die in Sumatra und im Westen
tber das Heil des Menschen nachdenken.

Pematang-Siantar (Sumatra/Indonesien) P. Linus Fih OFMCap

Witschi, Hermann: Geschichte der Basler Mission, 1920—1940. Basileia-
Verlag/Basel 1970; 433 S., sFr 19,80

Die evangelische Missionsgesellschaft in Basel ist 1815 gegriindet worden.
An ihrer Geschichte hat zunichst, seit 1916, W. ScrraTTER geschrieben. 1965
und 1970 legte H. Wirscur den 4. und 5. Band vor. Der 5. Band, um den es
hier geht, umgreift die Zeit zwischen den beiden Kriegen — vom Standpunkt
des Missionars bedeutsame Jahre. Frankreich und England haben den deut-
schen Rivalen ausgeschaltet und verstirken michtig, ein Beispiel fiir andere,
ihre koloniale Titigkeit. Die Mission nimmt Ricksicht darauf und sucht den
Frieden mit der weltlichen Macht. Der katholische und protestantische Pavillon
auf der Pariser Kolonialausstellung 1932 beweisen es. Doch den Einsichtigen ist
klar, dafl die Zeit der Kolonisatoren zu Ende lduft. — Um 1920 sieht es nicht
gut aus im Missionshaus in Basel. Wohin mit den vielen repatriierten deutschen
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Missionaren, denen alle Arbeitsfelder, wenn man von China absieht, ver-
schlossen sind? Sie sind gezwungen, sich in der Heimat Seelsorgsstellen zu
suchen. Doch dann bessern sich die Verhiltnisse schnell. Es reicht sogar, um eine
verlorene Mission an der Malabarkiiste in Indien neu zu besetzen. Von den bei-
den Schweizer Theologen KarL Barta in Basel selbst und Emin Brunner in
Ziirich unterstiitzt, versucht Missionsdirektor K. HarTEnsTEIN mit Erfolg, das
Missionswerk, das bis dahin mehr von frommen Kreisen getragen war, zu
einem Grundanliegen der allgemeinen Kirche zu machen. Hitler kommt an
die Macht. Das bedeutet wieder vielfache Bedringnis. Den Missionaren draufien
gehen die reichen Hilfen aus Deutschland verloren. Davon abgesehen, geht das
nicht von heute auf morgen, bis die Basler in Deutschland in der bekennen-
den Kirche Deutschlands eindeutig ihren festen Platz gefunden haben. Das ist
alles mit grofer Aufrichtigkeit dargestellt. Ebenso ehrlich bemiiht sich der Ver-
fasser, wo er uns mitnimmt auf die der Basler Missionsgesellschaft anvertrauten
Missionsfelder, ,die Wirklichkeit von damals sprechen zu lassen, und getroffene
Mafinahmen vom damaligen Standpunkt verstindlich zu machen®. So ist ein
erregender Bericht entstanden von den Missionaren zwischen ciner Welt, die
versinkt, und einer Welt, die heraufzieht, in Spruch und Widerspruch, in Rat-
losigkeit unter alten und neuen Zwingen, in Gefahren von Raubern und fal-
schen Briidern, um Christi willen in Todesingsten; in China zum Beispiel, wo
man die ,Hakka-Kirche® verselbstindigt und dann nichts bleibt als Hongkong;
oder in Indonesien, wo man auf Borneo die ,Dajak-Kirche“ in die Freiheit
entlifit, bevor man selbst in die Internierungsldger geht. In Indien an der
Malabarkiiste und in Afrika an der Goldkiste und in Kamerun gelang es
dafiir, altes Basler Land nach erzwungener Abwesenheit neu zu besetzen und zu

entfalten. — Gute Register, statistische Tafeln und Karten im Anhang ver-
deutlichen das und vieles sonst noch.
Knechtsteden Josef Theodor Rath C.S.Sp.

RELIGIONSWISSENSCHAFT UND VOULKERKUNDE

Handbuch der Religionsgeschichte. Hrsg. v. ]J. P. AsmusseN u. J. LAESSeE
in Verbindung mit C. Corpe. Band II. Vandenhoeck & Ruprecht / Gottin-
gen 1972; XII 4 536 S.

Der zweite Band des auf drei Binde geplanten Handbuchs der Religions-
geschichie (vgl. zum ersten Band ZMR 1973, S. 74—76) ist einmal den religidsen
Bewegungen des ostlichen Mittelmeerraumes, die jinger sind als die Religionen
Mesopotamiens, gewidmet: den Hethitern, Kanaan, dem Judentum, der Religion
des Iran vor und nach Zarathustra und natiirlich Zarathustras selbst, sodann
auf den letzten 150 Seiten den indischen Religionen: der Vedareligion, dem
Hinduismus, Buddhismus und Jainismus, schlieflich dem Lamaismus (373—536).

Das Schwergewicht des Bandes liegt eindeutig auf dem ersten Teil, in dem
mit grofler Eindringlichkeit die Ergebnisse der exegetischen und religions-
kundlichen Forschung, wie sie im Dienste des Verstindnisses des Alten Testa-
mentes und seiner Umwelt nicht zuletzt von skandinavischen Religionswissen-
schaftlern erarbeitet wurden, ins Religionswissenschaftliche gewendet vorgetra-
gen werden. Am Anfang stehen die hethitische und die kanaandische Religion,
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behandelt von S. S. Hartman bzw. ]J. PeEpersen. Die Religion Israels wird
dann in drei Etappen dargestellt: die Religion des alten Israel (E. NIELSEN);
das Spitjudentum (B. SaLoMONSEN) — gemeint ist mit diesem Begriff ,alles,
was zwischen dem Exil und dem Aufkommen des Islam liegt®, also der ,Zeit-
raum zwischen dem klassischen Judentum und dem Mittelalter, d. h. eine
tausendjahrige Periode“ (149); das Judentum (R. EpeLmanN) — gemeint ist
hier das Judentum, wie es sich in seinem Glauben und den Bekundungen bis
auf den heutigen Tag darbietet. Die Darstellung Israels in dieser Ausfihr-
lichkeit gehort zweifellos zu den Schwerpunkten des Werkes und ist in ihrer
Art einzigartig. Ihr folgt in weiteren drei Stufen die Religion des Iran: die
Religion der alten Iranier (K. Barr); Zarathustra und der frilhe Zoroastrismus
(C. CovpE); der spitere Zoroastrismus (M. BoycE).

Im Anschluf an die Kapitel iiber das Judentum sei allerdings cine gewisse
Enttduschung nicht verschwiegen, da sie sich auch in spiteren Teilen des Werkes
wiedereinstellt: Wahrend bei der Behandlung des fritheren Judentums, z. T. im
Anschlufl an die vorfindliche Literatur des Alten Testamentes und anderer
auflerkanonischer Schriften, tatsdchlich ein recht deutliches Bild der geschicht-
lichen Entwicklung und Bedeutsamkeit des Judentums entsteht, wird dieser
Eindruck mit zunehmender Nihe zur Situation der Gegenwart blasser. Zwar
sind die Informationen EpeLmanns lber den jidischen Glauben und seinen
Einfluf auf das alltdgliche Leben hilfreich, doch die gesellschaftlich-politische
Wirksamkeit des Judentums in der Neuzeit bis hin zur Entstehung des Staates
Israel sowie die Erfahrungen der in der Geschichte andauernden Verfolgung und
des offenen oder doch zumindest unterschwelligen Antisemitismus findet keine
Darstellung und keine Beachtung. Hier aber stellt sich bei einem wissenschaft-
lichen Werk wie dem vorliegenden, das in der Einleitung zum ersten Band
(vgl. dort S. XII) ein deutliches Problembewuftsein auch hinsichtlich der reli-
gions-kritischen Einstellung der Gegenwart zu verraten schien, die Frage,
welche Aufgabe eine religionswissenschaftliche Behandlung der religisen
Phinomene und der Geschichte der Religionen sich selbst im Hinblick auf die
Gegenwartssituation zuzuschreiben gewillt ist. Geht es bei der vorliegenden
Darstellung wirklich um eine Sicht der Dinge im Horizont moderner Frage-
stellungen? AbschlieBend kann dariiber allerdings erst der dritte Band Auf-
schlufl geben.

Hinsichtlich der indischen Religionen wurde bereits angemerkt, dafl dieser
Teil des Bandes schon umfangsmaflig der kleinere ist. In recht iibersichtlicher
Form werden die religiosen Entwiddungen des indischen Subkontinents dar-
gestellt. Auch hier aber gewinnt man den Eindruc, daf bei der groflen
Aktualitat hinduistisch-indischer Ideen und Praktiken und ihrer Ausstrahlung
in den Okzident die Gegenwartsproblematik des Hinduismus in einer sich
modernisierenden Gesellschaftsordnung starker hatte umrissen werden konnen
(vgl. dazu 466—470). — Die Behandlung des Buddhismus stofit in allen Werken
dieser Art auf die gleiche Schwierigkeit: Der Ursprung der Bewegung liegt in
Indien, doch in der Gegenwart liegen die Schwerpunkte des Buddhismus aufler-
halb Indiens. Einerseits gehort der Anfang in die Geschichte Indiens, anderer-
seits ist jedoch die auflerindische Entfaltung fiir die Gegenwartsgestalt und die
eigentliche Auseinandersetzung von viel grofierer Bedeutsamkeit. Die Grund-
gestalt des Buddhismus wird zusammen mit den Auspridgungen in Hinayana,
Mahayana und Vajrayana vorgestellt. Neuere Forschungsergebnisse sind hier
wie auch im Teil iiber den Hinduismus in geringerer Zahl anzutreffen. Ob man
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diesen Teil, wenn man ihn mit dem bekannten Lehrbuch von CHANTEPIE DE LA
SaussaYE in der 4. Auflage von 1925 vergleicht, wie es inzwischen in der Kritik
des Werkes geschicht (vgl. IX{), iiber die dort gebotene Darstellung stellen
kann, méchte ich selbst mit einem Fragezeichen versehen.

Bei allen Anfragen, die sich im Laufe der Lektiire des Werkes auch ergeben,
sei aber erneut betont, dal das Handbuch zweifellos auf dem deutschen Markt
eine Liidke schliefit und hinsichtlich der gebotenen Informationen nachdriicklich
zu empfehlen ist. Das bleibt bestehen, auch wenn man selbst dann vielfach
diese Informationen in ein modernes Gespriach mit und iber die Religionen
einbringen muf3.

Wittlaer H. Waldenfels

Ben-Chorin, Schalom: Judentum und Christentum im technologischen
Zeitalter. Drei Essays (= Theologie und Leben, 8) Kyrios-Verlag/Mei-
tingen-Freising und Veritas-Verlag/Linz-Wien-Passau 1972; 555., DM 5,—

Das schmale Béndchen vereinigt drei Vortrige Ben-Crorin’s, gehalten bei
Gelegenheit eines christlich-judischen Jugendtreffens 1970 in Israel und aus
Anlafl der Woche der Briiderlichkeit 1970 in Deutschland. Das gemeinsame An-
liegen: der biblische Glaube in der Konfrontation mit dem modernen physika-
lischen Weltbild und der modernen pluralistischen Gesellschaft. Halt er beidem
stand? Gibt er dem, der sich zu ihm bekennt, die Kraft zur Uberwindung der
Gefahren unserer Zeit, deren wir mehr und mehr ansichtig werden? Die Ant-
wort stammt aus dem innersten Kern biblischen Glaubens: dem Bekenntnis zu
dem bildlosen Gott, dessen Ebenbild — in hochst paradoxer Weise — der
Mensch ist. Darum kann kein Gebilde dieser Welt der urspriinglichen Be-
stimmung des Menschen geniigen. Gétzendienst ist keine historische Sache, son-
dern eine bleibende Versuchung. Das Bindchen spricht eine ntichterne Sprache
des Glaubens, der sich der eigenen Zeit stellt.

Miinster Klaus Grive MSC

Dammann, Ernst: GrundrifS der Religionsgeschichte (= Theologische Wis-
senschaft, 17). W. Kohlhammer/Stuttgart-Berlin-Kéln-Mainz 1972; 197 S.,
kart. DM 14,—

Fir die ,Theologische Wissenschaft, ein Sammelwerk fiir Studium und
Beruf®, hat DamMaNN einen Grundrifi der Religionsgeschichie geschrieben. Er
will ,eine erste Kenntnis und Information iiber die hauptsachlichsten lebenden
Religionen verschaffen® (7); er will nicht ,grundsitzliche Probleme der Reli-
gionswissenschaft behandeln oder auf die Fragestellung Religion und Kultur
eingehen® (7).

Wertvoll ist, dafl Dammany als Afrikanist den Naturreligionen nahesteht und
so davor bewahrt bleibt, sie nur schandenhalber kurz zu streifen. Zwar ist der
zugehérige Abschnitt verhdltnismaflig kurz. Aber es fehlt jeder Uberschwang in
der Darstellung der Hochreligionen, weil das die Ehrfurcht vor dem Ernst, der
Woucht, der Lebendigkeit der Naturreligion verbietet. Die Darstellung ist
knapp, verhalten, wertungsfrei und dennoch spiirhar nach einem Wertgefiihl
ausgerichtet, das kaum beschreibbar ist. Das beruht zum guten Teil auch auf der
Uberzeugung, ,dafl die Menschheit durchaus nicht einem religionslosen Zeit-
alter entgegengeht® (9), daf auch ,die jungen christlichen Kirchen damit rech-
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nen miissen, von hinduistischem Gedankengut beeinflufit zu werden® (89). Die
genaue Kenntnis Afrikas liefert manches Beispiel, das gemeinhin unbekannt ist.
Die Gewichte sind wohlausgewogen verteilt, die Sprache ist knapp, klar, unauf-
dringlich. Die Literaturangaben helfen zu eingehenderem Studium weiter. Bei
den Zeitschriften (10) fehlen die Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft und die Neue Zeitschrift [iir Missionswissenschaft.

Zwei Anregungen mégen erlaubt sein.

Die erste: DamMann, als Afrikanist, kennt umfassend und einfithlend Wesen
und Wirkweise der ,Primitivreligionen. Er verweist einige Male darauf, dafl
einiges davon auch in den ,Hoch“religionen zu finden ist. Vielleicht ist es er-
wigenswert zu untersuchen, wo versteckt oder offen das ,Primitive” im ,Hohen®
gegenwirtig ist, und ob nicht vielleicht das ,Primitive® den harten Kern des
»FHohen® ausmacht, der unter Begriffen und Folgerungen versteckt wird.

Die zweite: Dammann spricht von Religionen. Auch hier konnte erwigens-
wert sein, nicht von Religionen, sondern von Stufen und Formen der
Religion zu sprechen. Damit ergibe sich eine bessere Ubersicht und Durchsicht
und oft ein {iberraschender Einblick in einfache Grundstrukturen und Grund-
verhaltensweisen. Moglicherweise kidme das auch dem pddagogischen Anliegen,
sicher auch dem Schlufikapitel iiber die Konstanz der Religion zugute.

Moge das Buch dazu beitragen, dafl Religion gelebt und bedacht wird!

Miinster Ant, Antweiler

* Mensching, Gustav: Die Weltreligionen.Carl Hebel Verlagsbuchhandlung/
Darmstadt 1972; 319 S.

Der bekannte und angesehene Altmeister der Religionswissenschaft in Deutsch-
land, der Bonner Emeritus G. MENscHING, legt mit seinem neuen Buch eine
zusammenfassende, iiberschauartige Darstellung der groflen Weltreligionen vor,
die fir das gegenwirtige religiése Leben in besonderer Weise noch relevant
sind (vgl. S. 9); es werden demnach vorgestellt: Buddhismus (38—112), Hinduis-
mus (112—157), die Religion Israels (157—180), Christentum (180—242) und
Islam (242—282). Eingeleitet wird der Band durch Uberlegungen iiber ,Wesen
und Aufgabe der Religionswissenschaft® (9—18) sowie einen Abrifl der Ge-
schichte der Religionswissenschaft (14—387) — MgenscHING hat bereits 1948 eine
»Geschichte der Religionswissenschaft® veréffentlicht, die in erweiterter Form
noch einmal vorzulegen sicherlich (wiederum) verdienstvoll wiare —, und den
Abschlufl bildet ein Kapitel ,Vergleichende Religionswissenschaft (Phinomeno-
logie der Religion)® (283—309), in dem in geraffter Form iiber das ,Wesen der
Religion®, die ,Erscheinungsformen des Glaubens an eine heilige Wirklichkeit®
sowie iiber die ,Begegnung des Menschen mit der Wirklichkeit des Heiligen®
gehandelt wird. MenscuiNG folgt hier dem Ansatz seines Lehrers R. Orro, was
sich vor allem an der Bestimmung und Ausdeutung des Begriffs des ,Heiligen®
zeigt, und versteht die systematisch orientierten Darlegungen dieses Buches als
abgekiirzte Wiedergabe dessen, was er in seinem Werk: Die Religion. Erschei-
nungsformen, Strukturtypen und Lebensgesetz (1959) entfaltet hat (vgl. 283).
Die kritisch-hermeneutische Religionsphilosophie (z. B. auf den Spuren Tirrichs)
kommt also noch nicht zur Anwendung, d. h. das von der Religionswissenschaft
zu vollzichende ,Verstehen® wird noch als immanente und vergleichende Inter-
pretation aufgefafit (vgl. 33—37). Der besondere Wert dieses neuen Buches
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liegt m. E. darin, dafl hier ein Gelehrter aus umfassender Kenntnis ein Résumé
des religionsgeschichtlichen Wissens anbietet, wobei insbesondere die historisch-
quellenkritische Problematik bei der Portratierung des Buddha, Jesus und
Mohammed in einer begrilenswerten Identitdt der Methode und unter Beach-
tung der jingsten Forschungstendenzen zum Zuge kommt. MenscHinG bezieht
auch die Geschichte der behandelten Religionen in der in diesem Rahmen
moglichen Weise mit ein, und es wird jeweils auch die ,Gegenwartslage® kurz
erortert. (Leider fehlt eine solche Reflexion in bezug auf die nachchristliche Ge-
schichte des Judentums und dessen heutige Situation.)

Jede diberblidkartige Darstellung religionsgeschichtlich-religionswissenschaft-
licher Art gibt den Spezialisten Gelegenheit, dieses und jenes zu beanstanden,
und gewifl nicht in jedem Falle zu unrecht. (So scheint z. B. MEnscuings Dar-
stellung des Christentums einer eigenen Auseinandersetzung wert, in der manche
scharfe und erhellende Beobachtung positiv zu wiirdigen und manche Detailthese
zu prizisieren und zu korrigieren wire.) Viel wichtiger als diese Kritik, auf die
ich hier verzichte (zumal sie den Umfang einer Rezension sprengen wiirde),
scheint mir die Feststellung, daff wohl nur noch sehr wenige Gelehrte heute in
der Lage und willens sind, ein derartiges Werk zu schreiben. (Es sei in diesem
Zusammenhang auf das Buch von T. Ling, Die Universalitit der Religion.
Geschichte und vergleichende Deutung. Miinchen 1971 hingewiesen.) Anderer-
seits wird es immer wieder notwendig sein, (,Gesamt“-)Darstellungen vorzu-
legen, die die Religionswissenschaft tber den leider sehr engen Kreis der
Spezialisten hinaus bekanntzumachen im Stande sind.

Noch unter einem weiteren Aspekt halte ich dieses neue Buch MENscHINGS
fir beachtenswert. Im Unterschied zu der Entwicklung der ,Comparative
Religions® im Ausland ist in der Bundesrepublik eine (seitens mancher Kultur-
politiker begiinstigte) Tendenz festzustellen, den Terminus ,Religionswissen-
schaft” auszuhShlen und als ein Synonym fiir die christlichen Theologien in
Umlauf zu bringen, d. h. ,Etikettenschwindel zu betreiben. Diese Entwicklung,
die auch der Theologic nichts einbringt, ist in erster Linie wegen der erheblichen
Unkenntnis der methodischen Problematik aller Religionsforschung, die sich in
ihr ausdriickt, duflerst bedauerlich. Wieviel auch immer die Religionswissen-
schaft selbst gegen ihr Prinzip konfessionsfreier und insofern ,vorurteilsfreier®
Forschung gesiindigt haben mag, es kann keinem Zweifel unterliegen, dafl ihre
methodisch-distanzierte Betrachtungsweise der Religionen in sachlicher Hinsicht
erforderlich und niitzlich ist, daf} also eine bemerkenswerte Liicke entstiinde,
wenn die Religionen lediglich von ihren eigenen Reprasentanten erforscht bzw.
vom Standpunkt einer bestimmten anderen Religion (oder deren ,Theologie®)
aus behandelt wiirden. MENscHING gibt mit diesem Buch gerade in der gegen-
wirtigen, sehr betriiblichen Situation der Religionswissenschaft in der Bundes-
republik einen Hinweis und eine Mahnung. Man kann und mufl iiber die Pro-
bleme religionswissenschaftlicher Methodik ebenso streiten wie tiber die Fiille
der konkreten Einzelurteile, aber man sollte dariiber nicht vergessen, dafl
Religionsforschung in der Art der Religionswissenschaft auch heute noch eine
spezifische wissenschaftliche Aufgabe hat, auf deren Wahrnehmung nur des-
halb, weil sie schwieriger geworden ist als in der Frithphase der Religions-
wissenschaft, nicht zugunsten christlicher, islamischer, buddhistischer ,Theologie®
usw. verzichtet werden darf.

Bonn Heinz Robert Schlette
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Tucci, G.: Geheimnis des Mandala, Theorie und Praxis. Otto Wilhelm
Barth Verlag/Weilheim 1972; 139 S., 4 Tafeln

Der ichbewufite Intellektuelle wird nach buddhistischer Auffassung im Prozefl
des verhdngnisvollen Zerfalls einer tberindividuellen Einheit. Diese Einheit
ist reines Bewufitsein als unendliche Potentialitdt. In ihr gibt es noch nicht die
schmerzliche karmische Erfahrung. Durch den Einbruch oder, besser gesagt, Auf-
bruch der Mdyd, die das Leben schlechthin ist, spaltet sie sich in Subjekt und
Objekt. Der Intellekt beginnt sein Werk der Objektivation und Personifikation.
Das ist der samsarische Kreislauf des Lebens (1. Kap., 5. 9—25).

Der Buddhismus will Heilsweg als Riickkehr zur urspriinglichen Einheit des
reinen und ungetriibten BewuBtseins sein. Das Mandala ist die Darstellung der
beiden Prozesse, der Emanation und Resorption, im Schema eines Diagrammes.
Es kann malerisch ausgefiillt sein mit Bildern der urtiimlichen, polaren Zwei-
heit bis hin zur Vielheit des Zusammenwirkens von Kriften, auflerhalb des
Menschen und in ihm selbst, in Gestalt von Gottheiten oder anderen Symbolen
oder in Form von Buchstaben als Bildersprache fiir Archetypen der Schopfung.
Damit wird es zum Kosmogramm und letztlich zum Psychogramm, denn die
Objektivation ist doch nur ein Prozef des Bewufltseins, und die Wiederfindung
der in uns liegenden iiberindividuellen Realitdt als befreiende psychische
Erfahrung vollzieht sich ,im Raum des Herzens“. Im Medium des Mandala wird
das Kriftespiel des Universums unter Kontrolle gebracht, nicht nur als Inhalt
des Bewuftseins. Vielmehr wird auch den dumpf im UnterbewuBtsein latenten
Moglichkeiten, den nicht mit vollem Bewuftsein erlebten Begegnungen, Gestalt
verliehen. Sind diese bereit, bei jeder Unachtsamkeit hervorzubrechen, sich der
Psyche zu bemichtigen und diese durcheinanderzubringen, so wird ihnen durch
Projektion ins Diagramm der Platz angewiesen, von dem aus cin form- und
ordnungsloser Wirrwarr als Quelle von Angsten und Leidenschaften nicht mehr
moglich st (2. Kap., S. 27—51).

Die Symbolik des Mandala, statisch als Bild der strukturellen psychischen
Ganzheit, zeigt dynamisch das Drama des Universums, zentrifugal und zentri-
petal, letzteres als Riickkehr zum Punkt der Mitte des Diagrammes. Die nahezu
unendliche Vielheit von Mandalas, wie sic insbes. im tibetischen Buddhismus
auffillt, ist der Vielfalt der Aspekte der menschlichen Psyche und ihrer Erleb-
nisse angepafit. Nur ein Meister, der seinen Schiler genau kennt, vermag zu
entscheiden, welches Mandala diesem als Instrument auf dem Weg zum Heil
entspricht. Gnostische Traditionen aus dem vorderen Orient sind nicht ausge-
schlossen (S. 78), allerdings diirfte das im alten vorderen Orient giiltige
Siebenerschema durch das im indischen Mandala vorherrschende Fiinferschema
ersetzt worden sein (S. 47; vgl. G. Tuccr, Opera Minora, Teil II, Rom 1971,
S. 524). Hierzu Kap. II, S. 48—51; Kap. III, S. 53—84.

Im letzten (4.) Kapitel (S. 105—127) zeigt der Verf., wie nicht nur die
Struktur der Psyche, sondern auch die psycho-somatische Ganzheit des Menschen
mandalahaft dargestellt werden kann, indem sich deren Bedingungen, die fiktiv
in Zentren, den bekannten Cakras, lokalisiert und im Korper vertikal geordnet
sind, horizontal so ineinander fiigen lassen, daR sie, das oberste Cakra im
Innersten, ein Mandala konzentrischer Figuren ergeben und der Weg vom
untersten (duflersten) zum obersten (innersten) Cakra die Ruckkehr zur iber-
personlichen Lebensmitte bedeutet.

Das zum Verstindnis des Mandala grundlegende Buch, dessen Inhalt und Dar-
stellung nichts hinzuzufiigen ist, erschien erstmalig 1949 in italienischer Sprache

238



und dann wieder 1961 in englischer Ubersetzung. Leider lie der Verlag der
vorliegenden deutschen Ausgabe die Ubertragung vor Drudklegung nicht von
einem Fachmann iiberpriifen. So ist die Transkription der Worte aus dem
Sanskrit und dem Tibetischen in einen heillosen, den Laien irrefithrenden
Zustand geraten. Unter offensichtlicher Miflachtung der diakritischen Zeichen
liest man nun falschlich Sakti (statt: Shakti bzw. Schakti), Sri (statt Shri oder
Schri) usw. oder tibetisch snan (statt snang), gsuns (statt gsungs) u. a. Von den
vielen Druckfehlern nur folgende: Lies S. 15: rNam-par-snang (statt rNam-par-
sana); up. (statt up) als Abkirzung fiir Upanishad!; S. 382: mehrmals Ildan
(statt Idan); S. 83: Samhitd (statt Sambitd); S. 89: Altar; S. 46: Kang (statt
kan); S. 71: yab-yum (statt yah yum); S. 87: rten (statt rtien); S. 88: Guhya-
samdja (statt Guhyasmaja u. S. 95 uhyasamaja); S. 91: Hevajra (statt Revajra);
S. 92: Avalokiteshvara (statt Avakikiteshvara); S. 113: Dharmakdya (statt
dharmaka,a). S. 20, Zeile 7, ist die Ubersetzung, wonach die Gottheit im Men-
schen nicht von vornherein anwesend sei, zur Gesamtkonzeption im Widerspruch.
Der italienische Originaltext besagt dagegen, daf die Gottheit in der mensch-
lichen Seele zum Leuchten gebracht werden muf. Sie ist lediglich verborgen. —
Die Fehler — ihrer sind noch viele — kommen nicht zu Lasten des Autors.

Plobn i. V. Siegbert Hummel

VERSCHIEDENES

Kasper, Walter: Einfiihrung in den Glauben. M. Grinewald-Verlag/
Mainz 1972; 176 S.

Die grofie Zahl von Glaubensbiichern ist ein Zeichen fiir das grofie Bediirfnis
in unserer Zeit, iiber den Zugang zum Glauben und seine grundlegenden Inhalte
informiert zu werden. K’s neues Buch bietet eine Art Auffrischerkurs, der aus
der Vorlesungsreihe cines Kontaktstudiums fiir Fachtheologen entstanden ist.
Sprache und Stil setzen denn auch eine Grundkenntnis in der theologischen
Problematik und auch in den modernen Problemansidtzen voraus. Die abge-
rundeten Themen der einzelnen Vorlesungen behandeln jeweils einen Aspekt
der Glaubensfrage. Den Ausgangspunkt bildet die Situation des Glaubens heute.
Es folgen Ausfithrungen ilber den Ort des Glaubens, die Gottesfrage, Jesus
Christus, Ostern, Akt und Inhalt, Heilsbedeutung, Kirchlichkeit und Geschicht-
lichkeit des Glaubens. Die letzte Vorlesung spricht von der Zukunft des Glau-
bens. Das Sachregister gibt seinerseits Zeugnis von den Schwerpunkten der Aus-
filhrungen. Ob nicht von dort aus noch einmal zu bedenken wire, ob nicht der
Innenraum des Christentums zu wenig von den tragenden Grundwahrheiten
wie Dreifaltigkeit, Gnade, Selbstmitteilung und Inkarnation Gottes her be-
sprochen wird? Wohltuend ist der Einfluf der Tiibinger Schule alter Prigung,
die Offenheit fiir die Gegenwartsproblematik, ohne modernistisch sein zu wollen.
Es fragt sich, ob nicht ein @hnlicher Ansatz noch einmal neu eine Etage niedri-
ger — ohne die Fracht der theologischen Fachtheologie und den Reichtum der
Fremdwérter — als eigentlicher Grundkurs fiir den Raum der Erwachsenen-
bildungsarbeit versucht werden konnte. Insofern sich das Buch an Multiplikato-
ren wendet, fallt aber vielleicht auch ihnen die Aufgabe zu, die Ubersetzungs-
arbeit vorzunehmen.

Wittlaer H. Waldenfels
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Kessler, Hans: Erlosung als Befreiung (Patmos-Paperback) Patmos-Verlag/
Diisseldorf 1972; 180 S.

Wenn Theologie sich bemiiht, aktuelle Themen oder Theorien nicht nur als
Detailfragen von ihrem Standpunkt her und in den Kategorien ihrer Diszi-
plinen — als weltanschauliche, moralische, sozialethische usw. Fragen — zu
beurteilen, sondern als Anlafl zur Infragestellung ihrer eigenen Grundlagen und
ihres Selbstverstdndnisses zu nehmen, gerit sie zunichst in den Verdacht, durch
modische Anpassung ihre weitere Existenzberechtigung nachweisen zu wollen.
An dieser mifilichen Lage ist die Theologie weitgehend selbst schuld. Das gilt
auch fiir die zahlreichen gegenwartigen Versuche, christlichen Glauben bzw.
Theologie mit Befreiung und Emanzipation in Zusammenhang zu bringen.
KessLers Verdienst ist es, nicht eine oberflichliche Harmonisierung zwischen der
christlichen Auffassung von Erlosung und den neuzeitlichen Theorien der
Emanzipation anzustreben. In einer fundierten exegetischen und dogmenge-
schichtlichen Kritik — wobei er auch auf sein ausfiihrliches Werk Die theologische
Bedeutung des Todes Jesu. Eine traditionsgeschichtliche Untersuchung verweisen
kann — legt er dar, daf die vorherrschenden Ansitze der Erldsungslehre —
Inkarnation und Kreuzestod — urspriinglich Kurzformeln fiir das gesamte
erlosende Dasein und Wirken Jesu waren, dann aber immer mehr auf diese
punktuellen ,Ereignisse® enggefithrt wurden und sich bei der Systematisierung
auf Grund der verwendeten Kategorien verselbstindigt haben. Demgegeniiber
fordert er, zum Verstandnis von Erlésung wieder auf das Ganze des Lebens
und Wirkens Jesu zuriickzugehen. In der notwendigen Absage an dogmatisch
konstruierte Erlosungslehren wird in seiner Darstellung allerdings zu wenig
deutlich, dafl auch der historisch-kritische Zugang zu Jesus nicht voraussetzungs-
los sein kann (vgl. S. 61). Dennoch ist die Charakterisierung von Jesu Wirken
als einer ,neuen, befreienden Praxis“ angesichts des biblischen Befundes, der
christlichen (wenn auch zumeist ,ketzerischen, den herrschenden Interessen
widersprechenden) Tradition und der fiir den Glauben heute vordringlichen
Probleme richtig im Sinne eines epochalen Stichwortes fiir das Glaubensverstind-
nis. Bei der ausdriicklichen Konfrontation der christlich verstandenen Erl6sung
mit gegenwirtigen Emanzipationstheorien, vor allem der sog. Kritischen Theorie,
tritt die ganze komplexe Grundlagenproblematik heutiger Theologie zutage. Die
neuzeitlichen Emanzipationsbewegungen und -theorien sind zugleich die Ent-
wicklung der Religions- und Ideologiekritik, hinter deren Fragestellungen
Theologie nicht mehr zuriickfallen darf. Der Versuch einer solchen Konfron-
tation ist auch KessLEr noch nicht ganz gelungen, insofern er zu unvermittelt
die Kategorien der ,unverfiigharen Personalitit* und der ,unverfiigbaren
Transzendenz® den Emanzipationstheorien gegeniiberstellt und dem Modell der

theologischen ,Korrektur® — ,Uberhéhung® — ,Vollendung® von ,natiir-
lichen menschlichen Bestrebungen® verhaftet bleibt.
Miinster Ludwig Riitti

Ansdhriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. L. ScamiTHAUsEN, 211 Buch-
holz, Berliner Str. 42 - F. Josepu J. Sear, 150 route de Fernay, CH—I1211
Geneva 20 - P. Francisco Perez Ruiz SJ, Katorikku Tetsaugakuin, Yon-
bancho 4, Chiyoda-ku, Tokyo 102, Japan -+ Henz KnecureN, 5205 St. Augu-
stin, Arnold-Janssen-Str. 30
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PROF. DDR. MAX BIERBAUM 90 JAHRE ALT

Am 14. September 1978 konnte Prof. DDr. Max BierBAUM, emeri-
tierter Honorarprofessor der Universitat Miinster und langjihriger
Offizial der Dibzese, sein 90. Lebensjahr vollenden. Uber seine missions-
wissenschaftliche Tdtigkeit hat schon 1953 Prof. Dr. H. Eisine in dieser
Zeitschrift und der Jubilar selber in der Festschrift ,50 Jahre Katholische
Missionswissenschaft in Minster, 1911—1961° (Miinster 1961) ausfiikrlich
berichtet. Eine sicher nicht wvollstindige Bibliographie seiner missions-
wissenschaftlichen Publikationen erschien in der gleichen Festschrift.
Wenn der greise Gelehrie in den letzien Jahren auch wenig mit fach-
wissenschaftlichen Beitrigen hervorgetreten und so den jiingeren Mit-
gliedern unseres Instituts kaum bekannt ist, so ist er unentwegt literarisch
titig gewesen und zeichnete noch bis vor wenigen Jahren als Mitheraus-
geber der Reihe ,Missionswissenschaftliche Abhandlungen und Texte.
Veriffentlichungen des Internationalen Instituts fiir missionswissenschaft-
liche Forschungen®, die inzwischen auf 81 Binde angewachsen ist.

Max BierBaum war viele Jahre lang getreuer Mitarbeiter von JOSEF
ScuMIDLIN und hat in schwieriger Zeit das Werk des Griinders in dessen
Geiste weitergefiihrt. Seine ersten Missionserfahrungen sammelte er als
Feldgeistlicher wahrend des ersten Weltkrieges in der Tirkei. Den theo-
logischen Doktortitel erwarb er 1920 an der Universitdt Minster; 1922
wurde er in Rom zum Doktor des Kirchenrechts promoviert. Nach seiner
Habilitation fiir kirchliche Rechtsgeschichte und Missionsrecht im Jahre
1925 war er in Deutschland der erste, der Vorlesungen und Ubungen
im Fach Missionsrecht hielt. Spater kamen audh Missionstheorie und Mis-
sionskunde hinzu. Seine praktischen Missionskenntnisse erweiterte er
durch Forschungsreisen nach Ostasien, Stidafrika und Lybien.

Wegen der Ungunst des nationalsozialistischen Regimes war es Prof.
BiersBaum nidit vergonnt, Ordinarius auf dem missionswissenschaftlichen
Lehrstuhl in Miinster zu werden, obwohl Prof. ScamipLiN, die Theolo-
gische Fakultit und andere sich dafiir einsetzten. Trotzdem seizte er seine
gewohnte Lehrtatigkeit fort und iibernahm 1937 auch die Schriftleitung
dieser Zeitschrift, die sich damals in schwerer Krise befand, 1941 sogar
unterdriickt wurde, die er aber 1947 allen Schwierigkeiten zum Trotz
zu neuem Leben und neuer Bliite rief. Er redigierte die wiedererstandene
Zeitschrift bis kurz vor Vollendung seines 70. Lebensjahres, um sie 1953
in jungere Hinde zu legen. Man wird heute schwer ermessen kinnen,
welch persinlichen Einsatz und wissenschaftlichen Eros es damals gekostet
hat, die Belange der katholischen Missionswissenschaft zu vertreten und
die Zeitschrift in eine bessere Zukunft hiniiberzuretten.
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Das Internationale Institut fiir missionswissenschaftliche Forschun-
gen e. V. schaut mit Bewunderung auf den Jubilar im Wissen, daf} es ihm
viel zu verdanken hat. Der Uorstand des Instituts, die Schriftleitung der
Zeitschrift und der wissenschaftlichen Reihe sowie alle Freunde der
Missionswissenschaft entbieten Herrn Professor BIERBAUM ihre ehrerbie-
tigen Gliick- und Segenswiinsche.

Bernward H. Willeke OFM

Erster Vorsitzender
des Internationalen Instituts
fiir missionswissenschaftliche Forschungen
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GLAUBE UND SOZIALER UMBRUCH IN LATEINAMERIKA
Ein Bericht
von Othmar Noggler

Im Kolleg der Sagrados Corazones, im gleichnamigen Ort, der sich um das
bertihmte Kloster El Escorial gebildet hat, fand vom 8. bis 15. Juli 1972 eine
Tagung statt zum Thema: Glaube und sozialer Umbrudh in Lateinamerika. Die
Referenten waren alle aus diesem Subkontinent und sollten iiber den der-
zeitigen Stand der geistigen Auseinandersetzung, deren Hintergriinde und uber
die erkennbaren Tendenzen berichten. Veranstalter waren das Institut
Fe y Secularidad zusammen mit dem weiblichen Missionsinstitut Bérriz und
dem Internationalen Zentrum fir sozialen und 6kumenischen Fortschritt: CIDSE.
Fe y Secularidad sucht mit den Schwerpunkten Latcinamerika, Welt des Islam
und Sakularzivilisation Japans die Zusammenarbeit mit Nichtchristen, die fir
eine bessere Zukunft der Menschheit kimpfen.

Das Wort ,sozialer Umbruch® (cambio social) stand fiir ,Sozialismus®. Es kann
daher nicht verwundern, dafl es bei der Vorbereitung der Tagung Schwierigkei-
ten von seiten der Regierung und den Botschaften siidamerikanischer Staaten
gegeben hat. Dennoch konnte die Tagung mit zweijdhriger Verzogerung statt-
finden.

Es ging auf der gesamten Tagung nicht um die theoretische Frage, ob der
Sozialismus ein gangbarer Weg f[ir Christen in Lateinamerika sei, sondern
darum, dafl viele Christen sich fiir den Sozialismus als tragfahige und notwen-
dige Grundlage freien Menschentums in Lateinamerika bereits entschieden ha-
ben. Die einzelnen Referate sollen ausfithrlich wiedergegeben werden, da sie
einen Querschnitt durch das Denken der Theologen und Wissenschaftler auf-
zeigen.

I

Als erster Referent sprach RoLanpo AmEes Cosian, Professor fir Sozialwissen-
schaften in Lima, zum Thema: Sozio-dkonomische Faktoren im Prozefi der Be-
freiung. Lateinamerika ist nach seiner Ansicht unldsbar in die weltweite indu-
strielle Revolution miteinbezogen. Die Bindung des Subkontinents an Europa
begann mit dem Sieg der iberischen Heere iiber die Eingeborenen, die selbst
ein entwickeltes System sozio-konomischer Organisation hatten. Die Kolonial-
herrschaft zerbrach die sozialen Systeme der Eingeborenen, die zudem in einein-
halb Jahrhunderten zu vier Fiinftel ausgerottet wurden.

Mit dem Niedergang der Macht der iberischen Halbinsel im 16. und 17. Jahr-
hundert geriet Lateinamerika in den Bannkreis der industriellen Revolution. Das
Zentrum des Industrialisierungsprozesses, England, wies Lateinamerika im Rah-
men der Arbeitsteilung die Rolle des Rohstofflieferanten zu, wobei sich die Ge-
samtwirtschaft nach den Notwendigkeiten der fremden Metropole zu orientieren
hatte. Lateinamerika nahm damit an der sozial-okonomischen Evolution teil.
Dies geschah in verschiedenen Phasen.

Als erste Phase wird die Expansion nach auflen angesehen, die von der poli-
tischen Unabhingigkeit (ca. 1830) bis etwa 1930 dauerte. Sie war durch die klare
Ausrichtung der Produktion nach den Erfordernissen der englischen Metropole
gekennzeichnet. Blieb eine nationale Kontrolle der Produktion erhalten, wie
in Argentinien, Uruguay oder Brasilien, so entwickelte sich eine nationale
Oligarchie, die uber das Exportgeschidft kapitalistisch wurde. In Lindern
ohne nationale Kontrolle ging auch der Export in auslindische Hande
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iiber. Exporteure und Latifundienbesitzer bildeten die fithrende Gesellschafts-
gruppe mit einer klaren Hegemonie der ersteren. Eine kleine Mittelschicht bil-
deten Angestellte und Beamte. Man glaubte an einen stindig wachsenden Wohl-
stand fiir immer groflere Kreise, doch geriet dieses Denkmodell 1929 in eine
Krise. — Die zweite Phase (1980—1960) war durch eine wachsende Konsolidie-
rung des inneren Marktes geprigt. In Lindern mit nationaler Kontrolle der
Produktion entstand aufgrund der Existenz der Grofstidte und deren Erfor-
dernissen eine Substitutionsindustrie fiir Giiter, die wegen der Weltwirtschafts-
krise nicht mehr importiert werden konnten. Damit trat gleichzeitig eine neue
soziale Gruppe innerhalb der herrschenden Klasse auf, die ,nationale Bourgeoisie®,
die sich mehr oder weniger von Export und Grofigrundbesitz unterschied. Poli-
tisch sollte sie eine Allianz mit der Arbeiterklasse herbeifithren auf der Basis,
die der Nationalpopulismus anzubieten hatte. Der Nationalpopulismus baute
auf den wirtschaftlichen Fortschritt durch Industrialisierung, nationale Unab-
hingigkeit und eine moglichst gerechte interne Guterverteilung. Die Allianz der
Klassen und die 6konomischen Notwendigkeiten brachten schwere Konflikte mit
sich. Privatinitiative, staatliche Kontrolle, wachsende Investitionen und der Kon-
sumdruck der Bevélkerung waren kaum auf einen Nenner zu bringen. Die inter-
nen Spannungen, Umwilzungen aufgrund des technischen Fortschritts und neue
Tendenzen in der kapitalistischen, wiederum auf ein Zentrum ausgerichteten
Wirtschaft, brachten in dieser Phase eine Krise mit sich, die sich um die sechziger
Jahre besonders in Argentinien und Brasilien zeigte. In Mexiko wurde diese
Entwicklung nicht so deutlich wegen seiner besonderen politischen Verfassung.
Linder ohne nationale Kontrolle der Produktion entwickelten in dieser Periode
eine sehr schwache eigene Industrie. Extensivwirtschaft auf dem Agrarsektor
blieb vorherrschend. Lediglich in den fiinfziger Jahren wurde die Industrialisie-
rung beschleunigt, aber bereits unter Bedingungen, die fir die kommende Phase
charakteristisch sind.

Diese (letzte) Phase ist von der Internationalisierung des Marktes geprigt.
Die hochproduktive Guterindustrie der wichtigsten Industrieldnder erobert wie-
derum die in der vorausgehenden Phase konsolidierten nationalen Mirkte iiber
die internationalen und multilateralen Konzerne. Der nationale Investitionstra-
ger ist nichts weiter als das direkte oder indirekte Zwischenglied in dieser im-
perialistischen oder neoimperialistischen Wirtschaft. Charakteristisch fiir diese
Art von Industrialisierung ist die Absorption der Handarbeit durch erhohte
technische Kapazitit und die mangelnde Rudksichtnahme in der Art der Produk-
tion auf die Moglichkeiten und Notwendigkeiten der lateinamerikanischen Mas-
sen. Damit entsteht die derzeitige dkonomische ,Randstindigkeit®, die zum Zen-
tralproblem auf nationaler Ebene zu werden droht.

Auf politischer Ebene interveniert der Staat immer hdufiger und hédrter, um
einen immer komplizierteren ProzeB unter Kontrolle zu bringen und den ausldn-
dischen Investitionstragern die gewiinschte Sicherheit zu bieten. Das erklédrt auch
den Hang der Streitkrifte zur Machtergreifung.

Als Hauptlinien einer Reaktion gegen derartige Systeme kénnen unterschieden
werden: a) Nationalpopulismus — Er gehort zwar der vorhergehenden Phase
an, sucht sich aber, wenn auch mit verschiedenen Inhalten, in mehreren latein-
amerikanischen Lindern zu behaupten. — b) [deologischer Reformismus — Unter
diese Rubrik fallen Bewegungen, die aufgrund ethischer Zielsetzungen, nicht
aufgrund okonomischer Analysen eine Verdnderung wiinschen. Als Beispiel einer
solchen Bewegung kann die Democracia Cristiana gelten. Die Vorstellung einer
Union verschiedener Klassen als Ziel, nicht als politische Taktik verstanden,
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bringt Schwierigkeiten mit sich, die bereits in der nationalpopulistischen Phase
und in der gegenwirtigen verdnderten Situation zu suchen sind. — c) Sozialismus
— Die Erfahrungen des sozialen Prozesses und die marxistisch-wissenschaftliche
Analyse zwingen unter den gegenwartigen politischen Krifteverhdltnissen in
Lateinamerika, sich an einem vorldufigen Sozialismus zu orientieren. Das gilt
als einzig mogliche Politik, will man die Volksmassen an die Macht bringen.
Das beinhaltet gleichzeitig die grundsitzliche Ablehnung des kapitalistischen
Imperialismus wie die Ablehnung kapitalistischer Entwicklungen, auch wenn sie
zugunsten des Volkes geschehen.

Diese Option fiir den Sozialismus bedeutet jedoch keine Empfehlung fiir eine
bestimmte Partei oder eine einheitliche politische Taktik. Der Weg zum Sozialis-
mus ist nur gangbar, wenn er vom Kampf der verschiedenen unterdriickten Klas-
sen ausgeht, entsprechend den spezifischen Eigenheiten eines jeden Landes. Die
verschiedenen Strategien durfen die Kraftlinien der dargelegten sozialékonomi-
schen Diagnose nicht vergessen lassen, die heute hinreichend fundiert erscheint.

II

Uber die Beziehung des dhristlichen Glaubens zum sozialen Wandel in der
Geschichte referierte ENriguE Dusser,Philosophieprofessor in Mendoza/Argenti-
nien. Er berief sich auf den von ihm als Propheten bezcichneten BarToromE
DE LAS CaAsas, der in seiner ,Sehr kurze(n) Darstellung der Vernichtung der
Indien® den Spaniern den Glauben abspricht. Wie konnte Las Casas das tun?
Nach DusserL wurde der Glaube in erster Linie anthropologisch als , Wissen® ver-
standen, und nicht als Annahme des Wortes eines anderen im Vertrauen auf
dessen Person. Die Conquista war ein Angriff der ,spanischen Welt* auf die , Welt
des Indianers. Die Uberstiilpung des spanischen Horizonts iiber den indiani-
schen war eine dialektische Bewegung im Sinne des griechischen did, und bedeutete
Unterdriickung des Indianers. Der Dialektik der Conquista steht die Ana-lektik
des Glaubens und des Dienstes gegeniiber. Man kann nicht wirklich Christ sein
und gleichzeitig Conquistador des anderen.

Die erste Epoche von 1492 bis 1551 war gekennzeichnet durch kriegerische
dialektische Conquistadores und in geringer Zahl durch analektische d. h. be-
freiende Missionare. Christen konnten Unterdriicker sein, ohne es als Siinde ge-
gen den Glauben des anderen an Gott zu erkennen, da sich die mittelalterliche,
byzantinische, lateinische und spanische Christenheit totalisiert hatte. Der Euro-
péer galt als der einzigartige, voraussetzungslose und unbegrenzte Mensch — der
absolute Mensch, sakralisiert durch seine eigene Kultur, den Gottesstaat auf Er-
den. Neben dem totalisierten Ich gab es keinen anderen, an den man glauben
konnte, sondern nur noch einen Feind, den es zu erobern galt. Der Glaube wurde
theoretisches Heilswissen. Der Indianer war ein cogitatum, kein creditum.
HreceLs absolutes Wissen wurde zum Zeichen des geschwundenen Glaubens Euro-
pas. Las Casas und eine Minderheit konnte ,Glauben haben®, weil sie dem an-
deren, dem Indianer, Raum gaben. Evangelisierung ist nicht Eroberung von See-
len, sondern analektischer Glaube bis zur Hingabe des Lebens fiir den anderen.
Der andere, der Arme, ist die Epiphanie Gottes in der Geschichte. Doch ist der
evangelisierende, spanische Glaube (heroisch und in einigen Fillen sogar heilig)
noch nicht der Glaube Lateinamerikas. Es kam daher von 1551 bis 1808 zu einer
ersten Totalisierung.

Bereits der negative Ausdruck ,Christenheit Indiens® bedeutet eine gewisse
Negation des Glaubens. Die spanische Kultur in Amerika wurde totalisiert, was
Unterdriickung der Mestizen und des Indianers bedeutete. Mit dieser Totalisie-
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rung, getragen von der spanischen Verwaltungsschicht und der kreolischen Oligar-
chie, schwand der prophetische Glaube. Bei Missionsversuchen an den Grenzen
zu den heidnischen Indianern wurde Glaube zum Wissen einer Glaubenslehre
(docirina). Auch die guaranitischen Missionen, die ,Reduktionen®, indianisch-
christliche Gemeinschaften, machten diese Abhingigkeit nur offenkundig.

Eine zweite Totalisierung sieht DusseL in der Epoche von 1808 bis 1930/61.
Die Krise der kolonialen Christenheit durch den Niedergang Spaniens brachte
einen weiteren sozialen Wandel mit sich. Spanien wurde durch das englische
Imperium ersetzt. Die ,Unabhingigkeitskriege® (ausgenommen Brasilien) be-
deuteten den Vorstofl der kreolischen Oligarchie zur ersten sozialen Schicht, nun
aber in Abhéngigkeit von den Angelsachsen. Diese Oligarchie, zuerst konserva-
tiv, dann liberal im 19. Jahrhundert, verschmilzt in unserem Jahrhundert zu
ciner bourgeoisen Gruppe von Grofigrundbesitz, Kapital und Industrie. Das Volk
blieb beherrscht, totalisiert in einer als naturgegeben gesechenen Welt, die ge-
heiligt war durch eine z. T. selbst verfolgte Kirche, die sich schliefilich dem libe-
ralen Konservatismus auf Gedeih und Verderb verband. Christsein war kaum
mehr als ein ,Wissen von Kultur® in sdkularisierter Form, vom Kapitalismus
zum Instrument degradiert. Der Glaube blieb von der herrschenden Minderheit
und von der europdischen Theologie abhingig. Das Volk nahm an der gesamten
Entwicklung von den Unabhingigkeitskimpfen bis zur ,Ubergabe“ an das eng-
lische Imperium nicht teil. Es betrachtete diesen Prozef als ,von auflen kom-
mend®.

Die ererbte Religion des indianischen Christentums wurde in seiner Einfach-
heit und seinem Analphabetismus innerhalb der oligarchischen Kultur der Ort
der Identitdt des Volkes und der Garantie einer moéglichen Befreiung. Das Fehlen
des , Wissens®, der ,Lehre“, wurde so zur Méglichkeit des Glaubens an den an-
deren, mit ihm in Elend und Entfremdung solidarisch zu sein.

Ab 1962 ist nach DussiL eine bewufite Enttotalisierung zu beobachten. Erst-
malig wird in Lateinamerika damit prophetischer Glaube méglich. Er wird sich
seiner Abhdngigkeit bewufit und ist deshalb in einem historischen Prozefl der Be-
freiung, dem Zeichen der eschatologischen, engagiert.

Dicse Epoche — sie beginnt mit der Wirtschaftskrise 1929 — bedeutet einen
weiteren sozialen Wandel. Jetzt sind die USA die beherrschende Metropole
fir Lateinamerika. Die Oligarchie ist eine unterdriickende Bourgeoisie, die selbst
beherrscht wird. Sie ist auf die Macht der Militdrkaste angewiesen oder muf
sozialistischen Experimenten Raum geben, weil die Zeit einer regierenden Bour-
geoisie beendet ist. Eine Mittelklasse gibt es nur in einigen Lindern: Das Volk —
der Campesino, der Arbeiter oder Randstindige — wird sich aber langsam
seiner Entfremdung bewufit und will die Volksbefreiung. Es geht diesen Weg
allerdings nicht kontinuierlich.

Die Kirche ist in allen Gruppen gegenwirtig. Dabei will sich das ,kulturelle
Wissen“ manchmal mit dem christlichen Glauben identifizieren. Jedoch ist dieses
»Wissen“ schon nicht mehr das der Christenheit, sondern cher eine totalisierte
Ideologie zur Unterdriickung des Volkes, der christliches Prophetentum als Sub-
version erscheint. Dieser Totalitit, dem neuen ,Gott“, wird das Volk geopfert.

Gegen dieses Idol erhob sich Nierzscue, wenn er behauptete: ,Gott ist tot®.
Der Tod Gottes ist in Wahrheit der Tod des Indianers in den Bergwerken, des
als Sklaven verkauften Negers, des Asiaten wihrend des Opiumkrieges. (Gold
und Silber waren die erste Akkumulation, tber der sich der europiische und
nordamerikanische Kapitalismus und der technisierte Biirokratismus Rufilands er-
hob). Europa hat die armen Vélker durch Unterdriidiung umgebracht.
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Wenn die Armen der Welt die Epiphanie Gottes — des Gottes Israels und
des Christentums — sind, dann stirbt Gott nicht, sondern er verschwindet. Die
Armen wurden ermordet, und Gott hat sich verabsentiert. Die Frage nach dem
Tod Gottes ist deshalb kein Problem des ,Wissens oder der Theorie“, sondern
ein ethisches Problem der Gerechtigkeit, des Anti-Dienstes. Die Annahme eines
Schopfergottes, des absolut Anderen, an den man Glauben haben kann, aber
kein ,Wissen“, wird fiir den moglich, der die vergdttlichte, unterdriikende
Totalitdt enttotalisiert. Der kritische Glaube wird zum befreienden, propheti-
schen Glauben, der sich der Abhéngigkeit bewufit wird.

Seit 1492 wurde in Lateinamerika immer Neues entdeckt; erst heute jedoch
entdeckt man den anderen als anderen. Diese gegenwartige ,Entdeckung Ame-
rikas“ ist ein historisch irreversibler Reifungsprozefl des christlichen Glaubens
in Lateinamerika. Von jetzt an kann man an den Indianer glauben. Dieser
Reifungsprozef erlaubt eine lateinamerikanische Interpretation der Offenbarung
Gottes, die im Armen Gestalt annimmt, und zwar jenseits der hispano-amerika-
nischen Christenheit ebenso wie der neokolonialistisch-oligarchistischen. Die
Stimme des unterdriickten Lateinamerikaners erscheint als Gottes Stimme selbst,
als historische Personifizierung der Offenbarung Gottes fir Lateinamerika. Um
dieses Wort zu interpretieren — jedes Wort muf} interpretiert werden! —, mufd
es mit Glauben angenommen werden, und man muf sich auf sein Wort hin enga-
gieren. Die befreiende und analektische (mehr als die dialektische) Praxis ist der
»Dienst®, der praktisch auf den historischen Weg der Befreiung auf 6konomischer,
politischer, kultureller und religioser Ebene fiihrt; der es erlaubt, das Zeichen
des eschatologischen Reiches aufzuzeigen. Hier ist der Ort, wo offenbar wird, daf}
Prophetie nicht nur eine politische Interpellation ist, sondern die Geste des Pro-
pheten: Sein Wort, sein Leben ist eine Provokation im politischen Sinn, eine
Einladung, das System zu detotalisieren, ist Kampf gegen das Idol, das als Sy-
stem den Platz Gottes eingenommen hat.

Es gibt keine eschatologische, endgiiltige Befreiung (Erlésung), ohne sich in die
historische Befreiung miteinbezichen zu lassen. Wer lediglich fiir die eschatolo-
gische Befreiung eintritt, bestdtigt nur den Status quo und betet das Idel an.
Wer lediglich das Historische in der Befreiung sieht, macht sich bereit, in Zu-
kunft ein neues Idol, ein ebenso totalisiertes System, anzubeten. Nur der Prophet,
der dem gegenwirtigen Idol nicht glaubt, kennzeichnet die eschatologische Be-
freiung und wirft sich in die Waagschale, wenn es notwendig ist, bis zum Tod —
fiir die historische, kulturelle, 6konomische und politische Befreiung.

III

Mit den Ideologien und Bewegungen in Lateinamerika setzte sich JosepH
CoMBLIN, seit 1968 Ordinarius am lateinamerikanischen Pastoralinstitut in Quito
(Ecuador) und seit seiner Ausweisung aus Brasilien (Mérz 1972) Theologiepro-
fessor in Santiago de Chile, auseinander.

Die Geschichte Lateinamerikas im 20. Jahrhundert zeigt sich fir ihn immer
klarer als Geschichte des Nationalismus, der nationalen Revolution, die bis
heute noch nicht ihre endgiiltige Form gefunden hat. Die verschiedensten Bewe-
gungen und Ideologien, einschlieflich der sekundédren Dynamismen marxistischer
und betont christlicher Prigung, stehen mit dem Nationalismus im Zusammen-
hang. Comerin behandelt drei Bewegungen oder Ideologien: den Nationalis-
mus, den Marxismus und die Bewegungen christlicher Inspiration.

Die Nationalismus-geschichtliche Entwidklung von 1910 bis 1970 weist drei
Abschnitte, umrissen mit folgenden Ereignissen, auf: Die mexikanische Revo-
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lution (1910), die Weltwirtschaftskrise (1929) und die kubanische Revolution
(1959). Die Zeit von 1910 bis 1929 ist geprigt vom neokolonialen Pakt mit den
westlichen Industrienationen und von der Ankindigung des Kampfes gegen den
Kolonialismus. Der koloniale Pakt zeitigt die bekannte Spezialisierung der latein-
amerikanischen Nationen auf Landwirtschaft, Viehzucht und Berghau mit der
dazugehorigen Herrschaftsschicht.

Die Reaktion gegen den Kolonialismus kiinden die Ereignisse der mexikani-
schen Revolution (1910), die Universititsreform von Cérdoba (1918) und die Ent-
stehung der APRA! in Mexiko (1924) an. Alle drei Bewegungen werden von
bodenstindigem Dynamismus getragen. Das Volk (pueblo) als solches ist die
grundlegende und tragende Idee (concepto fundamental) der mexikanischen
Revolution und wird es fir jede kunftige Revolution in Lateinamerika sein, da
sie Ausdruck, Bestdtigung und Anerkennung des Volkes sein will. Freiheit steht
in Lateinamerika im Zusammenhang mit der Anerkennung der Existenz des
»Volkes® innerhalb der Nation. Der Begriff ,Volk® schlieft zwar teilweise den
Indianer mit ein, alle herrschenden Kreise aber aus. Fiir das Volk kimpfen heifit
gegen Imperialismus und Feudalismus antreten. Typisch fiir die Revolution ist
deshalb die Agrarreform und die Verstaatlichung der Bodenschitze. Der Land-
arbeiter symbolisiert die Klasse der Revolution. Daher sind diec Probleme der
Industrialisierung bis heute zweitrangig. Der Nationalismus, auch der mexikani-
sche, bleibt angesichts des Imperialismus und Industriekapitalismus ambivalent.

In Cérdoba zeigt sich erstmals die Klasse der Studenten, der kommenden
Hauptagenten aller auf Verdnderung zielenden Bewegungen. Alle Revolutionen
nehmen von da ab ihren Ausgang von den Universititen. Die Intellektuellen
schreiben sich die Rolle des Gewissens und der Avantgarde zu.

Die APRISMUS-Bewegung wird zum kontinentalen Ausdruck des Suchens
nach der Eigenstindigkeit ,Indoamerikas®. Sie ist gegen Feudalismus und Im-
perialismus gerichtet und proklamiert gleichzeitig dkonomische und kulturelle
Unabhiéngigkeit. Trotzdem nimmt auch sie die Zusammenarbeit mit dem Kapital
und den internationalen Grofifirmen auf. Der Marxismus der Kreolen ist stets
eine Form von Europdismus, der Industrialisierung als Durchgangsstadium zum
Sozialismus versteht.

Die zweite nationalistische Epoche (1929—1959) ist von Industrialisierung und
Populismus gepragt. Mit der Weltwirtschaftskrise kommt der Gedanke eines
progressiven, vom Imperialismus unabhéngigen Biirgertums als Rivale der aus-
landischen Industrie auf. Alle Bewegungen, die von diesem Konzept ausgehen,
praktizieren den Populismus, der gemeinsame Interessen zwischen nationalem
Biirgertum, Proletariat und Landarbeitern auf der Basis von Nationalismus,
Industrialisierung und Sozialreform voraussetzt, Unter der Fithrung des Biirger-
tums werden u. a. die Verstaatlichung der Grundstoffindustrie, Gewerkschaften
etc. angestrebt, ohne jedoch die Sozialstrukturen — abgesehen vom flachen Land
— anzutasten. Die ideologische Basis fand der Populismus in den Wirtschafts-
theorien von CEPAL? (1946) und ISEB®. Industrialisierung und nationale Ver-

1 APRA = Alianza Popular Revolucionaria Americana, gegriindet 1924 von
Victor Radl Hava pE LA Torre. Die APRA sollte eine ,Basis fiir alle nationa-
len Programme der lateinamerikanischen Linder* werden, aufbauend auf folgen-
den fiinf Punkten: 1. Aktion gegen den Yankee-Imperialismus, 2. fiir die politische
Einheit Lateinamerikas, 3. fiir die Nationalisierung von Grundbesitz und Indu-
strie, 4. fir die Internationalisierung des Panamakanals, 5. fiir Solidaritit mit
allen Vélkern und unterdriickten Klassen in der Welt.

? CEPAL, UN-Wirtschaftskommission fiir Lateinamerika
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antwortung sind die Faktoren der Entwicklung — eine neue Version des
APRISMUS.

Uber eine charismatisch-prétorianische Phase entwidkelt sich der Populismus
am Ende des zweiten Weltkrieges zu einer institutionalisierten politischen Bewe-
gung, deren eine, die Democracia Cristiana, von der Bindung an die Kirche be-
stimmt ist.

Die Krise des Populismus beginnt mit der kubanischen Revolution, die eine
andere Form nationalistischen Kampfes darstellt. Nach dem Scheitern des Popu-
lismus kommt der dritte koloniale Pakt in der lateinamerikanischen Geschichte:
der Pakt mit dem Neokolonialismus der groflen Weltkonzerne, der gleichzeitig
neue Ideologien, nationalistische und revolutionire Bewegungen erweckt.

Als dritte nationalistische Phase sind die von Neokolonialismus und Revolu-
tion geprigten 12 Jahre von 1960—1972 zu betrachten. Ende der sechziger Jahre
kommt es zur Allianz zwischen den internationalen Groffirmen und der Militar-
macht. Regierungen wie die Brasiliens (nach dem Putsch von 1964) fithren zur
Radikalisierung der nationalistischen Bewegungen. In dieser Zeit steigt zwar das
Bruttosozialprodukt, aber Nutzniefler sind nur die oberen Klassen. Die Folge
ist eine verscharfte Unterdriickungspolitik. Neoimperialismus und Neomilita-
rismus fithrten so zum Neokolonialismus. Das Pentagon bietet dem lateinameri-
kanischen Militdr eine neue Ideologie: nationale Sicherheit im Zusammenhang
mit dem totalen Krieg zwischen der freien Welt und dem internationalen, in
Lateinamerika subversiv auftretenden Kommunismus. Auch die Politik der natio-
nalen Sicherheit ist fir Entwidklung, jedoch unter dem Blickwinkel des Militars.
Das Biirgertum unterwirft sich der Doktrin der nationalen Sicherheit, da sie
Ruhe auf dem sozialen Sektor verspricht. Der Nationalismus sucht nach neuen
Wegen, abgesehen von Mexiko, wo der Populismus noch weiter besteht. In den
sechziger Jahren wurde die Idee der Evolution von der der Revolution abgelést.

In Lateinamerika mufl streng unterschieden werden zwischen dem Einflufl
der marxistischen Theorie und den marxistischen Parteien. Der Einflufl der
Theorie ist beeindruckend, sie dient aber meist nur als Instrument fiir nationa-
listische Bewegungen. Das Ergebnis ist ein heterodoxer Marxismus. Befreiung
von Imperialismus und der Nationalismus bleiben wichtiger als die sozialistische
Perspektive. Zwar entsteht schon 1912 die erste sozialistische Partei des Konti-
nents in Chile. Auflerhalb dieses Landes bleibt die Partei aber fast immer in
der Illegalitit. Die Stellungnahme der kommunistischen Partei gegen die von
den Universitdten ausgehenden Bewegungen, gegen den Nationalismus, gepaart
mit einem gewissen Antiintellektualismus, fithrte zu einer Sterilitdit im Denken,
deren Folge die Abhangigkeit vom russischen Opportunismus ist.

Mit der kubanischen Revolution wird die ideologische Abhangigkeit von Mos-
kau endgiiltig gebrochen; denn sie schuf innerhalb des Marxismus eine neue
Theorie: Die Revolution wird von Revolutiondren gemacht, die den Marxismus
zuerst leben und dann theoretisch durch Neuinterpretation der Klassiker entdek-
ken. Damit ist der ohnehin schwache orthodoxe Kommunismus entscheidend ge-
schwacht. Die russische Politik sieht im derzeitigen Lateinamerika keine Vor-
aussetzungen fir eine klassische kommunistische Revolution.

Ideologien und Bewegungen christlicher Prigung

Bis 1929 war die Kirche allgemein an die konservativste Form der bestehen-
den Ordnung gebunden. Dem Populismus gegeniiber war sie kalt bis ablehnend.
Waihrend der dreifliger Jahre fand sie dann die Form indirekter Betatigung in

3 ISEB, Instituto Superior de Estudios Brasileiros
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der Gesellschaft iiber cigene Organe, deren Prototyp die Katholische Aktion
wurde. Aus ihr entstand die Democracia Cristiana, die einen Mittelweg zwischen
Kapitalismus und Sozialismus suchte. Doch die Realitat zeigte die Unmoglichkeit
eines dritten Weges. So blieb die Democracia Cristiana eine mehr oder weniger
beschrankte populistische Bewegung ohne cigenes Gesicht. In den sechziger Jahren
verldfit sie die Soziallehre der Kirche. Die Theologie der Befreiung reprasentiert
ein neues Bewufltsein der Christen in Lateinamerika. Sie arbeiten mit den be-
stchenden Bewegungen zusammen und unterscheiden sich von ihnen nur durch
einen gewissen Personalismus. Diese Christen fordern von der Kirche die Mit-
hilfe im Kampf gegen den Imperialismus und fiir den Sozialismus. Trotzdem
sind sie keine direkten Parteiginger der Marxisten. Innerhalb der Kirche ist
damit der Monolith ,Katholizismus“ gesprengt. Die Katholiken bilden drei von-
einander isolierte Gruppen, die in vielen Punkten gegeneinander stehen: eine
kleine, in den revolutioniren Kampf verwickelte Minderheit, eine dem Biirger-
tum und den herkémmlichen Klassen verpflichtete Gruppe mit rein geistlichen
Erneuerungsbewegungen und schliefilich die breite Masse mit ihrem herkémm-
lichen Katholizismus, die keinen Zugang zu den sozialen Problemen hat.

v

Das Thema Popularkatholizismus griff Arpo J. Bintic, Professor fiir Reli-
gionssoziologie und kirchliche Soziallehre an verschiedenen Instituten Latein-
amerikas, mit der Formulierung auf: Dimension des lateinamerikanischen Popu-
larkatholizismus und sein Stellenwert im Prozefl der Befreiung — Diagnose
und pastorale Reflexionen.

Mit Zitaten von CHE Guevara und Fiper Castro stellte er einleitend die Be-
deutung des Christentums fiir die Revolution fest und beantwortete die Frage
nach der grofien Bedeutung des Christentums in Lateinamerika mit dem Hinweis,
es habe dort ein Popularisierungsprozeft des Katholizismus stattgefunden, dessen
Werte, Riten und Symbole nicht nur fiktive Superstrukturen darstellten. Latein-
amerika ist nach Biintic ohne seinen Katholizismus unverstandlich.

Als Folge dieser Feststellung erhebt sich die Frage, ob der Popularkatholizis-
mus nach einem notwendigen Sikularisierungsprozef, in dem Idole, nicht Gott,
eliminiert werden, mit seinen eigentlichen Werten uberleben kann und ob er
den ProzeR der Befreiung beschleunigen oder hemmen wird. Dazu gibt es drei
mogliche Uberlegungen. Die erste, europiisch beecinflufite, tut den Popular-
katholizismus als Aberglauben ab und will die Befreiung nur mit einer heranzu-
bildenden Elite erreichen. Nach der zweiten Uberlegung soll der Popularkatholi-
zismus vollig unangetastet bleiben, um dem Volk nicht auch noch den geringen
Glauben zu nehmen. Eine dritte Vorstellung geht von den christlichen Werten
aus, die im unterdriickten Volk vorhanden sind. Nach dem Willen der latein-
amerikanischen wie der argentinischen Bischofskonferenz sollen diese Werte
nach einer notwendigen Liuterung erhalten bleiben und zur Grundlage der Be-
freiung des Volkes werden. Dabei mufl zwischen den traditionellen Formen, in
denen sich das Volk ausdriickt, und dem Volk selbst unterschieden werden. Eine
neue Pastoral miifite die Formen werten und die Werte herausstellen.

Beim Versuch einer Diagnose unterscheidet Bunrtic drei Motivationsgruppen,
nimlich Primir- und Sekundir-Motivationen sowie sozio-religiose. Zu den erste-
ren rechnet er die kosmologischen, die psychologischen und die eschatologischen
Motivationen.

Die kosmologische Motivation ist der religiosen Primitivwelt eigen als Aus-
druck menschlichen Unvermdgens gegeniiber den kosmischen Michten. Gott ist
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eine michtige Kraft, umgeben von anderen. Thren Ausdrudk findet diese Haltung
in Bildern und Andachten. Die Folge sind moralische Neutralitit der Religion
mit ritualistischer und zugleich individualistischer Pragung, sowie magisches Ver-
stindnis der Riten. Empfinden fiir Kirchenzugehérigkeit und Durchhalteverma-
gen bei Aktivitdten zur Befreiung fehlen. Der Priester ist Ausdrudk der sakralen
Macht, die Kirche eine sakrale Organisation, die keine Konversion fordert. Als
befreiende Elemente kénnen einfache Frommigkeit, BewuBitsein der Abhiangigkeit
von Gott und Achtung vor dem Priester gelten. '

Die psychologischen Motivationen, als Suche nach Sicherheit definierbar, sind
dem stddtischen Milieu eigen. Mehr funktionale Formen als Auffangstellen der
entfremdenden Machte sind Astrologie und Spiritismus. Die Maglichkeit einer
Evangelisierung wire gegeben.

Die eschatologischen Motivationen zeigen das Bemiithen um eine ewige Rettung
in einem quasi-manichdischen, das Sakrale vom Profanen trennenden Dualismus.
Eigentiimlich fiir diese Haltung sind Duldung von Ungerechtigkeit, Moralisieren,
strenger Sakramentalismus mit Uberbetonung des Rituals gegeniiber Gerechtig-
keit und Liebe. Als befreiende Elemente wiren das Gespiir fir den Willen Got-
tes und der Kontakt durch das Wort anzufiihren.

Die Sekundirmotivationen werden als Treue zur Gruppe umschrieben. Das
Religiose ist dabei ein Teil der ortsiiblichen Sitte. Positiv zu werten wire die
Moglichkeit zur Evangelisierung, die Gottesdienststitten und -zeiten bieten. Zu
dieser Gruppe gehéren Menschen mit héherem Bildungsstand und mit einem
starken, aber inaktiven Individualismus. Es fehlt der Einsatz fir Evangelium
und Liebe. Folterungen an anderen Christen, die mehr Gerechtigkeit suchen,
Unbeweglichkeit und Konservativismus sind kennzeichnend. Als eine der schwie-
rigsten Gruppen im Hinblick auf Befreiung sind Ansitze lediglich in der Ortho-
doxie und in der Treue zur Kirche gegeben.

Bei der sozio-religiosen Motivation entscheidet die Zugehorigkeit zur Kirche
iiber das religiose Verhalten. Sie zeigt sich in den Mikrostrukturen oder in der
kirchlichen Basisgemeinschaft, wie sie in Medellin genannt wurde. Die Motiva-
tion der Zugehorigkeit zur Kirche setzt die der geistigen Umformung voraus.
Diese Mikrostrukturen sind ein Faktor ersten Ranges fiir den menschlichen Fort-
schritt.

Die befreienden Werte, die sich in sakralen Handlungen ausdriicken, miifiten
im Volk festgestellt und dem unterdriickten Volk aufgezeigt werden. Die sakra-
len Formen sind oft ambivalent. Sie miissen erst bereichert werden durch das
Evangelium, das allerdings selbst einer Neuinterpretation bedarf. Es geht dabei
um eine strategisch neue Einstellung der Pastoral, nicht um auferlichen Refor-
mismus. Werte, die im Volk liegen und zur Entfaltung gebracht werden miissen,
wiéren Solidaritits- und Gerechtigkeitsgefithl, Mitleid, Nahe zum Unterdriickten,
Unzufriedenheit mit den repressiven Regierungen, Forderung nach groferer Ehr-
furcht vor der Person, Kampf fir Recht und Gerechtigkeit.

Mégliche Gefahren bilden Entfremdung in der Konsumgesellschaft, Zufrieden-
heit mit Teillosungen, Ubertragung von eigener Verantwortung auf messianische
Figuren, Furcht vor dem repressiven Apparat des Systems, aus Ohnmacht ge-
speiste Anhéanglichkeit an Utopien.

Nach Bintic wird die lateinamerikanische Gesellschaft langsam, aber unauf-
haltsam den Weg der Befreiung gehen. Eine neue Pastoral mufl auf der Basis-
gemeinde aufbauen, die zugleich fiir die Befreiung eintritt. In der kulturellen
Revolution werden die Werte des Christentums unerlafilich sein.
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v

Das Referat von GALILEA Secunpo, Leiter des lateinamerikanischen Pastoral-
instituts, zum Thema: Der Glaube als kritisches Prinzip in der Weiterentwicklung
der Volksreligiositat stimmt in den grundsitzlichen Aussagen mit denen BinTiGs
iiberein. Dariiber hinaus sieht er den Popularkatholizismus als eine Folge der
soziokulturellen Situation. Die Hoffnung der sozial fortschrittlichen wie der be-
harrenden Krafte stiitze sich daher auf ihn. So wird in Bolivien und Mexiko
die marianische Frommigkeit zur Unterstiitzung des Regimes ebenso mifibraucht
wie in Chile im Kampf gegen den Sozialismus.

Die notwendige Sikularisierung ist — anders als in Europa — durch ihren Ein-
satz fir eine Anderung der Gesellschaft gekennzeichnet. Durch den starken Ein-
flufl der Sozialwissenschaften und des Marxismus mufl auch die Theologie der
Politisierung gesehen werden; denn die Ideologien, die die Rolle von Parareli-
gionen spielen, bedeuten eine Herausforderung an den Katholizismus. Da
der Glaube, der in seiner Dynamik uber jeder Ideologie stehe, auch eine
gesellschaftliche Dimension hat, miissen die groflen biblischen Themen: das
Reich, der Exodus und Ostern neu interpretiert werden, damit sich der Glaube
in die Umbruchsituation inkarniert. Aus dieser Sicht miissen das ,System® ein-
schlieBlich das der institutionalisierten Kirche und auch der Popularkatholizismus
abgelehnt werden, soweit letzterer nicht mit dem Reich Gottes tibereinstimmt.

Kritisch sieht GariLea auch die Tendenz, aus dem Popularkatholizismus ein
soziopolitisches Medium zur Bewufltseinsbildung zu machen, wobei z. B. ein
Kreuzweg in sog. politische Bewufitseinsbildung umfunktioniert wird. Die Pasto-
ral miifite am sozialen Wandel orientiert sein, da man den Menschen nicht
dndern kénne, ohne gleichzeitig die Strukturen zu dndern, die in diesem Fall
Strukturen der Unterentwicklung sind. Der Popularkatholizismus ist der dunkle
und mysteriose Ort des Dialogs zwischen Unterdriickung und Glauben. Deshalb
liegt auch hier die Herausforderung der Evangelisierung in Lateinamerika.

VI

Zur Frage einer moéglichen Sakularisierung in Lateinamerika sprach Renato
PoBLETE, Professor fiir Religionssoziologie und Sozialwissenschaften in Santiago
de Chile, Mitglied im Pastoralrat von CELAM.

Begrifflich grenzte er zunichst Sdkularisierung vom Sékularismus ab, der sich
bewufit gegen Gott und die historisch gewordene Form des Christentums wendet.
Sakularisierung umschrieb er als einen Prozef, in dem die Welt in ihrer Eigen-
gesetzlichkeit und Eigenverantwortung verbleibt und bei dem die kirchlichen
Gemeinschaften auf die Ausiibung von Autoritdt im weltlichen Bereich verzichten.
Das Referat berticksichtigt nur die romisch-katholische Kirche. Diese wird ver-
standen als eine durch besondere Institutionen (Kirchen) unterhaltene und struk-
turierte Religion, die sich in Symbolen (Dogmatik, Moral, Ritual) ausdriickt.

Der Einfluf des Sikularismus — von ihm sind die liberalen Gruppen des 19.
und die Sozialismen und Marxismen des 20. Jahrhunderts geprdgt — brachte ein
Aufbrechen der bisher religiés monolithischen lateinamerikanischen Gesellschaft.
Durch die Gegenbewegung in katholisch-konservativen Parteien kommt es zu
einer Polarisierung, die durch die wachsende soziale Titigkeit zugunsten der
Arbeiterklasse auf seiten der katholischen Parteien an Farbe verliert. Dieser
Einsatz fiir die Arbeiterklasse fithrte zu einer internen Sikularisierung, die in
drei Etappen vor sich ging.

1. Die von pipstlichen Enzykliken und thomistisch-philosophischen Schriften
(MarrTaIN) geprigten Parteien entdecken die Idee der sozialen Gerechtigkeit auf
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Grund des bonum commune innerhalb einer allgemein herrschenden sozialen
Ungleichheit. Diese Parteien werden von der Kirche und ihren traditionellen
Gruppen sachlich falsch als ,marxistoid® beargwohnt. Die Folge ist eine Ver-
lagerung auf die ethischen Faktoren des Christentums.

2. Von den ethischen Prinzipien kommt man zu den wirksameren soziologischen
und tkonomischen Faktoren, wobei die ,religiose Unabhingigkeit® der Wissen-
schaften anerkannt wird. Der erstrebte soziale Wandel erhdlt seine Legitimation
vom Evangelium. Daher bedeutet Sikularisierung ,Autonomie des Temporidren®,
nicht Beziehungslosigkeit zum Christentum.

8. Schlieflich entdeckt man die soziale und sozialistische Revolution, die auf
der Annahme des Klassenkampfes basiert, als die Form heutigen Christseins.
Es gibt keine Autonomie des Temporiren, sondern ecine einzige Geschichte:
die des Klassenkampfes. Das politische Tun bleibt der religiésen Sphire véllig
entzogen und seine Symbole miissen durch eine weltbezogene Praxis gefunden
werden. Der ,Verfall der Religion® als Prozefl der Sikularisierung in Latein-
amerika fiihrt nicht zu ihrer Ausschaltung, sondern zur Suche nach neuen For-
men des Christentums fiir die Zukunft.

Der Sikularisierungsprozefl wird vor allem bei den sozialen Schichten, die zur
modernen Gesellschaft gehoren (Intellektuelle aus dem Mittelstand und Kleriker),
sichtbar, ruft in Ubergangsschichten einen gewissen Dualismus hervor, mit Tren-
nung des Religiésen von den soziopolitischen und soziokulturellen Belangen, be-
1alt aber breite soziale Schichten unberiihrt. Es bleibt bei der unkritischen
Anhanglichkeit an Glaubensvorstellungen, Riten, religiése Praktiken ohne Be-
zug zu modernen Interpretationen des Christentums. Die angegebenen Varianten
der so definierten Sikularisierung sind aufgrund der soziotkonomischen Ver-
schiedenheit nicht iberall gleichzeitig vorzufinden. Die Pastoral mufl daher nach
der Entsakralisierung der bisherigen religiésen Symbole und Institutionen neue
schaffen, die von der gegenwirtigen Erfahrung des Volkes und seiner im Kampf
stehenden Klasse ausgehen.

VII

Zum Thema: Sicht des sozialen Wandels und Aufgaben, die er fir die nicht-
katholischen Kirchen bringt, sprach Prof. Micuez J. Bonino, Professor der Evan-
gelischen Theologischen Fakultdt der Universitdt Buenos Aires, Beobachter der
Methodistenkirche beim II. Vaticanum und Mitglied des Zentralkomitees des
Okumenischen Rates der Kirchen. Einleitend stellte Bonino zum besseren Ver-
stindnis fir die zumeist katholischen Horer folgende finf Typen von nicht-
katholischen Kirchen vor: a) Die transplantierte Kirche der Emigration; b) die
Denomination, die innerhalb der protestantischen Einwanderer errichtet wurde;
c) die missionarische Denomination (,traditioneller Protestantismus®); d) die
etablierte konversionistische Sekte (= Protestantismus der Selbstheiligung); e)
die konversionistische Sckte.

Zwischen 1850 und 1890 traten zuerst die Kirchen des ,traditionellen Prote-
stantismus® auf, gefolgt von den ibrigen Typen. Erstere wurden sofort abhangig
vom gingigen Liberalismus der entsprechenden Léander. Die Entwicklung der
Kirchen spiegelt die Reihe von evangelischen Kongressen wider. Der erste pan-
amerikanische (1916 in Panama) diente der Koordinierung der Ziele und Auf-
gaben. Die christlichen Werte der traditionellen Gesellschaft sollten erhalten
bleiben, und zwar im Rahmen der Demokratie, dem wichtigsten Medium libe-
raler Tradition. — Der Kongreff von Montevideo (1926) betonte die sozialen
Aspekte der Demokratie, wobei erstmals zaghaft das Problem des 6konomischen
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Imperialismus auftauchte. — 1962, auf der ,Zweite(n) evangelischen Konferenz
Lateinamerikas“, kommt es zu einer Distanzierung vom Liberalismus, verbunden
mit einer Bejahung der Neoorthodoxie; sie akzentuiert die Oberherrschaft Christi,
erfafit aber gleichzeitig die ungerechte soziale Situation und sucht erstmals struk-
turelle Verdnderungen. — Die ,Dritte Evangelische Konferenz Lateinamerikas®
(Buenos Aires 1969) zeigt den Wandel schon im Leitwort: ,Schuldner gegeniiber
der Welt“, Selbstkritik wegen mangelnder Verwurzelung im Volk und mangeln-
dem Einsatz fiir die Gesellschaft sind kennzeichnend. Die Gesellschaftsanalyse
deckt sich vollstindig mit der der kath. C. E. L. A. M. in Medellin.

Christliche Prasenz wird greifbar im Einsatz fiir gerechtere Gesellschaftsstruk-
turen. Ausgangspunkt ist der verdnderte Mensch. Das Medium ist die Demo-
kratie, nicht aber die konkrete Ideologie oder Parteipolitik. Die Forderungen der
Unterdriickten werden anerkannt, gleichzeitig der Bezug des Evangeliums auch
auf Gesellschaftsstrukturen festgestellt. Es gibt folglich einen revolutiondren
Einsatz fir Christen. Das einzige Dokument, das der ,Kommission fiir die
Jugend®, das diese Position einnimmt und erstmals von ,Befreiung” spricht, fin-
det aber nicht die Mehrheit des Kongresses.

Die Interpretation dieser Entwicklung ergibt drei Perspektiven: 1. die histo-
risch-soziale zeigt die Integration des lateinamerikanischen Protestantismus in
den Plan des Liberalismus, um den Kontinent der ,modernen Welt“ einzuver-
leiben, im Gegensatz zur Unbeweglichkeit der traditionellen Religion und Ge-
sellschaft. — 2. Die ideologische Perspektive zeigt die Abhingigkeit dieses Kon-
zepts von der Ideologie der liberalen Bourgoisie des 18. und 19. Jahrhunderts.
Die Freiheit des Individuums und der Individualismus ganz allgemein erschei-
nen entsprechend oft in den Dokumenten. In den neueren Dokumenten kommt
es zu einer allerdings schwachen Kritik an dem ékumenischen System. — 8. Die
theologische Perspektive: In ihr verschreibt sich das protestantische Denken der
liberalen und ,evangelischen“ Linie. Neu ist die Betonung der sozialen gegen-
iiber der fiir den Liberalismus typischen wissenschaftlichen Komponente. Die
evangelische Theologie und die Ideologie des Liberalismus stimmen aufgrund des
gemeinsamen Konzepts iiberein. Gleichzeitig kommt es durch den Protestantis-
mus zu einem Entsakralisierungs- und Offnungsproze in der Gesellschaft, ver-
bunden mit einer ,Subversion® im tiefsten Sinn des Wortes, weil sie die Insti-
tution angreift. Das geht aus den Dokumenten ausdriicklich hervor.

Ende 1960 kommt es aus den gleichen Griinden wie in der gesamten west-
lichen Welt zu einer Krise in dieser Entwicklung. Fiir Lateinamerika fillt sie
mit dem Scheitern des Fortschrittsgedankens, mit dem Zusammenbruch des libe-
ral-modernistischen Plans und mit der 1deologischen Krise des liberalen Biirger-
tums und der gleichnamigen Theologie zusammen. Die Krise der liberalen Theo-
logie hatte schon in den 50er Jahren begonnen; sie fiel auf tieferem Niveau
mit den sozialen und ideologischen Schwierigkeiten zusammen. Der utopische
Sozialismus einiger Kirchen von Rio Plata anfangs des Jahrhunderts geht auf
Kollisionskurs mit dem Anarcho-Syndikalismus, der hauptsichlich durch die spa-
nischen Einwanderer ins Land gebracht wurde. Dazu kommt, dafl die neuen
Generationen der Protestanten sich stirker in die Nation integriert fithlen und
daher deren Problematik erfassen. Von den gingigen Gedanken beeinflufit, be-
trachten sie gleichzeitig kritisch ihre eigene religiése Tradition. Die Grund-
linien des gegenwartigen Panoramas sind nicht einheitlich. Das protestantische
Gewissen entwickelt sich entsprechend den verschiedenen Typen nach verschiede-
nen Rhythmen. Zur militanten, entwicklungsfanatisch-antikommunistischen Form
gehdrt der konservative Protestantismus des Types d) (Heiligung: Baptisten,
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Nazarder...). Er ist weitgehend in den liberal-modernistischen Plan inkorpo-
riert. Seine idealistische Theologie hindert ihn am Weltlichen allgemein wie erst
recht an einer Identifizierung mit der Klasse (der Armen). Diese Gruppe ist aber
nicht mit einer geschlossenen Konfession gleichzusetzen, weil andere Gruppen die
soziale und theologische Problematik bestimmen. Die Zeitschrift Primicia Evan-
gelica zeigt den Einbruch der globalen Tétigkeit des Konservatismus. Die Pfingst-
lerbewegung mit ihrem sozialen Streik hat spektakulidre Bedeutung durch ihr
Wachstum und ihre Verwurzelung im Volk gewonnen. Es wird ihnen die Zer-
storung der traditionellen Gesellschaft vorgeworfen. Sie bieten den Massen eine
neue Identitdt an, neue soziale Rollen und Aufstiegsméglichkeiten. Die Theologie
ist bestimmt durch Negation der Welt. Alles, was mit Welt zu tun hat, ist eine
satanische Versuchung; nicht so sehr aufgrund einer theologischen Reflexion, son-
dern aus der Erfahrung des Elends. Es ist eine Religion des sozialen Protests,
das Seufzen der gefesselten Kreatur, wie Marx sagte.

Die klassischen Kirchen haben ihre eigenen Probleme mit dem sozialen Enga-
gement. Es gibt in ihnen einige neue Gesichtspunkte: Man bezieht sich auf kon-
krete historische Situationen und lehnt die gegenwértigen Strukturen ab. Die
Funktion der Kirche wird auch im 6ffentlichen Bereich, nicht nur mehr beim Indi-
viduum gesehen. In Fortsetzung der protestantischen Tradition interveniert die
Kirche allerdings nicht in die Parteipolitik und bietet auch keine konkreten Ge-
sellschaftsmodelle an. Thr Beitrag ist die Botschaft der Befreiung durch Christus
in die konkreten, okonomischen wie strukturellen Unheilsituationen hinein (vgl.
Erkldrungen der methodistischen Kirchen in Argentinien und Bolivien 1970). Das
fihrt zu Spannungen zwischen konkretem Engagement und Transzendenzan-
spruch des Evangeliums. Bezeichnend dafiir ist die Entstehung von ISAL (Iglesia
y Sociedad en America Latina) als evangelisches Organ fiir Gesellschaftspolitik
(1961 in Huampani/Peru). ISAL spricht sich fiir einen revolutioniren Umbruch
aus und wirft den Kirchen vor, die Entwidklung der Gesellschaft vernachlissigt
zu haben und deren Kurs nicht interpretieren zu kénnen. ISAL will zu einer
Bewegung, einem Instrument der Kirche werden. Es fehlt aber noch ebenso
an einer ideologischen Definition wie an einer Strategie. Seit Montevideo (1967)
sucht ISAL eine revolutiondre Praxis. Um die Abhingigkeitssituation zu iiber-
winden, sicht man als einzigen Ausweg die Organisation der Volksmassen, die
durch die beherrschenden nationalen Klassen und durch den Imperialismus aus-
gebeutet werden. Die Aporie zwischen ISAL und den Kirchen ist grofi.

VIII

Zum Thema: Evangelium und Praxis der Befreiung sprach Gustavo GUTIERREZ,
der an der Katholischen Universitit in Lima/Peru marxistische Philosophie und
lateinamerikanischen Marxismus lehrt. Nach seiner Darstellung geht die theolo-
gische Reflexion iiber Befreiung vom augenblicklichen Befreiungsprozefl und
dem Engagement der Christen in diesem Prozefl aus. Historisch gesehen, war
das bis heute noch wirkende sozialchristliche Konzept dualistisch, aufgeteilt in
eine Welt Gottes und in eine Welt des Menschen. Dann folgte im historischen
Ablauf die soziale Emotion, in der die Soziallehre der Kirche als Heilslehre
dargestellt wurde, umschreibbar mit Entwicklungs- und Reformgldubigkeit. Die
jingste Etappe ist gekennzeichnet durch die Bewuflitwerdung: ,Der Nichste ist
vor allem der Arme*, der uns seine eigene Situation zur Frage stellt. Der Arme
aber ist kein aseptischer Begriff. Er definiert den, der zu einer ausgebeuteten
Klasse gehort. Diese Erkenntnis verhindert, dafl man sich ihm individuell nihert,
um verdienstvolle Caritasarbeit zu vollziehen. Die Konsequenz: arm = unter-
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driickt = Klasse verpflichtet den Christen, in die politische Welt einzutreten,
sobald er sich dem Nichsten nahert. Das hat allerdings zur Folge, dafl die
gegenwirtige Gesellschaft, die die Armen erst schafft, und zugleich die eigene
Kirche, die diese Gesellschaft konsolidiert, in Frage gestellt werden. Der bis-
herige theologische Sprachgebrauch iiber Armut betrifft das Gelibde der Armut,
wobei diejenigen, die es abgelegt haben, allgemein und kollektiv zu den Reichen
gehoren. Viele Christen finden im Gegensatz zum paternalistischen Konzept
der Hilfe fiir die Armen ein neues, aufgebaut auf dem Evangelium, namlich das
der Solidaritit mit den Armen als Klasse. Das macht eine Stellungnahme gegen-
iber der Unrechtssituation und den Kampf mit den Armen notwendig. Ahnlich
wie CamiLo Torres nimmt man die Armut auf sich, um den Armen von ihr
zu befreien. Dabei zeigt sich als negative Erfahrung, dafl viele in dieser Weise
engagierte Christen langsam in der Hérte des politischen Kampfes ihren Glauben
verlieren — ein Konflikt, der in einer neuen Theologie und Spiritualitidt ausge-
tragen werden muf}, die zu ,kontemplativer Aktion“ fithrt. Die kiinftige Theo-
logie wird vom Glauben her die bestehende Ordnung und die Ideologien in
Frage stellen und die Befreiung aus ihnen fordern. Ferner gibt es einen Bruch
in der Bewertung. Selbsterkenntnis geschicht durch Verdnderung der Verhilt-
nisse und eigene Verdnderung; Wahrheit wird so etwas, das man macht und
das schaffend sich bewahrheitet. Den ,Herrn® werden Christen in der politischen
Praxis im Nachsten und den Nichsten im ,Herrn“ finden. Damit ist die klassi-
sche Theologie zu Ende. Die Kirche und die gesamte Theologie mufl neu durch-
dacht werden auf der Basis der Theologie der Befreiung, vorausgesetzt, dafl Er-
kenntnis mit Verdnderung in der Praxis der Befreiung verbunden ist. Theolo-
gie wird nicht mehr in akademischer Mufle, sondern in befreiendem Kampf ge-
macht. Diese Erfahrung allein rechtfertigt es, von einer lateinamerikanischen
Theologie zu sprechen. Politische Befreiung und theologische Rettung haben mit-
einander zu tun. Es wire falsch, den Glauben auf die politische Befreiung einzu-
schrianken. In ihr erschopfi sich die Rettung nicht, aber in ihr wichst das Reich
Gottes. Es gibt nur eine einzige Geschichte in der Unvollkommenheit des ,Bereits,
aber noch nicht“. Die Theologie der Befreiung spricht von der totalen Befreiung
des Menschen, die es auch in der politischen Praxis zu verwirklichen gilt.

IX

Auf Guritrrez fuflend, sprach Juan Carros Scannong, Philosophieprofessor in
El Salvador, tiber Die gegenwirtige Herausforderung an das theologische Den-
ken Lateinamerikas durch die Befreiung. Der gegenwirtige theologische Sprach-
gebrauch von Befreiung entstand, geschichtlich dem theologischen Denken der
Entwicklungsbefiirworter folgend, nach dem Zusammenbruch der ,Allianz fir
den Fortschritt®. Dieser Zusammenbruch hatte die 6kumenische Theorie der Ab-
hingigkeit, die Option von Christen gegen den Kapitalismus und die kritische
Reflexion iiber die Glaubenspraxis der Kirche zur Folge.

Diese Reflexion iibernimmt die Nomenklatur der sozio-analytischen Interpre-
tation, der Abhéngigkeit, Unterdriidkung und Imperialismus entsprechen. — So
entsteht die ,Theologie der Befreiung®. Der theologische Sprachgebrauch hat
eine politische, eine geschichtsphilosophische und eine eigentlich theologische
Ebene, in der der gesamte historische Prozef als Heilsgeschichte verstanden wird.
Die Theologie verhindert eine verkiirzte Optik und intendiert die integrale Be-
freiung. Der theologische Sprachgebrauch iiber Befreiung in der Perspektive
der historischen Transzendenz und des nicht realisierten Heiles befreit den Be-
griff Befreiung von einem univoken, politisch determinierten Sinn und ermég-
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licht eine Offnung wechselnden Situationen gegeniiber (z. B. gibt man in Argen-
tinien auf politischer Ebene eine peronistische und keine marxistische Lesart
von Befreiung). Die herkémmliche dualistische Theologie konne nur Moralprin-
zipien zur allgemeinen Beleuchtung politischer Situationen erarbeiten. In dieser
unhistorischen Schau hatten, abgeschen von extremen Positionen, alle Optionen
gleichen Wert.

Mit der Ablehnung der dualistischen Theologie besteht die Gefahr, Glauben
auf Politik zu reduzieren, dhnlich wie die dialektischen Systeme von HeGEL und
Marx Eschatologie und Geschichte identifizieren. Ist man sich dieser Gefahr he-
wuflt, dann ist eine Verbindung zwischen einer determinierten politischen Op-
tion und theologaler Liebe, die den wirksamsten Weg der Befreiung sucht, mog-
lich. Fiir die Befreiung des gesamten Menschen sind das eschatologische wie
das historisch-politische Moment unerldflich. Da der Glaube in alle Ebenen des
menschlichen Wertes eingeht, geschieht die Verbindung zwischen Heilsgeschichte
und politischer Geschichte zwischen der Option aus dem Glauben und politischer
Option aus Freiheit. Der Glaube geht in eine konkrete Option ein, die aufgrund
einer Ideologie, einer wissenschaftlichen Analyse oder eines politischen Konzepts
geschieht. Aber die Prinzipien oder Schemata einer wissenschaftlichen Analyse
gentigen nicht, weil es — sobald eine wirkliche Wahl getroffen werden muff —
zu einer Unterscheidung kommen mufl. Hier entscheidet der Glaube mit, denn
die innerweltlichen Optionen sind zugleich auch theologale. Konkret muff fest-
gestellt werden, welche politische Option der Rettung dient, welche nicht —
wenn auch in der Theorie viele weitere Moglichkeiten bestiinden. Die Theologie,
als kritische Reflexion des Glaubens, mufl ihn auf seinem ,Abstieg” zu den
verschiedenen Optionen begleiten. Die Transzendenz eines inkarnierten Glaubens
gibt diesem die Moglichkeit, alles der Kritik zu unterziehen, was in den politi-
schen Bewegungen gegen die Wahrheit oder die Liebe ist, indem sie verhindert,
daf sie sich selbst verabsolutieren.

X

Mit den lateinamerikanischen Elifen, mit der menschlichen Problematik und
dem christlichen Glauben angesichts des sozialen Umbruchs befafite sich Dr.
Juax Lurs Secunpo aus Uruguay.

Die Problematik beginnt bereits bei Medellin, wo dem Christen starke
Impulse fiir sein politisches Tun gegeben wurden; aber die gewachsene Kirche
dringt den Christen aufgrund seines politischen Einsatzes oft an ihren Rand
oder gar dariiber hinaus.

In der Terminologie wird Heil durch Befreiung ersetzt. Das hat politische
Konsequenzen: Sich retten entspricht dem Entkommen einer Katastrophe, wiéh-
rend Befreiung einen Aktionsprozefl bezeichnet, der die Umwelt verdndert und
Freiheit in soziopolitischer Hinsicht fordert. Diese theologische Akzentuierung
taucht den Christen in den Kampf der einen gegen die anderen ein. Zudem wird
die Solidarisierung im Kampf als das Wesentliche des Christseins dargestellt.

Medellin formulierte die Aufgabe der Kirche in sozio-politischer Terminolo-
gie und forderte die Neuformulierung der theologischen Erkenntnisse; letzteres
ist jedoch nicht geschehen. Die Begriffe Gott, Stinde, Sakramente, Zugehorigkeit
zur Kirche entsprechen noch der ,iiberirdischen® Rettung. Mit der Analyse der
sozio-politischen Realitit, die sich auf die Infrastruktur bezieht, mifite die Analyse
der Phinomene der Suprastruktur verbunden werden; denn in ihr bewegen sich
auch die theologischen Konzepte. Da kein Ausweg gefunden wird, wird naiv be-
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hauptet, die Theologie habe keine ideologische Funktion, weil sie von der Offen-
barung her komme. Man vergifit dabei, dafl auch die Theologie in ihrer Arbeit
den sozialen Interessen und Pressionen unterworfen ist.

Die christliche Theologie mufl dem Verdacht, Ideologie zu sein, unterworfen
bleiben; denn ihre Begriffselemente kommen aus der sozialen Kultur, die ihrer-
seits an Ideologie gebunden ist. Den politisch engagierten Christen fehlt die
Hilfe konkreter kirchlicher Konzepte. Bei ihrer sakramentalen Tatigkeit geht die
Kirche von der Unveridnderlichkeit in der Geschichte aus. Trotz tiefgreifender
Verinderungen in der Gesellschaft wird z. B. in Chile eine Sonntagsmesse so
gehalten wie vor zehn Jahren.

Waihrend die Kirche von Befreiung und von den sozialen Strukturen der Siinde
spricht, beharrt sie weiterhin auf der Idee ciner nicht geschichtsbezogenen Wir-
kung der Sakramente, die vor der Befreiung liegt und tber sie hinausgeht. Ein
Grund fiir diese nicht zeitbezogene Praxis kommt aus der einseitig aktiven Rolle
des Priesters. Eine dialogale Auffassung von den Sakramenten sihe anders aus
und setzte wirkliche Gemeinschaften mit einem Gespiir fiir geschichtlichen Wan-
del voraus, die den sakramentalen Akt in einem wirklichkeitshbezogenen Enga-
ment bewufit vollzégen. Zudem werden die sakramentalen Riten in ciner Sprache
ohne Beziehung zur Zeit und zu den neuesten gesellschaftlichen Situationen
ausgefiihrt: Wollte man mit der gesellschaftsbezogenen Ubersetzung der sakra-
mentalen Termini und der theologischen Schliisselbegriffe beginnen, wiirde man
die Hilfte der Kirchen leeren. Um das zu vermeiden, ist der Begriff der ,Einheit
der Christen zum absoluten Wert erhoben worden, grundgelegt in den gemein-
samen Ideen z. B. des Credo. Ohne Vertiefung der Aussagen des Credo erhilt
die vorgegebene Einheit aber ideologischen Charakter mit dem Ziel, Konflikte
zu verdecken. Man trdgt damit indirekt zur Erhaltung des Status quo bei. Es
gibt dagegen eine mogliche Einheit der Christen, fir die das Wagnis der Schei-
dung in Kauf genommen werden mufl, und zwar eine Scheidung in solche, die
zur Befreiung entschlossen sind, und in solche, die zum geschichtlichen Engage-
ment nicht bereit sind.

Christen und Marxisten ist der Einsatz fiir die Befreiung oft gemeinsam.
Wihrend die Kirche die Unterschiede zwischen den Christen herunterspielt,
tibertreibt sie die zu den Marxisten. Bei der Akzentuierung des Materialismus
und Atheismus der Marxisten bleibt die Frontstellung von Marx gegen den
[dealismus (nicht gegen den Geist) aufler acht. Nur im Vulgdrmarxismus wird
der Atheismus als unaufgebbarer Zentralpunkt des Marxismus geschen. Es ge-
niigt nicht, Gott anzurufen, um sicher zu sein, in seinem Namen gegen den
Atheismus zu kimpfen. Man mufi sich auch fragen, ob man den wahren Gott
anruft. Nach Auffassung des II. Vaticanums konnen Christen durch ihr Leben
Grund fiir Atheismus sein.

In der Theologie besteht neben dem Gott der Offenbarung, der gelitten hat,
auch der mit seiner unendlichen Vollkommenheit zufriedene, leidensunféihige
Gott. Von ihm ist das Gottesbild einer Ausbeutergesellschaft geprdgt, in der
es moglich ist, sich mit seinen Giitern weit weg vom Schmerz der Ausgebeuteten
zu isolieren. Das ideologisch so verinderte Gottesbild tritt als Verteidiger der
gegenwartigen Gesellschaft auf und lehnt die Zusammenarbeit mit Atheisten
ab. Man muf} sich fragen, wer die Atheisten sind — diejenigen, die das Gottes-
bild deformieren, oder diejenigen, die diese Deformierung ablehnen. — Die an-
gefiihrten ideologischen Schwierigkeiten zeigen den Christen bereits in Angriff
genommene Aufgaben zur Entideologisierung dessen, was sie an ihrer politischen
Aufgabe hindern konnte.
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XI

Der Herausgeber der Zeitschrift Vispera (Uruguay), Dr. HeEktor Borgart,
befafite sich mit dem Thema Seligpreisungen und sozialer Umbruch. Er zeigte
zunichst den Inhaltswandel der Begriffe ,Glidk® und ,Seligkeit®. Beginnend
bei der auflerbiblischen Literatur, die damit den Zustand der Gétter oder
weniger bevorzugter Menschen bezeichnete, iiber das alttestamentliche Verstind-
nis des Gliicks als Frucht des Segens Jahwes entwickelte sich der Begriff bis
hin zu den geistig Leidenden, die selig sind im Vergleich zu den mit prophe-
tischem Wehe Belegten, die vom Weg Jahwes abweichen und dabei dem
Nichsten Unrecht tun. Im Neuen Bund werden die Seligkeiten christozentrisch
im eschatologischen Sinn des kommenden Reiches interpretiert. In der radikalen
Kontradiktion zwischen Armen und Reichen wird zwar nicht immer die Selig-
preisung der Unterdriickten ausgedriickt, sie liegt aber der Teilnahme der
Seliggepriesenen am Kreuz Christi stindig zugrunde.

Die Seligpreisungen mit ihren Verheiflungen konnen als Beispiel radikalen,
sozialen Wandels gelten. Bleibt die Frage, ob sie nicht gleichzeitig eine passive
Annahme der Unterdriickung néhren. Historisch gesehen, gibt es die privatisti-
sche, die ekklesiozentrische und die klassenbewufite Lesart der Seligpreisung.
In der privatistischen sucht der Reiche lediglich ,arm im Geist® zu werden.
In der ekklesiozentrischen versucht man aus der Kirche eine ,Kirche der Armen®
zu machen, und in der klassenbewufiten Lesart werden die reichen Klassen
verurteilt. Alle drei Lesarten fehlen durch wichtige Auslassungen. Vergifit die
erste die Wehrufe des Lukas, tibersicht die zweite die Kontradiktion zwischen
den armen und reichen Kirchen, so iibersicht die klassenbewufite, daff alle, auch
die armen Klassen, sich als Arme vor Gott verstehen miissen.

Der biblische Begriff ,arm® umfafit sowohl den Protest wie auch das dem
Stolz und der Selbstherrlichkeit entgegenstehende Tun des ,Schiitzlings® Gottes.
Die Typologien des Matthius wie des Lukas kennen gleichzeitig aktive wie
passive Elemente und sagen fundamental das Gleiche aus. Die Armut in den
Seligpreisungen ist Okonomische Armut und Armut vor Gott zugleich. Die
Analyse der biblischen Tradition der anawim, die zum Kontext der Selig-
preisungen gehdrt, ergibt ein beide Aspekte umfassendes Konzept der Armut,
nachdem die Frommen zur sozial niedrigsten Klasse gehoren. Die unterschied-
lichen Formulierungen der beiden Evangelien sind durch die Adressaten bedingt.
Matthaus kidmpft gegen das religise Selbstgeniigen, Lukas gegen die Ver-
weltlichung.

In Lateinamerika mufl das Evangelium heute mit dem Blick auf die ver-
schiedenen Siinden der Massen und der Eliten gelesen werden. Die radikale
Kontradiktion zwischen Seligpreisungen und Wehe-Rufen bei Lukas zeigt die
gegenseitige Bedingtheit von arm und reich. Man kann der Armut nur entgehen,
indem man das Monopol des Reichtums abschafft. Diese Kontradiktion schliefit
eine privatistische, ekklesiologische wie klassenbewufite Lesart der Seligpreisun-
gen aus. Die Kirche Lateinamerikas vergall diese Kontradiktion zwischen arm
und reich. Die ,Kirche der Armen* wurde zum Luxus der Eliten.

Mit dem Zusammenbruch der Fortschrittsidee Mitte der sechziger Jahre und
mit dem Aufkommen der Abhingigkeitstheorie (Kontradiktion zwischen armen
und reichen Staaten) kam es aufgrund dieser Theorie zur Radikalisierung einiger
Gruppen. Die Hierarchie vermied eine geistige Auseinandersetzung mit dem
Klassenkampf. So fehlt eine echte theologische Artikulierung der Seligpreisungen
von geschichtemachender Kraft. Die Kontradiktion arm-reich entdeckt man
langsam auf der Ebene der Lokalkirchen auch innerhalb der kirchlichen Gemein-
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schaften. Bei den Eliten findet man die Kontradiktion zwischen der Kirche als
Institution und einer lyrisch-ahistorischen als ,Volk Gottes“, innerhalb der
Hierarchie eine mythische Konzeption der Einheit bei gleichzeitiger 6konomischer
Abhéngigkeit von den reichen Kirchen. Das gleiche wiederholt sich innerhalb
der lateinamerikanischen Kirchen.

Matthdus und Lukas schaffen die Typologie des Seliggepriesenen, nicht ver-
schiedener Typen von Seliggepriesenen. Die erste Seligpreisung schliefit die
folgenden mit ein. Erdulden und Handeln sind konstitutiv fiir die Selig-
preisungen. Es gilt Erbarmen zu tben..., um Politik zu machen. Die christo-
zentrischen Seligpreisungen folgen Christi Weg der Selbstverleugnung. Der
Kampf gegen die 6konomische Armut wie der um Gerechtigkeit bringen politische
Verfolgung. Die Seligpreisungen blockieren sozialen Umbruch nicht, sie fordern
ihn.

Im lateinamerikanischen Geschehen sind die Kirchen entweder verfolgt oder
erscheinen als Komplizen der Verfolger. Das Leiden der Verfolgten zeigt sich
als die Kehrseite politisch-notwendigen Wirkens. Der Kampf ist historisch mit
Miflerfolgen begleitet: Camino Torres, Cue Guevara. Der Erfolg ist nicht nach
Quantitat mefbar; nur wer das Versprechen des Reiches Gottes annimmt, hat
die Gewifiheit des Erfolges. Er ist Teilnahme an Kreuz und Sieg des Herrn
der Geschichte.

Die Seligpreisungen der Geheimen Offenbarung verbieten eine privatistische
Lesart ebenso wie eine ekklesiozentrische; denn auch die Kirchen stehen unter
dem Gericht Gottes. Die private ,traditionelle® katholische oder protestantisch-
pietistische Spiritualitit werden ebenso wie die existenzielle Interpretation
Burtmanns disqualifiziert durch dieses Buch der Schrift. Es gibt eben keine
menschliche Existenz, die von der Weltgeschichte getrennt wiire.

XII

In einem letzten Referat hob schlieflich Bischof Papin von Baurii/Brasilien
die Notwendigkeit einer Verinderung, einer Konversion des Menschen in der
Dritten Welt hervor. Er ging dabei vom biblischen Verstindnis der conversio
im Alten und Neuen Testament aus. Bereits bei den Propheten ist conversio
die innere und totale Bekehrung, bei der der Mensch nur Jahwe vertraut und
sich von allem abwendet, was ihn von ihm trennen kénnte. Im Neuen Testament
wird ,Bekehrung® zum fundamentalen Umbruch in der Lebensorientierung, aus-
gerichtet nach der Person Christi und der lebendigen Erfahrung mit ihr. Mit
der Hinwendung zu Christus geschieht auch die zum Bruder und gleichzeitig
die Eingliederung in die Gemeinde als dem Zeichen des Heils und der Befreiung.
Aus sich selbst herausgehen und sich dem anderen (Christus und den Briidern)
zuwenden heifit den Wert des anderen als Person entdecken. Damit kann der
-andere als Einzelperson oder auch als grofie Masse nicht mehr als Objekt
behandelt bzw. unterdriickt werden, auch nicht in der Form paternalistischer
Hilfe. Bekehrung beinhaltet den Dynamismus menschlichen Fortschritts fiir die
Einzelperson wie fiir die Vélker.

Die historischen Deformierungen des Christentums entspringen dem individua-
listischen Konzept von Bekehrung = Rettung meiner Seele. Einsatz fiir den
Fortschritt, Anstrengung fiir das Wohl der Gemeinschaft ist das Charakteristische
der Bekehrung zum ganzen Christus und bringt gegenseitige Bereicherung mit
sich. Bekehrung ist ein dauerndes Bemiihen, das, niemals abgeschlossen, sich
lediglich in der Dimension der Gemeinschaft erfillt. Die Bekehrung des ganzen
Menschen schlieflt sein soziales Wesen mit ein.
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Die Gemeinschaft der Bekehrten mufl auch eine Kirche ergeben, die sich
fiir die Note des Volkes einsetzt, sonst kann sie nicht Zeichen des Heils und
der integralen Befreiung des Menschen sein.

In Lateinamerika sieht das einfache, randstindige Volk im gegenwirtigen
Reformbemiithen der Kirche etwas Hoffnungsvolles zu seiner Verteidigung und
zu seinem Fortschritt.

Die Parteinahme fir das Volk nicht erfillen, hiefle die Hoffnung derer
enttduschen, die keine Stimme haben, und gleichzeitig ihre Bekehrung ver-
hindern. Christentum predigt die Inkarnation des Wortes Gottes in der Ge-
schichte. Die Aufgabe der Kirche auf ein rein geistliches, entfremdendes Leben
einzuengen, heifit die Auffassung des Marxismus unterstiitzen, der Religion
als Opium fiir das Volk bezeichnet.

Die Parteinahme der Kirche fiir das Volk besagt aber nicht, das Volk in
seinen Aufgaben und in seiner Verantwortlichkeit ersetzen zu wollen. Das Volk
mufl in vollstindiger Autonomie die notwendigen Organisationen schaffen und
stirken. Die Kirche ist dabei behilflich durch die Laien und durch ihren Beitrag
fiir das Zusammenleben der Menschen; durch die Reflexion fiber das Wort
Gottes, das erleuchtet und befruchtet auf der Suche nach dem besten Weg.
Eine weitere Aufgabe der Kirche ist der Protest gegen alles, was den von Gott
geliebten Menschen degradiert oder die Gemeinschaft mit ihm hindert.

Bekehrung mufl als Antwort auf die Einladung des Vater-Gottes immer
originell sein, entsprechend der Originalitit des Individuums. Jede Behinderung
der legitimen Schopferkraft des Individuums ist Unrecht dem Vater gegeniiber,
der den Menschen intelligent und frei schuf. Wie die Bekehrung des Individuums
originell und auf die Gemeinschaft hin ausgerichtet sein mufl, so mufl auch
deren Antwort den Stempel der Originalitit tragen. Der historische Kontext
eines jeden Volkes ist ndmlich unauswechselbar. Originalitdt in der Entwicklung
eines Volkes ist nur mit einer umfassenden Beteiligung aller Volksschichten an
der notwendigen Reflexion moglich. Dazu mufl ein Bewufitmachungsprozef in
Gang gebracht werden. Leider ist in der Mehrzahl der lateinamerikanischen
Lander das Gegenteil der Fall. Kleine Gruppen — die Inhaber der 6konomischen
wie der militdrischen Macht — haben dem Volk ihre Entwicklungsziele auf-
gezwungen. Die Folge sind Verkiimmerung von Menschen in Wiederholung der
gleichen Deformierungen, wie sie in den entwickelten kapitalistischen Landern
aufgetreten sind. Das ist die Hauptschuld dieser Gruppen.

Die Volker der Dritten Welt miissen neue, menschliche Wege gehen, befreit
von der paralysierenden Tradition. Dabei mitzuhelfen, ist christliche Présenz
in der heutigen Welt. Sie baut auf der Befreiung und dem vom auferstandenen
Christus gebrachten Heil ebenso auf wie auf der Bekehrung, die alle egoistische
Dimensionen der Unterdriickung und Bevormundung ablehnt.
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THE ORIGINS OF THE FIRST UNIVERSITY OF THE NEW WORLD
by David M. Traboulay

The discovery of the New World created unforseen problems for the
Spaniards. The variety of opinions of historians of the time on the implications
of the discovery shows both the excitement and unpreparedness of the Spaniards.
Fervanpo CoLoN maintained that his father’s discovery was deliberate, “promp-
ted by natural reasons, the authority of writers, and the testimony of sailors™.
Bartoromt DE LAs Casas saw the discovery as the manifestation of God’s
infinite mercy. By it the all-embracing nature of the redemption of Christ was
realized®. For Las Casas God was the central figure in this event and Columbus
was merely the instrument of His plan. He extolled the virtues of the indi-
genous inhabitants, describing them as naturally good, simple, humble, gentle,
and ready to receive the Catholic faith. Commissioned by Charles V to write
a history of the New World, HernAnpEZ DE Oviepo held that the Indians
were lazy, vicious, idolatrous, cowardly, and without responsibility?.

These religious and secular traditions were startlingly juxtaposed in the
early history of the New World. In their greed, the Spanish conquerors
overburdened the Indians with work in the mines “each taking as many women
and as much gold as he could”, This part of the Spanish legacy is well known.
Not so well known is the tradition of humanity, the seeds of which were
planted by the Spanish missionaries. In an atmosphere of violence and self-
indulgence, their generosity and hardships were fantastic.

The early attempts to establish educational institutions go back to the early
years of the discovery of Espaiiola. CuristoruEr CoLumsus, in a letter of Feb.
22, 1498, enjoined on his son the responsibility of upkeeping four masters
of theology’. Queen IsaBeLLa exhorted her successors the task of sending
“religious, clerks, and other learned and God-fearing men to instruct the
inhabitants of the New World in the Catholic faith, to teach them Sacred
Doctrine and good morals™®.

The Dominicans arrived in 1510 to undertake the conversion of the Indians.
Life was by no means easy for them. They slept on wooden planks and those
in good health were forbidden to beg for anything but bread, wine and oil for the
side’”. BarToLomi DE rAs Casas was high in his praise of the Dominicans:
“Divine Providence had brought the Dominicans to this island as a light in the

! Fernanno Corén, The Life of the Admiral Christopher Columbus, trans. by
Benjamin Keen (New Jersey: Rutgers University Press, 1959), ch. 31, p. 96ff

® Barroromi DE Las Casas, Historia de las Indias (Madrid, 1875), ch. 2, p. 41

8 HernAnpEz DE Ovieno, Historia general y natural de las Indias, islas y tierra
firme del mar oceano, annotated by José Amador de los Rios (Asuncién
del Paraguay, 1944), part 1, bk. 2, ch. 6; bk. 4, ch. 2; bk. 5, ch. 2—3

4 Fernanpo CoLoN, op. cit., ch. 50, p. 119

5 CristoBaL Cor6n, Relaciones y cartas de Cristobal Colén (Madrid, 1892),
p. 257

¢ Documentos del archivo de Indias. Organizacién de la Iglesia (Madrid, 1919),
part 1, pp. xxi—xxii

7 Dieco DE LA Maza, Memorial (Madrid, 1963), pp. 17—18
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darkness”®. In 1524 they received a house for the establishment of a convent,
which became the center of ecclesiastical and missionary life in the New World.
Soon classes in the humanities and theology were organized to prepare the
young men of Espafiola who were interested in helping the missionaries.
These Dominicans lost no opportunity to stand up for the interests of the
Indians. In 1511 Fray Anton pE MontesiNos delivered a controversial sermon
in which he attacked the inhumane social policy known as the encomienda,
much to the embarrassment of the royal officials®. When it appeared that the
imprecations of the friars were falling on deaf ears, BarToLoME DE LAs Casas
hurried to Spain to ask the support of the king of Spain. He pleaded his case
successfully before the king’s advisers who were persuaded to declare that the
encomienda was cruel and that the Indians were free human beings. Of
course the assembly was influenced by the ideas of the great Dominican,
Francisco DE Vitoria, who conceived of the New World as a community of
sovereign peoples protected politically by Spain!®. Viroria also insisted that
the Indians were free to dispose of themselves and their property as they
pleased.

It was the Dominican convent which was the hub of all the missionary and
educational activity. Primarily, the missionaries had come to educate the
Indians and convert them to Christianity. However, the Spanish population
was expanding and it became equally important to teach Spaniards. In 1520 the
chancellor of the cathedral of Santo Domingo was entrusted with the respon-
sibility of providing elementary training in grammar to Spanish children at
a salary of 30,000 maravedis!l. A school of higher studies was established in
the Dominican convent. But, it appears that this was for the training of
religious. This school was quite active but did not yet possess the necessary
privileges to enable it to confer academic degrees.

On Oct. 27, 1538, Pope PauL III granted it a Bull of foundation, elevating
the studiwm in the Dominican convent to the status of University. The loss
of the original text of this Bull in the destruction caused by Sir Francis Drake
in Espafiola in 1586 gave rise to much speculation concerning the legitimacy
of the university. Fray Dieco pE Lo Maza, a prior of the Dominican convent
in 1686, included a copy of the charter of foundation in his report of the
Dominican convent, thereby attesting to the legality of the university!®. He
mentioned that the archives of the Dominican convent were destroyed in 1586
but that a copy was to be found in the convent of San Juan de Letrdn in
Habana, Cuba. The authenticity of the Bull was for a long time denied final

8 BarToromE DE LAs CAsAs, op. cit., ch. 54

® Peoro pE CorpoBa, Doctrina cristiana, preface by E. Rodriguez Demo-
rizi (Ciudad Trujillo, 1945), p. xii

10 Luciano Pereffa Vicente, La Universidad de Salamanca, forja del pensa-
miento politico espariol en el siglo XVI (Salamanca, 1954), pp. 18—25

11 Vicente BELTRAN DE HEREDIA, La autenticidad de la Bula. Publicaciones de la
Universidad de Santo Domingo, series 9, vol. 99 (Ciudad Trujillo, 1955),
pp. 10—11

2 Jt is not known when Fray Dieco pe LA Maza came to Espafiola. In 1686
he was prior of the Dominican convent and provincial general of the province
of Santa Cruz. In 1700 he went to Cuba to establish an university in that
island.
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affirmation because the alleged copy in the Vatican archives was evidently lost
when Napoleon transferred the Vatican archives to Paris. In the indices of the
archives made in the seventeenth century, reference was made to the charter
of foundation of the university: “(Diocese) of Santo Domingo in the Ocean
Sea or where there is no See. (Petitioners) The master Provincial of the
province of Santa Cruz of the Order of Preachers, the prior, and religious
of the Dominican order of the city of Santo Domingo. (Grace attached)
Erection of the university of the studium generale in the said city on the model
of the university of Alcald de Henares of the diocese of Toledo'.” The Bull
was finally authenticated when the petition for the Bull was found in the
Vatican register of petitions by Fr. Vicente BELTRAN DE HEREDIA. Every papal
Bull presupposed a petition from the interested party even when it was
granted motu proprio, that is, when it was granted by the pope without being
requested formally by any party.

The petition makes it clear that higher studies were flourishing in the Domi-
nican convent when the petition was made: “Most holy father: The city of
Santo Domingo in the islands of the Ocean Sea, once inhabited by pagans who
have now been converted to the Christian faith through the apostolic activity
of your preachers, the provincial, prior, and religious of the convent of St. Do-
minic of the same city, has been and continues to be so renowned that very
many people from the neighbouring islands come here ecither to dwell or for
purposes of business. There has been for some time now a studium generale
by apostolic concession. If, for the direction of the said studium, a general
university of scholars were instituted, established, and given ordinances in this
very city, which is situated in parts quite remote and totally lacking in sacred
studies, a university similar to that in Alcald in the diocese of Toledo and
other universities of general studies in the kingdom of Spain, to be governed
by the prior or regent of the said convent, forming a corporation of masters
and scholars with the privilege of a seal, a chest, and the insignia, liberties,
exemptions and immunities that are customary in order that scholars who study
here as well as those who come from elsewhere can, after a preliminary exami-
nation, be awarded academic degrees, this city, as its population expands, will
gain a great reputation. Its inhabitants and those from neighbouring islands
will be better instructed in the Christian faith which will give encouragement
to the present preachers to continue their works of charity. This will redound
to their honour and facilitate the efficacy of their work. Therefore, the afore-
mentioned preachers humbly beg you to attend to what we have explained
and to deign to establish in the said city a university of scholars in the form
of a corporation of masters and students like the university of Alcald, governed
by a regent or rector, where students, both secular and regular, and from any
region, can come, who, when they have completed their courses as the regu-
lations demand and other pre-requisites, can be conferred with the degrees
of bachelor, licentiate, doctor, and master in any licit faculty in the accustomed
manner and the corresponding insignia after a due examination and with the
assistance of four doctors of the same faculty; where the doctors and masters
of the respective faculties and, in their absence, the regent of the university
or the bishop of Santo Domingo can grant to the same scholars the aforemen-
tioned degrees, confer insignia, assign classes, appoint lecturers and, if funds

13 BeLTrRAN DE HEREDIA, of. cit., p. 17
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are available, offer them a salary; where they can issue, change, correct, and
reform ordinances like the previously mentioned universities, and do whatever
is fit and proper in this respect by granting as a special favour that those
promoted to degrees in this university should enjoy the privileges, pre-emin-
ences, immunities, exemptions, liberties, favours and graces which graduates
of the universities of Alcal4, Salamanca and other universities of Spain enjoy'4”

From the petition, we can reconstruct the essential features of the university.
It was a community of masters and students, governed by a rector who was
generally the prior of the Dominican convent. Students from different lands
were allowed to receive degrees from the university of Santo Domingo provi-
ded they were able to fulfill the requirements of the university. In choosing
the university of Alcald as the model, it opted for modernity against the more
traditional university of Salamanca. The philosophy of St. Thomas Aquinas
formed the ore of the theological curriculum and it is significant that the
university was called after him.

However, the shortage of teachers forced the university to utilize the services
of distinguished professors who had stopped over in Espafiola on their way
to Mexico and South America. The English expedition under Sir Francis Drake
in 1586 destroyed the university archives. Because of this, our knowledge of the
early history of the university is very sketchy. It is known, however, that the
university of Santo Domingo was authorized to grant degrees at the general
chapter of the Dominican order held in 1551, and that on June 23, 1588, the
students presented a play written by CristoBAL LLERENA, professor of canon
law and organist of the cathedral®®.

The loss of its records and consequent obscurity caused the history of the
university of Santo Domingo to be confused with that of the university of San-
tiago de la Paz, which was founded in 1558. But the history of the university of
Santiago de la Paz was characterized by futility. Efforts were made to establish
it in 1529 when the bishop of Santo Domingo, SeBAsTIAN RAMIREZ DE FUENLEAL,
petitioned the king for a studium generale “where the natives and children
of the Spaniards would be taught and which would have teachers of every
science”t®, In 1588, the city began to construct a building for classes in grammar
in order to help students who otherwise would have had to go to Spain. The
following year they sought to have this school elevated into a studium generale.
Negotiations over this again proved abortive. Finally, in 1550, their efforts were
successful. A royal letter, addressed to the audiencia of Santo Domingo, granted
their petition to have “the college possess the liberties, and exemptions which
the university of Salamanca enjoys”!?. They were given permission to petition
the pope for privileges and approval was given for the appropriation of the

14 BertrAN DE HEerepia, Bulario de la Universidad de Salamanca (Salamanca,
1960), vol. 3, p. 277; La Bula “In Apostolatus culmine” del Papa Paulo III:
Publicaciones de la Universidad de Santo Domingo, vol. 27 (Ciudad Trujillo,
1944), p. 87

15 Jurto OrtEGA Y Frier, El cuarto centenario de la universidad de Santo
Domingo. Publicaciones de la Universidad de Santo Domingo (Ciudad Trujillo,
1946), p. 44

18 C. M. Ajo v Siinz Y ZONicaA, Historia de las universidades hispdnicas (Ma-
drid, 1957), vol. 2, p. 157

17 [hid.
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inheritance of Hernanpo Gorjon. Hernando Gorjén had accumulated consid-
erable wealth and had stipulated in his will that the rent from his property
should be used to endow chairs “so that one can attend courses in all the sciences
that are necessary for the exaltation of our Holy Catholic Faith and not have
to pay a fee to attend the said courses”®. Yet it was not until Feb. 23, 1558,
that the foundation of this university was authorized!®. It was clearly stated
that the rent from the property of Hernando Gorjén was to be used to pay the
salaries of the professors, to finance the building of schools, and to provide for
other ancillary expenses.

On Dec. 24, 1559, the king asked both the royal officials and the local city
officials to cooperate in implementing his orders. He agreed to send Fray
Juan pE BustamanTE and Fray REcinaLpo DE SaLazAr to teach in the new
university of Santiago de la Paz. The local officials were resentful of the
intrusions of the royal officials and appealed to the king to rectify the situation.
Disunity and hostility within the ranks of the administrators arrested the
development of the university. Differences then arose between the local officials
and the cathedral chapter over the responsibility for the administration of the
chairs of scholastic theology and sacred scripture. The cathedral chapter held
that they were better able to make decisions in theology. The local officials
opposed this, claiming that this was a violation of their rights. In 1561,
Prmirip II sent representatives to investigate the educational and disciplinary
life of the university of Santiago de la Paz. The frequent concern of the king
manifested his dissatisfaction with the situation at the university. Indeed, in
1580, only grammar was taught. Not surprisingly, in 1603, the university of
Santiago de la Paz was converted into a seminary college®®.

In the light of doubts raised by such excellent Latin American historians
of universities as Danier Vavrcarcer and Cipriano pE UTrera as to the
validity of the University of Santo Domingo, an examination of the problem
will not be irrelevant®. On Nov. 19, 1570, the king sent a letter to the audiencia
pertinent to the problem: “Fray Andrés Lopez, proctor general of the Domi-
nican order . . . has reported to me that in the said monastery there is a Bull
which His Holiness, Paul III, gave in 1538, by which His Holiness . . . erected
a university. University exercises have been carried out and degrees granted
according to the manner of the universities of Spain. However, the fiscal of the
royal audiencia has now asked that the exercises be terminated and that the
degrees which have been granted be annulled since there was no royal cédula
to sanction the said Bull. Fray Andrés Lopez has petitioned me, in the name of
the university, that, as nothing unbecoming has happened since its foundation,
but, rather, much service to God and prosperity of the city through the benefit
which the persons had given to the university, the degrees should continue
to be granted. I want to be informed of all that happens and (a) whether it is

18 “Para que en ellas se lea gratis sin interes alguno ni por ello se de o pague
cosa alguna”: ibid.

19 Jbid., vol. 2, doc. ccliii; p. 545

20 La Bula “In Apostolatus culmine”, p. 9

21 See Danier Vavrcarcer, San Marcos, la mds antigua universidad real y ponti-
ficia de América (Lima, 1959); Cipriano pE UtrerA, Universidades de San-
tiago de la Paz y de santo Tomds de Aquino y seminario conciliar de la ciudad
de Santo Domingo (Santo Domingo, 1932)
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proper that degrees be granted in the said monastery as have been done up to
now by virtue of the said Bull of His Holiness (b) whether it is well that this
practice cease and the degrees already granted be revoked and annulled and
(c) whether any impropriety might arise from it and why®.”

This letter must be viewed against the context of the petty rivalries and envy
that prevailed among the officials of the city and the king. The inability of these
officials to motivate the university of Santiago de la Paz intensified their envy
of the comparative excellence of the University of Santo Domingo. There was
also a legal problem. This problem presupposes a degree of hostility between
the monarchy and the papacy. The emergence and consolidation of national
consciousness in the late fifteenth and sixteenth centuries tended to pit king
against pope. Clashes between the king and the pope were frequent. On Sept. 6,
1538, Cuarres V declared that any papal Bull which concerned the government
of the Indies had to be presented and approved by the council of the Indies.
The procedure concerning the ratification of papal Bulls involved sending them
to the council of the Indies through the royal audiencia in the island. If ratifi-
cation was refused, the Bull was sent back to the pope who would then amend
or revoke it: “If any Bulls or letters of the pope were sent to our Indies, which
have to do with the government of those provinces, if they have not been
presented in our council of the Indies and passed by it, we order the viceroys

. to take everythings from the possession of those who possess them . . .
If it is agreed that they are of such a nature that they should come into effect,
sanction should be granted. If there is anything damaging in them, they should
again petition Our Holy Father about it, who, being better informed, will order
it to be revoked®.” It is not clear from the letter whether the council of the
Indies had the legal power to revoke a papal Bull. It can be argued, too, that
a papal Bull authorizing the foundation of a university did not come into the
same category as Bulls which had to do with the government of the Indies.
Moreover, the Bull of foundation of the university of Alcald was neither passed
by a royal council nor corroborated by a royal letter. Yet, no one doubted the
legitimacy of its foundation. Also, according to the siete partidas of ALroNso
THE WISE, a university could be founded by the pope, emperor or the king®.,

The life of law is not logic but experience. The continuity of the university,
its resilience in the face of difficulties and, most importantly, the fact that it
produced two fair daughters in the universities of Havana and Caracas and sent
countless sons to teach and preach in other countries of the New World, attest
convincingly to the validity of its existence. Dieco DE LA Maza called the
University of Santo Domingo “the first temple of the New World”. OrTEGA
Y FrIER termed it “the Athens of the New World”. It might be more apt to call
it the Paris of the New World. For the university of Santo Domingo was the
centrifugal and centripetal force of the New World during the first half of the
XVIth century just as Paris was in Europe from the XIIIth to the XVth
century.

2 C. M. Ajo Y S&iNz Y ZUGN1GA, op. cit., vol. 2, pp. 576—577

2 Anales de la universidad de Santo Domingo 14 (1949), pp. 247—265

% Avrronso EL SaBio, Siete Partidas (Madrid, 1789), vol. 1, 2nd partida, tit. 31,
ley 1
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NAHRUNGSENTHALTUNG
BEI INDIANER-STAMMEN SUDAMERIKAS

von Eugen Heun

Im alten Siidamerika waren zahlreiche Formen von Nahrungsenthaltung all-
gemein verbreitet, sie gibt es heute noch bei vielen Indianer-Stammen in Riick-
zugsgebieten. Oft handelt es sich um Meidungen aus Abscheu oder Ekel, wie
sie auch bei uns vorkommen. Aber auch aus Sympathie oder Verehrung werden
manche Nahrungsquellen nicht genutzt. Ferner gibt es magische Formen der
Nahrungsenthaltung, wobei mégliche Nahrungslieferanten wegen ihrer Ahnlich-
keit im Aussehen oder Verhalten mit befiirchteten oder verabscheuten Wirkungen
nicht verzehrt werden. Solche Verhaltensweisen kommen auch bei uns vor,
ebenso mystische Nahrungsenthaltungen, wenngleich viel seltener und mit an-
deren Begriindungen. Schliefllich gibt es soziale und totemistische Speiseverbote,
die bei Naturvolkern stets auch religits bedingt und daher echte Nahrungstabus
sind. All diese Formen sind nicht immer streng voneinander zu trennen bzw.
miteinander kombiniert; sie hiufen sich in den kritischen Lebensphasen der
Schwangerschaft und Geburt, bei Initiationen von Jugendlichen und Medizin-
mannern sowie nach Sterbefallen.

Fiir Siidamerika besonders charakteristisch ist die Couvade, das sog. Minner-
kindbett. Nach AvrrEp MeTrAUX handelt es sich dabei um die symbolische Dar-
stellung der Niederkunft durch den Vater des Neugeborenen wie um damit
verbundene Nahrungs- und Betdtigungs-Enthaltungen. Bei den meisten Stdm-
men der tropischen Gebiete in Siidamerika enthalten sich beide Eltern des
Fleischgenusses — im Glauben, dafl der Charakter des jeweiligen Tieres auf das
Kind iibertragen wiirde. Der Vater zieht sich in die Hingematte zuriick und
geht nicht mehr schwimmen, fischen und jagen, um nicht durch solche Aktivititen
seinem Kind Schaden zuzufiigen.

ARGENTINIEN UND CHILE

Auf den bergigen Inseln am Kap Horn lecbten nach Joun M. Coorer™
1933 nur noch vierzig Yahagan, ausgesprochene Kanu-Wildbeuter, die Seelowen
und Végel, mit Hunden auch Ottern und Fiichse jagten. Nicht verzehrt wurden
Tiere, die menschliche Leichen fressen: Aasgeier, Raubvogel, Hunde und Ratten.
Vor und nach der Geburt eines Kindes befolgten die Eltern einige Nahrungs-
tabus, die im einzelnen nicht genannt werden. Nach der Geburt des ersten Kin-
des hielt der Vater eine Art Couwvade und sechs Wochen lang sexuelle Ab-
stinenz. Bei der ersten Periode fastete das Midchen drei Tage. Die Initiation
fiir Jungen und Méidchen war das grofite Fest des Jahres, es dauerte einige
Tage bis Wochen. Die Initianden aflen und tranken wenig, arbeiteten hart und
badeten tdglich im Meer. Nach W. KoreErs erfolgte ein Unterricht iiber altru-
istisches, friedfertiges, fleifiges und respektvolles Verhalten. Nach Sterbefillen
hielten die Angehorigen ein Trauer-Fasten und ritzten sich dabei die Brust
mit scharfen Steinen.

Bei den Yamana-Feuerlindern konnte nur der Medizinmann werden, dem
eine Berufung durch einen Traum oder ein besonderers Erlebnis zuteil geworden
war. Dann aber folgte — wie MArRTIN GusinpE nach Teilnahme an einer
Aspirantenschule fiir Medizinmanner berichtet — in abgelegener Hitte eine
strenge Schulung, wobei erhebliche Einschrankungen der kérperlichen Bewegung,
des Schlafes und der Nahrung gefordert wurden. Mit einigen Miesmuscheln
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und geringen Mengen Wasser, morgens und nachmittags, mufite sich der Priif-
ling fiir einige Wochen zufrieden geben. Aber schon in den dreifliger Jahren
hérte Gusinpe von den Yamana die Klage, dafl es nicht mehr so gute Medizin-
ménner gebe wie frither; das komme von dem vielen und guten Essen, davon
wiirden Korper und Geist schwerfdllig, und die Triume seien nicht mehr so
lebhaft und héufig. Dem kann ich auf Grund fiinfzigjihriger Erfahrungen mit
Fasten und analytischer Psychotherapie nur zustimmen.

Auch von den Ona lebten 1940 nur noch etwa fiinfzig auf Feuerland. Nach
Joun M. Coorer* sind es mehr Landbewohner, sog. Fufi-Indianer, die mit
Hunden Guanacos und Fiichse jagen. Bei der ersten Menstruation fasteten die
Midchen einige Tage. Die Initiation der Jungen war das wichtigste Fest, es
dauerte vier bis zehn Monate und wurde offenbar alle paar Jahre veranstaltet.
Die Initianden lebten abgeschlossen, sie aflen, schliefen und sprachen wenig.
Ahnliches gilt fiir die Ausbildung zum Schamanen, die unter personlicher An-
leitung eines dlteren Schamanen zwei bis drei Jahre lang dauert.

Die Zahl der Tehuelche im siidlichen Patagonien wurde nach Jomn M.
Coorer* 1934 noch auf 1300 bis 1500 geschitzt. Sie betrieben reine Subsistenz-
Wirtschaft; Hauptnahrung lieferten Guanacoes, Straufle und deren Eier, Stink-
tiere und Vigel. Hunde wurden gehalten, aber nicht verzehrt. Fische ver-
schmihte man, offenbar aus magischen bzw. religiésen Griinden. Vor der Ehe
wurde Keuschheit gefordert, wihrend der Schwangerschaft und ein Jahr lang nach
der Geburt sexuelle Enthaltung. Bei Hochzeiten und Geburten achtete man
sehr darauf, daB kein Hund das zu verzehrende Fleisch oder Abfille davon
beschnupperte; das wiirde Ungliick bringen.

" Auch die Puelche im nérdlichen Patagonien, 1922 noch 100 bis 200 Seelen,
afen keinen Fisch; ihre Hauptnahrung war Pferdefleisch; Guanacos und Pumas
wurden zu Pferd gejagt. Hinzu kam pflanzliche Sammelnahrung. Bei der ersten
Menstruation verblieb das Madchen in einem besonderen Zelt und ging nur
aus, um sich allein Friichte und Wurzeln in der Pampa zu suchen; sonst wurde
wochenlang nichts gegessen. Ein angesehener Mann spielte die Rolle des Elel,
des obersten der bosen Geister; er fastete mit dem jungen Médchen, trank aber
reichlich Chicha. Schliefilich verschwand der Reprisentant des Elel, um sich satt
zu essen, wihrend die anderen Teilnehmer an der Pubertitsfeier noch acht Tage
lang nur Friichte und Wurzeln aflen.

Im heutigen Uruguay wanderten vor Jahrhunderten die Charrua als Jdger
und Sammler. Fischfang wurde weniger betrieben. Nach dem Tod eines An-
gehorigen hielten beide Geschlechter ein schmerzvolles Trauern. Die Witwe
schnitt sich ein Fingerglied ab und zerkratzte sich Brust und Arme, sic zog sich
in eine Hiitte zuriidk und verblieb dort zwei Tage mit Fasten. Nach dem Tod
ihres Vaters blieben die jungen Minner nackt zwei Tage in der Hiitte. Danach
kam bei Einbruch der Nacht ein Freund mit einer Anzahl von kurzen Stdben,
die er dem Trauernden durch das Fleisch vom Nacken zu den Schultern bohrte.
So ging der Trauernde in den Wald, grub sich in eine Héhle ein und verblieb
darin — mit Erde bis zur Brust bedeckt — die Nacht iiber. Dann kehrte er zur
Hiitte zuriick, entfernte die Stdbe aus dem Fleisch und blieb noch zwei Tage
ohne Nahrung.

Von den Araukanern, die frither den grofiten Teil von Chile besafien, haben
nur noch die Mapuche ihre Stammesidentitit bewahrt; sie leben heute in
Reservaten Mittel-Chiles. Nach Tuomas Guevara gab es schon 1908 keine
Pubertitsriten mehr; die Jungen mufiten aber frithzeitig auflerhalb des Hauses
schlafen und taglich kalt baden. Verboten war der Genufl von Fleisch, Fisch
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und Salz — zur ,inneren Abhdrtung®, was ich sowohl didtetisch wie vom
asketischen Standpunkt aus bestitigen kann. Vor Kriegsziigen aflen und tranken
die Méanner acht Tage lang wenig, sie enthielten sich auch sexuecllen Verkehrs.
Wenn hierfiir auch magische Griinde bestimmend gewesen sein mbgen, so
wurden doch wertvolle leib-seelische Wirkungen erzielt. Nach Louis C. Faron
(1968) leben heute noch etwa 250000 Mapuche, sie bauen Kartoffeln, Mais
und Weizen an und halten etwas Vieh. Nahrungsbeschrankungen genannter
Art gibt es offenbar nicht mehr, wihrend andere Stammesbriuche erhalten
geblieben sind.
CrACO-INDIANER

Im Chaco, cin Quechua-Wort, das soviel wie ,Jagdgrund“ bedeutet, leben
etwa dreiflig Indianer-Stimme. Das Gebiet bildet mit dem heutigen Paraguay
und angrenzenden Zonen von Argentinien, Brasilien und Bolivien geographisch
und kulturell eine gewisse Einheit. Nach Juan BeLierr* gab es 1940 noch
etwa 68000 Chaco-Indianer, deren Zahl bei den verschiedenen Stimmen zwi-
schen 600 und 5000 schwankt. Manche Familien oder Gruppen arbeiten zeit-
weise auf Farmen und nomadisieren im iibrigen weiter als Sammler, Jager
und Fischer.

Nach Hersert BaLpUs benennen sich manche Gruppen, wie die Chamacoco,
die Mataco und die Toba nach Tieren wie Jaguar, Pferd, Esel und Schaf,
Nabelschwein und Kaninchen, nach Ameisen, Fischen, Heuschrecken und man-
chen Pflanzen, ja sogar nach Gegenstinden des tdglichen Gebrauches oder
nach Kérperteilen des Menschen. Insofern es sich um Nahrung handelt, verzehrt
man die Tiere oder Pflanzen nicht; diese haben aber keinen heiligen Charakter
und sind nicht als Totems tabu. Nicht verzehrt werden Hithner-Eier, ferner auch
Milch, obwohl solche von Schafen, Ziegen oder Kithen meist leicht zu erhalten ist.

Bevor sie einen Kriegszug unternahmen, tranken die Pilaga reichlich Bier,
aus Mais, Honig oder Algarobba-Friichten hergestellt. Gegessen wurde aber
schr wenig, insbesondere af man nicht vom Kopf und von den Gliedmafien
sowie Fett von Wildtieren, um nicht ,fliichtig® zu werden. Das Knochenmark
vom Hirsch, bei alten Leuten sehr geschitzt, war jungen Kriegern aus mytholo-
gischen Griinden streng verboten. Auch mufiten die Krieger vor ihrem Unter-
nehmen sexuelle Abstinenz iiben, wihrend die zurtidibleibenden Frauen aufier-
dem verschiedene Nahrungstabus zu befolgen hatten.

Wihrend der Schwangerschaft halten die meisten Frauen der Chaco-Indianer
noch die fiberlieferten Nahrungstabus ein, hier und da auch die Ehegatten eine
Art von Couvade. So missen sich bei den Toba und den Mataco, wie bei
anderen Stdmmen, die Viter verschiedener Nahrungsmittel und Tétigkeiten
enthalten, von denen man glaubt, dafl sie die Geburt und das Wohl des Kindes
gefdhrden. Auch nach der Geburt werden solche Nahrungsbeschrinkungen mehr
oder weniger aufrecht erhalten. So essen die Pilagd-Eltern nicht Gehirn und
Glieder von Wildtieren, sonst wiirde sich der Schidel des Neugeborenen nicht
schlieBen oder das Kind krummbeinig werden. Schwangere befolgen noch streng
die iiberlieferten Verbote: Nicht rauchen, kein Sexualverkehr.

Bei den Chamacoco bringt die Frau ohne Hilfe ihr Kind im Busch zur
Welt, einen Monat lang meidet die Mutter kalte Getrinke, sie ifit nur Palm-
schoflinge und gekochtes Vogelfleisch. Die Eltern enthalten sich etwa zwei Jahre
lang des sexuellen Verkehrs. Bei den Kaskiha bringt die Frau ihr Kind in
einer besonderen Hiitte im Busch zur Welt. Sie bleibt dort vierzig Tage und
erndhrt sich ausschlieflich pflanzlich, der Vater ifit auch acht Tage lang kein
Fleisch. Bei den Abiponern fastete frither der Vater eines Neugeborenen einige
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Tage, er schnupfte keinen Tabak und lag im Bett mit Fellen bedeckt. Auch
bei den Tereno befolgte oder befolgt noch der Vater eine fiinftigige Couvade
und beschrankt seine Nahrung auf wenig pflanzliche Kost. Ebenso wird sexuelle
Abstinenz mehr oder weniger lange eingehalten.

Uber Pubertitsriten wird fiir Jungen weniger berichtet als fiir Médchen.
Letztere werden bei den Choroti in eine Menstruationshutte gebracht, sie diirfen
kein Fleisch essen und sich nicht waschen. Bei den Tereno werden die puber-
tierenden Méidchen tiatowiert, Wwobei sie keinen Schmerz Auflern diirfen; dann
milssen sie in der Hingematte liegen und fasten, wihrend die Angehérigen
um sie herum singen und tanzen. Von den Guana werden die Kinder, wenn
sie acht Jahre alt sind, fiir einen ganzen Tag zum Fasten und Schweigen in
den Wald geschickt. Die Riickkehr mufl zur Nachtzeit erfolgen; dann werden
den Kindern mit scharfen Knochenstiicken die Arme geritzt, wobei kein Schmerz
geaullert werden darf. Bei den Tsdiamacoco bitten zwei Manner die Mutter
eines Jungen im Pubertitsalter, ,ihn zu iibergeben®. Bei Weigerung erscheinen
als ,Geister” verkleidete Manner, um den Jungen zu rufen; er wird dann in
den Busch gebracht, auf knappe Kost gesetzt und iiber die Stammessitten belehrt.

Jede Chaco-Bande hat nach MefTrAUX* einige Angehorige, die Kranke be-
handeln; sonst gibt es professionelle Schamanen. Die Anwarter auf dieses Amt
miissen im Busch leben, sie wandern umher oder sitzen auf einem Baum, wohl
um zu meditieren. Die Nahrung ist mehr oder weniger eingeschrankt, bei den
Kaskiha drei Monate lang mit tageweise Perioden vélliger Enthaltung von
Nahrung und Wasser, abwechselnd mit Siffkartoffeln und Wasser. Von den
Lengua berichtet H. von Becker 1941, daf die Anwarter zum Medizinmann
vier bis sechs Wochen lang fasten, wonach es ebenso lange etwas Pflanzen-
nahrung gibt und das Fasten wiederholt wird, so im Wechsel sechs Monate
lang. Nach anderen Berichten verzehren die Anwaérter aber auch kleine, lebend
gefangene Vogel, um die Kunst des Singens zu erlernen, was fir den Schamanen
als Leiter der ritucllen Gesdnge wichtig ist.

In den &stlichen Waldgebieten von Paraguay lebten die Guajaki 1940 noch
vollig als Jédger, Fischer und Sammler. Nach der Geburt eines Kindes afien die
Eltern drei Tage lang kein Fleisch und keinen Honig; sonst wiirde das Kind
erbrechen oder gar sterben. Diese Enthaltungen wurden auch von jungen
Maidchen wahrend der ersten Menstruation gefordert; hinzu kamen Skarifizie-
rungen der Brust und des Bauches, die ohne Schmerziuflerungen ertragen werden
mufiten.

Reste der einstmals sehr zahlreichen Guarami leben in isolierten Gruppen
zerstreut liber Paraguay und Std-Brasilien. Dort waren nach Curt Nimuen-
paju® 1912 noch ungefidhr 3000 Indianer, die sich heute Caingua nennen.
Sie bauen Mais und Maniok an, sammeln Wildfriichte, jagen und fischen. Zur
Pubertdt erhalten die Jungen, nachdem sie reichlich Bier getrunken haben, die
Unterlippe durchbohrt und einen Pflock eingesetzi; danach diirfen sie drei
Tage lang nur Maisbrei essen. Die Madchen werden bei der ersten Menstruation
drei Wochen in die Ecke eines Hauses gesperrt, sie bekommen nur wenig
pflanzliche Nahrung und diirfen weder lachen noch sprechen. Wihrend der
Schwangerschaft befolgen die Eltern Nahrungstabus, der Vater hilt nach der
Geburt eine Art Couvade.

Bei den Ayareos im Chaco fand der Arzt und Ethnologe Urr Linp auf
Grund eigener Feldforschung 1969 ,ganz allgemein ein Mifitrauen gegeniiber
moglicher Nahrung, insbesondere solcher tierischer Herkunft®. Die Ernihrung
ist ganz iiberwiegend vegetabilisch, aber — von kurzdauernden Hungerperioden
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im Winter abgesechen — durchaus zureichend. Tabu (pujai) aus religidsen
Griinden sind: Jaguar, Puma, alle Katzen- und Hundearten, Hirsche, Kaninchen,
Krokodile, Eidechsen, Schlangen, Frosche und fast alle Vogelarten. Gegessen
werden nur Ameisenbdr, Wildschwein, Schildkrote und fast alle Fische. Zum
Neujahrsfest (im August) missen die Médnner von der Nacht an, wo die
Stimme des Vogels Asohua, einer Nachtschwalbenart, die als weibliche Gottheit
verehrt wird, bis zum nachsten Mittag fasten; sie diirfen nichts essen und nichts
trinken, ja nicht einmal den Speichel verschlucken, was auch strengglidubige
Muslims wihrend des Ramadan-Fastens befolgen. Nach diesem Fasten wird
von der Blattscheide einer Bromelienart gegessen und Wasser getrunken sowie
Nahrung genommen, die gerade vorhanden ist. Dieses Vogelruf-Fest kann als
Fruchtbarkeitszauber verstanden werden.

BrASILIEN

Als Tupinamba bezeichnet man alle Indianer-Stamme, die zur Tupi-Guarani-
Sprachgruppe gehoren. Sie bevélkerten noch im 16. Jahrhundert weite Gebiete
in Ost-Brasilien, von der Miindung des Amazonas bis zum Staat Sio Paulo.
Auch diese Indianer hatten bzw. die Restbestinde haben noch verschiedene
Nahrungstabus. Die Knaben erhielten zur Initiation die Unterlippe durchbohrt
und einen Pflock eingesetzt, sie mufiten dann drei Tage fasten. Auch den
pubertierenden Madchen war wihrend der ersten Menstruation jede Nahrung
verboten, sie mufiten auflerdem bis zur nichsten Periode in der Hangematte
bleiben. Nach der Geburt eines Kindes aflen die Eltern drei Tage kein Fleisch,
keinen Fisch und kein Salz, wahrend der Vater die Couvade einhielt, bis die
Nabelschnur abgefallen war.

Bemerkenswert erscheint noch, was Hans Stapen aus Homberg (Hessen) auf
Grund eigener Beobachtungen als Gefangener 1557 berichtete. Bei den kanniba-
listischen Feiern war das Fleisch des Opfers fur den Toter tabu; er muflte
nach vollzogener Exekution sofort zu seiner Hiitte laufen, einen neuen Namen
annehmen, in der Hangematte liegen bleiben und Nahrungstabus einhalten,
bis das Haar des geschorenen Vorderkopfes wieder gewachsen war.

In den Staaten Pard und Maranhao lebten nach Cmaries WaGLEy und
Epuarpo Garvao* 1940 noch 2000 bis 2400 Tenetehara. Sie bauen verschie-
dene tropische Friichte an und gewinnen zusitzliche Nahrung durch Jagen und
Fischen. Wihrend der Schwangerschaft meiden die Eltern Fleisch vom Ameisen-
bar und Jaguar, von Wildkatzen, Papageien und Wildvogeln, um das Kind
im Mutterleib vor den Geistern getdteter Tiere zu schitzen; diese wiirden
sonst in das Kind eindringen und korperliche Anomalien bewirken oder un-
erwiinschte Qualitdten ibertragen. Nach der Geburt befolgen die Eltern eine
Reihe von Nahrungstabus und sexuelle Abstinenz, bis das Kind ,hart® ist,
ungefdhr sechs Monate lang. Zur Pubertit wurden frither Jungen und Miédchen
zehn Tage in besonderen Hiitten isoliert und Nahrungsbeschrinkungen unter-
worfen; heute geschieht das nur noch mit den Maéidchen in einem Palmen-
blédtterverschlag in der Familienhiitte.

Von den Canella in Zentral-Maranhao berichtet WiLaeLm KissenserTH auf
Grund eines Besuches 1908, dafl der Vater cines neugeborenen Kindes sich bis
zum Abfallen der Nabelschnur strengen Mafinahmen unterwerfen muf}; er
darf keinerlei Arbeit verrichten und weder jagen noch fischen. Auch glaube
man, dafl der geringste Didtfehler Krankheit oder Tod des Kindes zur Folge
haben wiirde; die Mutter sei jedoch keinerlei Beschrinkungen unterworfen.
Demgegeniiber berichtet RoserT H. Lowie 1948: Sobald cine Frau merkt, dafl
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sie schwanger ist, befolgt sie Nahrungstabus. Nach der Geburt bleiben beide
Eltern in der Hiitte, bis die Nabelschnur des Kindes abgefallen ist. Danach sei
die Abschlielung weniger streng, es wirde aber noch einen Monat lang kein
Fleisch gegessen und schwere Arbeit unterlassen.

Wegen ihres kranzférmigen Haarschnittes werden einige Stamme Coroados
d.h. ,Gekronte® genannt. Ihr Siedlungsgebiet lag nach einem Bericht von
Gustav von Konieswarp, der diese Indianer 1903 besuchte, am mittleren Pa-
rana in Siidost-Brasilien. Es waren Jager und Sammler, die auch Mais an-
bauten. Wahrend der Schwangerschaft mieden die Frauen jegliches Fleisch
und nahrten sich ausschlieBlich von Mais, Maniok, Kirbis und Palmschofilingen.
Mit Eintritt der Wehen ging die Mutter mit einer dlteren Bekannten in den
‘Wald, sie brachte ihr Kind dort zur Welt, nahm ein Bad und kehrte ins
Dorf zurick. Danach beschrinkte die Mutter ihre Kost auf Friichte und kleine
Fische.

In Riickzugsgebieten der Staaten Santa Catarina und Rio Grande do Sul
leben die Caingang. Diese Indianer essen vor einer Jagd niemals das Fleisch
des Wildes, das sie erbeuten wollen, wihrend einen Tapir nur téten darf, wer
vorher dieses Fleisch rituell gegessen hat. Nach der Geburt eines Kindes
befolgen die Eltern gewisse Nahrungstabus. Die Caingang essen nach der
Beerdigung ihrer Toten einige Tage nur Palmschoflinge und gekochten Mais,
um so ihrer Trauer Ausdruck zu geben.

Bei den Apinayé mufite sich ein Krieger, der einen Feind getdtet hatte,
vierzehn Tage lang, bei den Canelle und den Sherente vier Wochen lang in
die Einsamkeit zuriickziehen. Er durfte sich nicht waschen und auc nicht
lachen, schrankte seine Nahrung stark ein und lag abseils auf einem besonderen
Bett. Wie lange das so ging, wird nicht berichtet. Schliefilich bereitete die
Mutter oder die Schwester einen Maniokbrei, wahrend der Onkel auf Jagd ging,
um das Fleisch zu diesem Brei zu besorgen.

Fir die Bororo sind nach Orro Zerries manche Pflanzen und Tiere als
Speisen den bdsen Geistern vorbehalten und Menschen nur erlaubt, wenn
vorher der Medizinmann die Jagdbeute exorzisiert und als erster davon ge-
gessen hat. Tabu sind: Tapir, Krokodil, drei Arten Hirsche, Straufl und zwei
Arten Fische. Kein Bororo darf seine Jagdbeute selbst rosten, um nicht sein
Jagdglick zu verlieren. Die einzelnen Klans nennen sich nach Tierarten, die
aber keine Totems sind und unter genannten Vorsichtsmaflnahmen verzehrt
werden. Nach der Geburt eines Kindes fasten die Eltern und trinken am
dritten Tag nur etwas warmes Wasser; sonst wiirden Vater und Kind erkran-
ken. Bei einer anderen Gruppe dauert die Enthaltung von Nahrung und
Rauchen funf bis zehn Tage, um das Kind zu befdhigen, Hunger zu ertragen.
Die Mutter i}t sogar einige Monate lang kein Fleisch.

Die Cariri im Hinterland von Bahia waren nach RoBertr H. Lowie* schon
1938 fast ausgestorben. Sie bauten Mais, Bohnen und Maniok an, wozu das
Sammeln von Wildfriichten, Jagen und Fischen kam. Zur Initiation wurden
die Méddchen an den Armen skarifiziert, damit sie gute Spinnerinnen wiirden.
Die Jungen mufiten sich einer 10tigigen Mortifikation unterziehen, um gute
Jager und Fischer zu werden. Sie wurden daher an Armen und Beinen skari-
fiziert, mufiten téglich sehr frith aufstechen und jagen, die Beute aber den Alten
iiberbringen. Die Jungen aflen nur Mais oder Kassawa und magerten dabei —
auch infolge allndchtlichen Singens und Tanzens — stark ab. Nach der Geburt
eines Kindes ernahrte sich die Mutter rein pflanzlich, bis beim Kind die Zihne
durchbrachen, aus Furcht, es wiirde sonst keine Zihne bekommen oder sterben.
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Bei den Trumai am oberen Xingu wurde nach KarL voN DEN STEINEN
(1894) das Midchen wahrend der ersten Menstruation isoliert, skarifiziert und
ofters mit Tabakrauch angeblasen; es bekam nichts zu essen und wahrend der
folgenden Menstruationen nur Maniokbrei. In den letzten Monaten der Schwan-
gerschaft lebten die Eltern sexuell abstinent. Um Schamane zu werden, mufiten
sich die Anwirter langen und komplizierten Proben unterwerfen. Lewis
Corrov fand 1963 nur noch zehn Trumai, wonach der Stamm fast véllig aus-
geloscht zu sein scheint. Bei den Ipurina am oberen Xingu geht die Geburt
eines Kindes abseits in einer Waldhiitte vor sich. Die Mutter ifit fiinf Tage
nur Maniokbrei, ebenso der Vater, der erst dann sein Kind sehen darf.

Bei den Bakairi im Staate Mato Grosso sah KARL voN DEN STEINEN in einem
Haus vier Hingematten, darin je eine Frau mit Sdugling und je einen Mann.
Sie aflen nur in Wasser geloste Maniokfladen, da alles andere dem Kind
schaden wiirde; es ware so, als ob es selbst Fleisch, Fisch oder Friichte esse.
Die starke Identitit kam auch darin zum Ausdrudk, dafl das Neugeborene
,Kleiner Vater® genannt wurde. Besonders streng war die Ausbildung zum
Medizinmann. Der Novize beschrinkte seine Kost aufs duflerste; er durfte nicht
schlafen und trommelte sich immer wieder auf den Kopf, um wach zu bleiben;
er mufite sich blutig kratzen und viel baden.

Zwischen dem Rio Araguaya und dem mittleren Xingu-Flufl im Staate Para
leben noch 200 bis 700 Kayapo. Diese Indianer sammeln viel Wildfrichte, sie
bauen Mais, Maniok, SiiRkartoffeln und Yams an. Jagen und Fischen ist
weniger ergiebig. Wihrend der Schwangerschaft und zwei Monate nach der
Geburt werden Nahrungstabus befolgt, die Berry J. MecGers im einzelnen
nicht nennt. Wenn die Mutter Kindsbewegungen bemerkt, geht der Vater ins
Minnerhaus und bleibt dort, bis das Kind lauft. Die Kayapo betrachten die
Welt als von iiblen Geistern erfiillt, die besonders den Frauen gefdhrlich
werden konnen, weshalb diese zur Abwehr besonders stark rauchen.

Wo sich finf groflere Flisse zum Xingu-Flufl vereinigen, leben etwa 150
Kamayurd als Pflanzer und Fischer. Das ganze Jahr iiber gibt es Kassawa-
Brot, aus bitterem Maniokmehl gebacken. Obwohl reichlich Wild vorhanden
ist, werden nach Brrry Meccers im allgemeinen nur Vogel gegessen, sonst
Fische. Mit Beginn der ersten Menstruation wird das Madchen drei bis vier
Monate abgesondert und von dlteren Frauen tiber seine Pflichten belehrt.
Menstruierende Frauen diirfen Fische nicht essen und nicht kochen, ja, nicht
einmal berithren, da hierdurch der Fischfang gefdhrdet wiirde. Wahrend der
Schwangerschaft sind beide Eltern Nahrungsbeschrankungen unterworfen; der
Vater bleibt nach der Geburt eines Kindes einen Monat lang zu Hause und
wird von Verwandten mit entsprechender Nahrung versorgt.

Nach Feldstudien von Mark MunzeL 1967/68 machen die Kamayurd we-
nigstens eine Imitiation durch, in der Pubertit; sie konnen sich spéter einer
zweiten unterziehen und hierdurch zu payé, d.h. Medizinmdnnern werden. Voran
gehen verschiedene AbschlieBungsperioden von kirzerer oder lingerer Dauer,
die im achten bis zehnten Lebensjahr mit der Durchbohrung der Ohrlappchen
beginnen und im dreizehnten bis fiinfzehnten Lebensjahr mit einer besonders
strengen AbschlieBung von Beginn der Trockenzeit bis zum Eintreffen des
Regens enden. Typisch sei das sukzessive Einnehmen verschiedener ,Medizinen®,
deren Wirkung noch durch Nakrungsbeschrinkungen verstirkt wird. Worin
letztere bestehen, und wie lange sie jeweils dauern, wird nicht berichtet, nur
eine verkiirzte Fassung von Auflerungen der Kamayurd: ,Erst werden wir ein-
gesperrt und haben Hunger, wir sterben fast vor Hunger und magern ab. Dann
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nehmen wir viel ,Medizin® und zum Fkwarup-Fest sind wir kriftige Ring-
kimpfer.® Gemeint ist das Abschlufifest, wobei die Initiierten mit Jungen in
der gleichen Situation aus anderen Dérfern kimpfen und tanzen. Im Jahres-
rhythmus erlebt der Initiand am eigenen Leib das Vergehen und Werden der
Natur, Tod und Auferstehung.

Im nordostlichen Mato Grosso fand der franzésische Kulturanthropologe
CraupeE Levi-Srauss 1938 noch etwa 1000 Nambikwara; sie halten Affen,
Papageien und andere Tiere zur Freude, auch Hiihner, die sie aber nie essen,
auch nicht die Eier. Im iibrigen gibt es offenbar wenig generelle Nahrungstabus.
Nach der Geburt eines Kindes aber sind die Eltern strengen Beschrdnkungen
der Nahrung und auch des sozialen Kontaktes unterworfen; sie diirfen keine
sexuellen Beziehungen unterhalten, bis das Kind entwéhnt ist. Bei der ersten
Menstruation wird das junge Midchen in einer besonderen Hiitte auBerhalb
der Siedlung isoliert, wo es von seiner Mutter ,rituclle Nahrung® erhalt.

Von den Tapirape in Zentral-Brasilien fand CrarLes WaGLEY* 1939 nur
noch 147 Angehirige. Die Nahrung besteht hauptsichlich aus Yams, Mais,
Bohnen, Erdniissen, Bananen und Papaya. Nach der Entbindung seiner Frau
legt sich der Ehemann in die Hingematte und meidet jede Nahrung. Bis zur
Entwéhnung leben die Eltern sexuell abstinent, sie meiden den Verzehr von
Fleisch verschiedener Tiere, von Salz, Zudier und Honig bis zur Entwéhnung
des Kindes. Auch bei den Caraja, von denen Wmiriam Lripkinp* 1937 noch
ungefihr 1500 Personen fand, befolgen die Eltern nach der Geburt eines
Kindes Nahrungstabus. Ferner ist die Couvade gut entwickelt und wihrend
der Stillperiode sexuelle Abstinenz iiblich.

Im siidwestlichen Teil der Provinz Amazonas leben die Cashinowa. Zur Jagd
bereiten sich diese Indianer durch Fasten vor; sie reiben auflerdem ihren Kérper
und die Waffen mit Pflanzen ein, um Jagdgliick zu haben. Wenn eine Cashino-
wa-Frau schwanger wird, meidet sie, wie ihr Gatte, verschiedene Nahrungs-
mittel. Nach der Entbindung muff die Wdchnerin fiinf Tage lang in der Hinge-
matte liegen und Nahrungstabus befolgen. Die Eltern enthalten sich sexuellen
Verkehrs, bis das Kind liuft. Zur Initiation miissen die Knaben finf Tage in
der Hingematte liegen, ohne zu essen und zu sprechen, und schliefilich zur
»Reinigung® ein Bad im Flufl nehmen. Dem pubertierenden Médchen wird in
Anwesenheit von Minnern, die mit Waffen um es herumstehen, von einer
alten Frau das Hymen durchtrennt. Danach darf es zwei Monate lang kein
Fleisch essen, sondern nur Fleischbrithe und Bananen. Um Schamane zu werden,
muf} ein Cashinowa sich zunichst einer Geiflelung mit dornigen Asten unter-
zichen; er wird zugleich gewarnt, niemals Wildfleisch, siiflen Maniok und Yams
zu essen, sonst wirden scine magischen Krifte verlorengehen. Der Schamane
beschrankt seine Nahrung auf Bananen, Erdniisse und Kiirbis, was man als
asketische Didt bezeichnen konnte, wenn nicht Fleischbrithe und Fisch erlaubt
wiren. Vor Anrufung der Geister trinkt der Schamane den Saft von Schéfilingen
verschiedener Palmarten, wonach ein Rauschzustand eintreten soll.

In den Staaten Para und Amazonas lebten nach DonaLp Horton® 1937 noch
etwa 1400 Munduruku; ihre Erndhrung fand WErNER Horp, der in den 50er
Jahren bei diesen Indianern weilte, keineswegs eintdnig. Eine ausgedechnte
Sammelwirtschaft sichert auch in Notzeiten das Existenzminimum. Als Ledker-
bissen gelten Ameisen, Larven und wilder Honig; im iibrigen sind Jagd- und
Fischfang ergiebig, auch wird etwas Gartenbau betrieben. Nach der Geburt
eines Kindes erhilt dieses einen Totem-Namen, ohne dafl hiermit eine besondere
Verehrung oder ein Nahrungstabu verbunden ist. Der Vater mufi mehrere
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Wochen in der Hingematte liegen und Nahrungstabus befolgen. Wihrend und
nach der ersten Menstruation haben die Méidchen eine ,lange Periode des
Fastens“ einzuhalten, sie werden ferner in einer Hiitte Raucherungen ausgesetzt.

Zwischen dem Rio Negro und dem Rio Yapura in Nordwest-Brasilien leben
die Siusi, die Tueopor Kocu-Grinserc Anfang des Jahrhunderts besuchte.
Wenn dort ein Méadchen seine erste Menstruation bekam, wurde ihm von der
Mutter das Kopfhaar geschnitten und der Riicken mit Genipapo-Farbe be-
strichen — zur Abwehr von Geistern. Bis zur zweiten Menstruation durfte das
Méidchen nur Maniokfladen, Pfeffer und kleine Fische essen; alle grofieren
Fische und das Fleisch von warmbliitigen Tieren waren verboten. Die Geburt
eines Kindes ging in einer besonderen Abteilung des Hauses vor sich, wonach
die Mutter mit dem Sdugling noch fiinf Tage abgeschlossen blieb; ebenso lange
hielt der Vater die Cowvade ein. Beide Eltern durften wahrend dieser Zeit
nicht arbeiten und sich nicht waschen, sie mufiten ihre Kost auf Maniokfladen
und Pfeffer beschranken. Nach dem Tod eines Angehérigen wurden alle Topfe
im Sterbehaus ausgeschiittet und alle Lebensmittel vernichtet, um damit feind-
lichem Zauber vorzubeugen. Solange der Tote noch nicht begraben war, durften
die Hinterbliebenen nur Maniokfladen und Pfeffer essen.

Uber die Surara und Pakidai in Nordwest-Brasilien berichtet der Ethnologe
Hans Becuer 1960. Danach werden alle jungen Ménner, wenn sie etwa
20 Jahre alt geworden sind, vom Hiuptling, der zugleich Medizinmann ist,
einer Initiation unterzogen. lhre tégliche Nahrung besteht nur aus einer reifen
Banane und einem halben Liter Wasser, wonach die jungen Maénner im Ver-
laufe von zwei Monaten stark abmagern. Sie haben stindig Tabakrollen im
Mund und nehmen mehrmals tdglich Schnupfpulver, um Verbindung mit ge-
wissen Tier- und Pflanzen-Geistern zu erhalten. Bei Isolierung gegeniiber den
anderen Angehérigen werden die Initianden vom Hauptling in die Anschau-
ungen des Stammes und auch in Heilbehandlungen eingefiihrt. Die jungen
Miadchen werden bei Eintritt der ersten Menstruation in einem Pferch abseits
der Siedlung isoliert; sie erhalten nur einmal tiglich eine Kalebasse voll
Bananensuppe und eine zweite mit Wasser. Auch bei der zweiten Menstruation
erfolgt nochmals Isolierung. Wahrend der Schwangerschaft beschrdnkt sich die
Mutter auf gekochte Bananen, Maniokfladen und ein Getrink aus einer stark
olhaltigen Frucht. Gemieden wird der Verzehr von Wildfleisch, wonach man
Totgeburt befiirchtet, und von Fisch, der den ,bosen Atem* des Flusses in sich
tragt.

Borivien, Peru, Exuapor, KoLUMBIEN

Als primitive Sammler, Jager und Fischer leben etwa 2000 Siriono an den
Ufern des Rio Grande in Ost-Bolivien. Nach ArLan R. Hormeere wiirde kein
Siriono rohes Fleisch essen, auch wenn er tagelang gehungert hitte. Dieser
offenbare Abscheu ist wohl eine Uberlagerung des dltesten Tabus der Tier-
totung. Nicht verzehrt wird der Adler als ,Koénig der Vigel“, weil man davon
krank wiirde, ferner das Fleisch vom Ameisenbar, dessen Genufl Klumpfufl
verursache, und das Fleisch vom Briillaffen, das schlaflos mache. Nach der
Geburt eines Kindes meiden die Eltern das Fleisch eines Nagetieres ,coati®,
da nach dessen Verzehr das Kind die Haare verlieren wiirde. Tabu sind ferner:
Tapir, Hirsch, Nabelschwein, Schildkrote und einige Fische. Bei der ersten
Menstruation wird das Méadchen einige Tage abgesondert, es darf kein Fleisch
essen und keine Eier, da hiernach Mehrgeburten befiirchtet werden.

Die Chiriguano in Sud-Bolivien verschmdhen nach Max Scumipr (1938)
das Fleisch von Affen, Geiern, Fiichsen, Esel, Pferd und Hunden, wihrend
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Jaguar und Puma verzehrt werden. Bei der ersten Menstruation wird das
Maédchen in einer Hiitte eingesperrt, es darf nicht eher herauskommen, bis das
geschorene Haar wieder gewachsen ist. Die Nahrung besteht aus gekochtem
Mais und Wasser — so eine Woche lang, wonach eine mildere Didt folgt. Die
Jungen missen zur Initiation einen Tag in der Hiitte liegen und streng fasten.
Der Vater fastet ebenfalls einen Tag, damit der Junge nicht geschwitzig werde.
Nach der Geburt eines Kindes fasteten fruher die Eltern zwei bis drei Tage,
damit das Kind keine iiblen Einflisse erfahre. In neuerer Zeit haben diese
Sitten abgenommen, pubertierende Madchen und Wéchnerinnen richten sich aber
noch danach.

Bei den Mojo in Ost-Bolivien ist der Jaguar-Kult besonders charakteristisch.
Miénner, die vom Jaguar verwundet wurden, bilden eine spezielle Gruppe von
Schamanen. Zur Bestitigung als solche miissen die Anwirter zwei Jahre lang
verschiedene Nahrungstabus befolgen, insbesondere Fisch und Pfeffer meiden
sowie auch sexuell abstinent leben; jeder Verstof wiirde vom Jaguar gericht.
Wer cinen Jaguar erlegt, zieht sich fiir einige Tage in ein Kulthaus zuriick
und befolgt Nahrungstabus, die von AvrrEp MEeTRAUX im einzelnen nicht
angegeben werden. Religiose Zeremonien werden mit Vorliebe zu Neumond
abgehalten, wobei sich die Teilnehmer in der Kulthalle versammeln und einen
Tag fasten. Schamanen fasten auch fiir die Gemeinschaft, d.h. sie enthalten
sich des Genusses von Fisch und Chicha, sie rauchen nicht und leben sexuell
enthaltsam.

Besonders strenge Tabuvorschriften galten frither bei den Omague in Nord-
ost-Peru fiir die Madchen bei der ersten Menstruation; diese mufiten acht Tage
in der Hiangematte liegen und bekamen nur einige Yuka-Wurzeln und Wasser.
Diec Abschliefung dauerte einen Monat, wonach das Méadchen am Fluff ge-
waschen, bemalt und mit Federn geschmiickt auf einer Trage in die Hiitte
zuriickgebracht wurde. Es erhielt dann von den Frauen der Siedlung Chicka
angeboten — bis zum Erbrechen. Fin alter Mann schlug dem Maidchen mit
einem Stock auf die Schulter und gab ihm einen neuen Namen. Heute — so
berichtet AvrrEp MeTrRAUX 1940 — wird die Isolierung in einer Ecke der
Familienhiitte drei Wochen lang durchgefiihrt, wobei das Madchen nur Bananen
und Fisch erhalt. Auch im folgenden Monat sind noch verschiedene Nahrungs-
tabus einzuhalten.

Die Shipibo im o6stlichen Peru essen nach R. B. BraprieLp keine Jaguare,
Ozelote und Hunde, weil diese als ,Katzen® klassifiziert werden und man
befiirchtet, ein tigerartiges Herz zu bekommen, was Angehérige anderer Natur-
vilker gerade wiinschen. Das mag unterschwellig auch fiir Menschen bei uns
gelten, die in gewissen Lokalen Puma-Fleisch essen. Die Shipibo meiden den
Verzehr von Alligator, Bussard und Schlangen — aus Angst vor Geistern, von
Froschen, Ratten und Wiirmern — wohl aus Abscheu, ferner von einem ge-
fleckten Nagetier, weil dessen Verzehr Hautveranderungen bewirke. Verschmiht
wird auch die wertvolle Papaya-Frucht, deren Baume von Geistern, die in ver-
lassenen Héausern wohnen, wild gepflanzt seien. Schwangere essen kein Fleisch,
das viel Blut enthélt, ferner keine Friichte von Baumen mit Dornen, die dem
Kind Schaden zufiigen kénnten. Bei ernsten Krankheiten werden Salz und Fett
gemieden, auch Wildfleisch und Fisch seien schadlich. Diitetisch sind das keine
schlechten Anweisungen, unverstindlich ist aber, warum auch manche sifien
Friichte bei Krankheiten gemieden werden.

Bei den Jivaro, den bekannten Kopfjégern im ostlichen Ekuador und Peru,
fand der Ethnologe Raraer Karsten das Medizinmannwesen besonders aus-
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geprigt. Zur Einfihrung in dieses Amt nimmt der Novize von seinem Lehrer
von Mund zu Mund den ,Giftpfeil* in sich auf. Das Gift misse aber erst
Jreifen®, was bis zwei Jahre in Anspruch nehmen kann. Im Gefolge davon
konne auch der Tod eintreten, wenn der Novize nicht eine bestimmte Didt und
andere Schutzmafiregeln, wie sexuelle Abstinenz, beachtet. Wiéhrend der ersten
fiinf Tage sind nur grine Bananen erlaubt, Tabakwasser wird aber in grofien
Mengen durch Mund und Nase genommen, auflerdem jeden Abend ein narkoti-
sches Getrink aus einer giftigen Lianenart, um Ddmonen zu sehen. Nach den
ersten fiinf Tagen gibt es nur gekochte Bananen, die der Novize nicht mit den
Fingern berithren darf und mit Stabchen essen muff. Wie lange das so weiter
geht, wird nicht berichtet, wohl aber, dafl Hihner- und Schweinefleisch streng
verboten sind, ferner das Fleisch cines Nagetieres, spanisch guania genannt,
und vom Giirteltier. Im tbrigen meidet der Medizinmann zeitlebens bestimmte
Nahrungsmittel, wihrend er andere aus magischen Griinden bevorzugt oder
auch vor besonderen Behandlungen streng fastet.

Uber die Tucanos an der Miindung des Uaupé in den Rio Negro (Stdost-
Kolumbien) berichtet Mario Yriranca Monteiro 1960: Jeder Junge, der
iber acht Jahre alt ist, mufl den mimbaua sehen, um im Leben Erfolg zu haben.
Das Wort bedeutet so viel wie ,gezdhmtes Tier*. Davon gibt es verschiedene,
wie das tatu (Giirteltier), die Paca (geflecktes Kaninchen), die Cutia (Ferkel-
kaninchen) und Inambu (Vogelart); die ,Mimbaua® sind kultische Blasinstru-
mente. Zur Initiation werden die Knaben in die Catingas (Ebenen mit spér-
lichem Buschwald) gefithrt, wo sie acht bis zehn Tage zubringen und nur
Caribe, eine Brithe aus Maniok und Pfeffer, bekommen. Wihrend dieser Zeit
lernen die Knaben die Tone der heiligen Instrumente unterscheiden und ver-
schiedene Handfertigkeiten, wie Korbflechten und Waffengebrauch. Nach Riick-
kehr in die Siedlung findet ein Wettkampf und schliefilich eine Art Feuerprobe
statt, wobei die Frauen nicht zugegen sein diirfen.

Als eine der berithmtesten Kulturen Siidamerikas bezeichnet A. L. KroEBErR*
die der Chibcha. Einst ein grofles Staatsvolk, aber mit wenig kultureller Hinter-
lassenschaft, leben die Chibcha heute an zwei ostlichen Zuflissen des Magdale-
nenstroms in Kolumbien. Grundnahrung sind Kartoffeln und Mais. Die Novizen
zum Priester miissen sich einem zwélfjdhrigen Training unterwerfen. Ihre Kost
ist sehr einfach, es gibt zeitweise nur einmal taglich gekochten Mais, wihrend
im ubrigen Wachen und Schweigen geubt wird; auch werden zur ,Reinigung®
ofters Skarifizierungen vorgenommen.

Bei den Indianern der tropischen Schneegebirge in Nord-Kolombien wurden
nach Gustav BorLinper (1925) die Anwirter zum Medizinmann in Hiitten
isoliert. Verboten war ihnen der Genuff von Fleisch, Eiern, Zwicbeln und Salz,
ebenso Agaven-Bier. Jeder Verstof wurde mit neuntigigem Fasten, d.h. mit
volligem Nahrungsentzug, bestraft. Die Lehrzeit dauerte neun bis fiinfzehn
Jahre und verldngerte sich mit jedem Versto. Wer die Hilfe eines Medizin-
mannes in Anspruch nahm, mufite alkoholische Getrinke und Salz meiden.
Auflerdem wurden Fleisch, Fisch und Pfeffer, gelegentlich auch sexueller Verkehr
zu therapeutischen Zwecken verboten.

In der Sierra Nevada Nord-Kolumbiens leben die Kogi, die Ica und die
Motilon, die man als Cagaba-Stimme zusammenfafit. Wihrend der ersten
Menstruation werden die Midchen abgeschlossen und rein pflanzlich erndhrt;
inshesondere ist Kochsalz verboten. Gleiches gilt fir die Jungen zur Initiation
und fir Wéchnerinnen. Am Ende der AbschlieBung wurden frither die Médchen
durch altere Médnner zeremoniell defloriert und die Jungen durch &ltere Frauen,
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die ebenfalls als Geister fungierten, sexuell eingefithrt. Um Priester zu werden,
bedurfte es einer neunjdhrigen Schulung. Der Novize mufite einem etablierten
Priester dienen, dessen Garten bebauen und pflanzliche Kost befolgen; er durfte
erst heiraten, wenn er als Priester anerkannt war, und mufite bis dahin sexuell
enthaltsam bleiben.

Bei den Kogi ist nach Gerarpo Rricuer-Dormatorr (Bogota 1951) Fisch
eine sehr beliebte Speise; es wiirden pro Familie aber nur fiinf bis zehn Pfund
im Jahr verzehrt, weil der Fischfang in den Bergflissen wenig ergiebig ist.
Fleisch gibt es noch weniger, da Wild selten ist und Haustiere nicht gehalten
werden; Milch und Eier tibethaupt nicht. Von den Weiflen eingefiihrte Produkte,
wie Banane und Zuckerrohr, werden abgelehnt, weil sie ,nicht zur Familie
gehoren und weder Vater noch Mutter noch Meister® haben. Es gilt als Ideal,
sich nach dem symbolischen Gehalt der Nahrung zu richten und iberhaupt
wenig zu essen. Nur einmal im Jahr wird ein Ochse geschlachtet und vom
ganzen Stamm verzehrt, aber erst nach wochenlangen Zeremonien, wobei Fleisch
und Salz verboten sind.

GuiANA UND VENEZUELA

Bei den Insel-Kariben, die schon vor Kolumbus vom nordlichsten Teil Sud-
amerikas nach Westindien gekommen waren, herrschten friher zahlreiche Formen
von Nahrungsenthaltung. Nach Irving Rouse* fastete man bei folgenden
Gelegenheiten: Pubertdt, Hauptlingsweihe, Vaterschaft, vor einem Krieg, nach
Totung eines Feindes, bei Krankheit oder Tod eines nahen Verwandten. Im
Pubertatsalter fasteten Jungen und Midchen drei bis vier Wochen; es wird
allerdings nicht berichtet, worin dieses ,Fasten“ bestand. Wihrend der Schwan-
gerschaft enthielten sich die Gatten des Sexualverkehrs, nach der Geburt nahm
die Mutter einige Tage nur Kessawa und Wasser zu sich, wihrend der Vater
die Couvade hielt und beim ersten Kind vierzig Tage fastete, d.h. zunichst
garnichts afl, ab fiinften Tag Korn-Bier trank und ab zehnten Tag Maniok-
fladen afl. Bemerkenswert erscheint noch, dafl die alten Insel-Kariben bei
ihren Siegesfeiern Gefangene funf Tage hungern liefen und dann verzehrten,
wobei dem tapfersten Krieger das Herz des Opfers zufiel.

Bei Kariben in Hollindisch-Guiana war der Einweihungskurs fur Medizin-
minner nach Fr. Anpres 1938 noch mit erheblicher Nahrungsenthaltung ver-
bunden. Er dauerte 24 Tage und gipfelte in der Hervorrufung einer Ekstase,
‘die als ,Himmelsreise® geschildert wird. Unterrichtsperioden von dreimal 24
Stunden, die nachts singend und tanzend, bei Tag in der Héngematte liegend
verbracht wurden, wechselten mit drei Tagen Ruhe, an denen die Pruflinge
den Lehren des Meisters lauschten. An den Unterrichtstagen gab es tagstber
nichts zu essen und nichts zu trinken, abends Tabakwasser, um den ,guten
Tabak-Geist® in sich aufzunehmen, als Rauschmittel ferner Takini-Saft und
Kasiri-Wein. Es wurden Tabakblitter gekaut und noch Zigarren geraucht. Er-
regend wirkte wohl auch auf die Priflinge, dafl jeder von einem zugeteilten
Madchen am ganzen Kérper mit roter Farbe bemalt wurde, um den Geistern
schén und wohlgefallig zu erscheinen. Nicht alle Probanden erlebten die ,Him-
melsreise®, einige lagen zum Schluf} totendhnlich am Boden, womit die Priifung
nicht bestanden war.

Von den Kariben am Unterlauf des Maroni-Flusses in Surinam (ehemals
holléndisch-Guiana) berichtet Perer Kroos 1971, dafl allgemein der Ameisen-
bér und der Delphin aus religiosen Grinden tabu sind, wihrend andere Tiere
aus Geschmacksgriinden nicht verzehrt werden. Die Nahrungsversorgung wiirde
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aber hierdurch nicht beeintrachtigt. Erstmenstruierende missen acht Tage in
einem besonderen Abteil des Hauses bleiben, sie ziehen alte Kleider an und
kimmen sich nicht, um bésen Geistern moglichst unattraktiv zu erscheinen.
Die Nahrung ist auf Maniokfladen und kleine Fische beschriankt. Ausdriiddich
verboten sind Zuckerrohr und siifle Friichte, weil hiervon die Zahne schlecht
wirden. Um Schamane zu werden, mufl der Novize zunidchst einen Auszug
von der Rinde des fakini-Baumes trinken, wonach ein fieberartiger Zustand
eintritt, was als Wirkung von Geistern verstanden wird. Der Novize bleibt
acht bis vierzehn Tage isoliert und wird von seinem Lehrer instruiert. Ver-
boten sind wahrend dieser Zeit alle Produkte von der Kuh und das Fleisch
von Affen, armadillos (sich eingrabende Tiere), vom Jaguar und vom Kayman-
Krokodil. Nach der Initiation ist noch fiir drei Jahre das Fleisch von Grofiwild
verboten, fiirs ganze Leben das von Rind und Schwein. Der Schamane enthalt
sich insbesondere des Genusses von Fleisch der Tierart, die sein Schutzgeist ist.

Bei den Kariben am Barama-FluR in Britisch-Guiana wurden nach
J. Gy (1936) die Madchen wiahrend der ersten Menstruation in einer
Ecke des Wohnhauses abgesondert; sie bekamen die Haare geschnitten und
das Gesicht verhullt, als Nahrung gab es nur Kassawa und Wasser. Die Mid-
chen wurden iiber Eheleben und Frauenhygiene belehrt sowie iiber die bei
kinftigen Menstruationen zu beachtenden Tabus: kein Fleisch, Verbleiben in
der Hangematte, keine Jagdwaffen beriihren. Bei den Macushi-Kariben wurden
die erstmenstruierenden Midchen zum Schlufl noch rituell gegeifielt.

Bei den Yanoama, etwa 10000 in Siidost-Venezuela, wird nach Jom.
WireerT das Midchen wihrend der ersten Menstruation in einem Verschlag
der Hiitte isoliert, es darf nur Bananen mit Stibchen essen und Wasser durch
ein Knochenrchrchen saugen. Schwangeren ist das Fleisch aller Grofiwildarten
und grofler Fische verboten, da man befiirchtet, die besondere Lebenskraft
dieser Tiere wirde auf das Kind ibergehen und diesem schaden. Nach der
Geburt seines Kindes bleibt der Vater zehn bis fiinfzehn Tage in der Hénge-
matte und verzehrt nur wenig pflanzliche Kost. Zur Initiation miissen die
Jungen drei bis vier Tage in der Hingematte bleiben und fasten.

Eine Untergruppe der Yanoama bilden sie Sanema; sie jagen und essen einige
Tierarten nicht, weil diese frither Menschen gewesen seien: Adler, Alligator,
Schlange und Schildkrote. Oma, der Gott der Jager, habe das verboten: insofern
handelt es sich um echte, d.h. religise Tabus. Wer Schamane werden will,
darf vier Wochen lang morgens und abends nur je eine Banane essen und muf}
Wasser durch ein Knochenréhrchen saugen. Wenn ein Sanema einen Feind
getotet hat, mufl er mehrere Wochen fasten, d.h. wohl, er darf nur wenig
pllanzliche Kost essen; sonst wiirde die hikula (Secle) des Getdteten ihn auch
toten.

Zu den Yanoama gehoren auch die Waika, wortiber der Ethnologe Orro
ZErriEs 1954/1960 und die deutsch-venezolanische Arztin Inca Gorrz 1970
berichtet haben. Grofle Vigel diirfen nicht geschossen werden, da sie Triger
der ,Bildseele®, des ,anderen Ichs“ sein konnten. Wenn es doch mal geschieht,
mufl der Jédger zur ,Reinigung” zwei Monate fasten bzw. er darf nur wenig
Bananen essen. Vogeleier werden nicht gegessen, weil die Waika, was ,To6ter
bedeutet, nicht ungeborenes Leben toten wollen. Abgelehnt wird auch Fleisch,
das nicht ganz durchgebraten und noch blutig ist — ein letzter Rest wohl des
iltesten Tabu der Totung.

Die Makiritare, etwa 1200 bis 1600 Leute in Siidwest-Venezuela, befolgen
zum Fischfang verschiedene Nahrungstabus und enthalten sich auch sexuecllen
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Verkehrs. Letzteres gilt allgemein wihrend der Menstruation. Schwangere dirfen
kein Fleisch von Grofiwild essen, ebenso stillende Miitter, da sonst unerwiinschte
Eigenschaften auf das Kind iibergehen wiirden. Uberschreitungen von Tabus
gelten auch als Krankheitsursachen; in solchen Féllen muff dem Schamanen
gebeichtet und die Tabu-Ordnung wieder hergestellt werden. Auch miissen
solche Kranke eine Zeit lang auf Fleisch von Grofiwild verzichten.

Wer bei den Kamarakoto Medizinmann werden will, muff von einem éilteren
piache angenommen sein. Dann wird nach GEorcE GAYLORD SiMpson™ zwei
bis drei Monate starke Nahrungsbeschrinkung gefordert; es darf nur so viel
gegessen werden, wie unbedingt notwendig ist, um das Leben zu erhalten.
Die Anwirter magern dabei stark ab, um so stirker wirken Tabaksaft und
andere Rauschmittel, die zur Einfithrung in das Amt des Medizinmannes ge-
nommen werden.

Fir die Guahibo, etwa 5000 Leute am oberen Orinoko, sind nach JoHANNES
Wireert tabu: Alligator, Fuchs, Jaguar und Schlange, weil diese Tiere als
totemistische Vorfahren verehrt werden. Das gilt auch fiir den Thunfisch, der
,Grofimiitterchen® genannt wird. Wihrend der ersten Menstruation wird das
Méidchen in eine Hingematte unter dem Dach gelegt, es darf nur eingeweichte
Kassawa-Fladen und von einer Palmenart ,Kambure® essen. Auch bei den
folgenden Menstruationen gelten diese Nahrungsbeschrankungen. Nach der Ge-
burt eines Kindes bleibt der Vater einige Tage in der Héngematte und fastet.
Auch bei den Piapoco gelten diese Vorschriften; das erstmenstruierende Mad-
chen bekommt zu Kassawa nur etwas Vogelfleisch, aber nach der ersten Men-
struation noch zwei Monate lang.

Bei den Yabarana wird nach Witserr das crstmenstruierende Madchen
von der Mutter zum Menstruationshaus gebracht; es muff dort einen Monat
bleiben und seine Nahrung auf Kassawa beschrinken. Danach geleitet die
Mutter ihre Tochter zum Flufl zu einer griindlichen ,Reinigung®. AnschlieBend
findet eine rituelle Geiflelung des Midchens statt, um bose Krifte abzuwehren.
Nach der Geburt eines Kindes schonen sich die Eltern zwei Wochen lang,
beide essen nur Kassawa und kleine Fische. Das gilt auch nach Sterbeféllen
fur die Verwandten.

Fir die Pariri im nordwestlichen Venezuela sind Kréten und Schlangen
tabu, da sie frither Menschen gewesen seien. Wer eine Schlange zufillig totet,
mufl einige Tage fasten. Bei Eintritt der ersten Periode wird das Mddchen
in den Wald gebracht und dort einige Wochen von der Mutter oder Schwester
mit ritueller Nahrung versorgt. Verboten sind Fleisch von Grofiwild, Bananen,
Honig, Zuckerrohr, Salz, Maden, Larven, Krebse und Schnecken, also schr
eiweilreiche Produkte. Wihrend der Schwangerschaft meiden die Eltern das
Fleisch vom Ameisenbir und vom Faultier, um einer Frithgeburt vorzubeugen,
vom Alligator und Tapir, weil sonst der Vater sterben wiirde. Die Eltern
essen auch keinen Honig, damit das Kind keinen weichen Schiddel bekomme.

Die Piaroa in Siid-Venezucla erleiden nach WiLserT lieber Hunger und
sogar den Tod, als die religiosen Vorschriften zu iibertreten. Tabu ist vor
allem der Tapir, von dem die Piaroa abzustammen glauben, aber auch andere
grofle Tierarten fallen fiir Nahrungszwecke aus. Erstmenstruierende Madchen
werden im Gemeinschaftshaus isoliert und Nahrungsbeschrinkungen unterwor-
fen, die Jungen miissen sich dazu noch Geifielungen unterziehen. Nach einer
Entbindung im Wald, kehrt die Mutter nach Hause zurtck, sie mufl aber noch
cine Zeit lang in einem abgeschlossenen Raum bleiben und ihre Nahrung
beschranken.
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Bei den Warao, etwa 14 000 im Deltagebiet des Orinoko, sind nach WiLsERT
verschiedene eiweifireiche Nahrungsmittel tabu, so das Fleisch von Groflwild
(Tapir und Hirsch), des Siilwasser-Delphins und grofler Fische. Solche Tiere
hitten dhnliches Blut wie die Menschen und sie zu essen, sei Kannibalismus.
Nach der Geburt eines Kindes befolgen die Eltern verschiedene Nahrungstabus,
und der Vater mufl zwei Wochen lang die Couvade halten.

Auf der am nérdlichsten gelegenen Halbinsel Stidamerikas, die zum gréfiten
Teil zu Venezuela, im iibrigen zu Kolumbien gehért, leben etwa 50 000 Goajiro;
sie waren Jédger, Sammler und Fischer, bevor die Europder kamen, und iiber-
nahmen von diesen die Haltung von Schafen, Ziegen und Rindern. So ent-
widkelte sich nach WiserT ein vollig neuer Typ indianischer Kultur. Der
Stammesverband besteht nach H. Fucas aus dreifig bis vierzig Gruppen,
die ihre Herkunft von bestimmten Tieren herleiten. Diese wurden frither als
Totems nicht getétet und nicht gegessen, dienen aber heute nur noch als
Eigentumsmarken. Bei der ersten Menstruation wird das Madchen kalt ge-
waschen, um ihm eine weifle Haut zu sichern, es mufl ein Brechmittel nehmen,
um alles Kindhafte auszuscheiden, sich danach in eine Héingematte legen und
jede feste Nahrung meiden, wihrend gewisse fliissige Nahrung mit Krduter-
zusitzen, diesen Prozel weiterférdern soll. Die Abschliefung dauert zunéchst
cinige Tage und nach einem Fruchtbarkeitsfest der miitterlichen Sippe noch
Monate bis Jahre. Das Médchen lernt, welche Tabus mit Heirat, Schwanger-
schaft und Geburt verbunden sind. Nach der Menopause wird die Frau kultisch
als tot betrachtet und von allen bisherigen Beschrinkungen befreit.

ZUSAMMENFASSUNG

Meidungen méglicher Nahrung, das Befolgen von Nahrungstabus und Speise-
verboten sowie Fasten sind Grundformen der Nahrungsenthaltung, wenn man
diese als aktives. Verhalten des Menschen versteht. Es geht aus dem Irrationalen,
psychologisch aus dem Unbewufiten hervor, wie der Mensch und das Leben

" selbst. Gerecht werden wir so vor allem den magischen und mystischen Formen

der Nahrungsenthaltung, die Verfasser von Jugend an erlebt und spiter auch
als Arzt praktiziert hat. Eine seelische Krise fiihrte 1929/30 zur Lehranalyse
bei C. G. June und zum tiefenpsychologischen Verstindnis der Nahrungs-
enthaltung; es erdffneten sich dabei auch die mythologische Sicht und der
religiose Ursprung. Hinzu kamen ethnologische und religionswissenschaftliche
Studien fiir meine Arbeit im ,Ausschuf} fiir Erndhrungsfragen in Entwicklungs-
lindern® der ,Deutsche Gesellschaft fiir Erndhrung”. Auf Grund dieser Vor-
aussetzungen wurde iliber Formen der Nahrungsenthaltung bei 62 Indianer-
Stammen Siidamerikas berichtet, ferner iiber oft damit verbundene sexuelle
Abstinenz. Es ergaben sich zahlreiche Ubereinstimmungen oder Ahnlichkeiten,
aber auch Besonderheiten bei den verschiedenen Stimmen, deren Gesamtkomples
jeweils einzigartig ist. Besondere Beachtung erfuhr das Medizinmannwesen, da
hierin Nahrungsenthaltung und sexuelle Abstinenz am stirksten entwickelt sind.
Unterteilt wurde der Artikel nicht nach Kulturbereichen, sondern nach heutigen
Staatsgebieten, um auch den Nicht-Ethnologen zu orientieren.

LiTeraTUR: Beitrige der mit * gekennzeichneten Autoren finden sich im
Handbook of South American Indians, 5 Volumes, edited by J. H. STewarp,
Smithonian Institution, Washington D.C. 1946/49 — MEeTrAUX, A.: The Couvade,
ebenda Vol. 5 — Korpers, W.: Die geheime Jugendweihe der Yagan und Ala-
caluf auf Feuerland. Intern. Am. Congr. Sess. 21, Géteborg 1924 — Gusinpg, M.:
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Die Feuerland-Indianer. Bd. I Die Selknam, Bd. II Die Yamana. Anthropos
Verlag, Médling b/Wien 1931, 1987. — In der Medizinmannschule der Yamana-
Feuerlinder: Ciba-Heft 36/1987 — Gurvara, Tromas: Psicologia del Pueblo
Araucano. Santiago de Chile 1908 — Faron, Louis C.: The Mapuche Indians of
Chile. Holt, Rinehart and Winston, New York 1968 — Becker, H. von: Lengua
und Kaiotugui, Chaco: Zischr. Ethnol. 73 (1941) H. 8/6 — NorpensxioLp, H.
von: Indianerleben. El Gran Chaco. Leipzig 1912 — Barpus, H.: Indianer-
Studien im nordostlichen Chaco. Leipzig 1931 — Linp, U.: Naturvolkisches Leben
im Gran Chaco: Image (Fa. Roche) 41/1971 — Hilfsbediirftigkeit und Krankheit
im Dasein eines Naturvolkes: Die Waage (Fa. Griinenthal) 10/1971 — Die
Medizin der Ayoré-Indianer. Diss. Bonn 1978 — Stapen, H.: Ein deutscher
Landsknecht in der Neuen Welt. Leipzig 1929 — Konieswarp, G. von: Die
Coroados im siidlichen Brasilien: Globus 94 (1908) — Zgrries, O.: Wild- und
Busch-Geister in Siidamerika. Wiesbaden 1954 — Die kulturgesdhichtliche Stel-
lung der Waika-Indianer im Rahmen der Vilkerkunde Siidamerikas. Minchen
1964 — Medizinmann und Geisterglaube der Waika-Indianer: Ethnologia, N. F.
Bd. II (1960) — StrineN, K. von pen: Unter Naturvilkern Zentral-Brasiliens.
Berlin 1897 — MEecGERs, BerTy: Amazonia. Man and Cultur in a conterfeit
paradise. Chicago 1971 — Munzer, M.: Medizinmannwesen und Geistervorstellun-
gen bei den Kamayurd. Wiesbaden 1971 — Levi-Strauss, L.: Traurige Tropen.
Indianer in Brasilien. Koln 1970 — Horp, W.: Sterben — wenn nétig, toten nie.
Sitten und Gebrduche heutiger Waldindianer. Berlin 1958 — Kocu-GRUNBERG,
Tu.: Zwei Jahre unter Indianern in Nordwest-Brasilien. Berlin 1908 — BEecHER,
H.: Die Surara und Pakidai. Zwei Yanonami-Stimme in Nordwest-Brasilien:
Mitt. Mus. Vilkerk., Bd. 16, Hamburg 1960 — NorpenskiorLp, E. von: Die
Siriono-Indianer im Osten Boliviens: Petermanns Mitt., vol. 1 (1911) — Indianer-
leben im Gran Chaco. Berlin 1928 — Rricuer-DormaTorr, Gerarno: Los Kogi.
Una triba de la Sierra Nevada de Santa Marta, Bogota 1961 — HoLMBERG,
Arran, R.: Nomads of the Long Bow. The Siriono of Eastern Bolivia, New
York 1969 — Scmmipt, Max: Los Chiriguanos e Isozo: Revista de la Sociedad
Cientifica del Paraguay, vol. 4, Nr. 8 (1938) — BraprieLp, R. B.: Diet and Food
Beliefs of Peruvian Jungle Tribes: J. Am. Dietet. Ass. 39 (1961) — WriGHT,
Harry B.: Zauberer und Medizinméinner. Zirich 1958 — Karsten, R.: Zur
Psychologie des indianischen Medizinmannes: Zischr. Ethnol. 1955, H. 2 —
Yriranca, MonterrRo Mario: Cariama. Pubertétsritus der Tucano-Indianer:
Ztschr. Ethnol. 85 (1960) — RercurL-Dormarorr, GErarDO: Amazonian Cosmos.
The Sexual and Religious Symbolism of the Tucano Indians. Univ. Chicago
Press 1971 — Bouinper, G.: Die Indianer der tropischen Schneegebirge. Stutt-
gart 1925 — Awnprzs, Fr.: Die Himmelsreise der karibischen Medizinménner:
Ztschr. Ethnol. 1988, H. 8/5 — Giiuiy, J.: The Barama River Caribs of British
Guiana: Peabody Mus. Am. Archaeol. and Ethnology, vol. 14, Nr. 2, Cambridge,
Mass. 1936 — Kvroos, Perer: Female Initiation among the Maroni River Caribis:
Am. Anthropologist, vol. 71 Nr. 5 (1969) — The Maroni River Caribs of Suri-
nam. Assen (Nederland) 1971 — Wirsert, Jou.: Indios de la Region Orinoco
Ventuari. Caracas 1968 — Survivors of Eldorado. Four Indian Tribes of South
America (Venezuela). New York 1971 — Zur Kenntnis der Yabarana. Kéln
1959 — Zur Kenntnis der Pariri: Wiener Arch. Vilkerk. 15 (1960) — Goajiro
Kinship and the eiruku cycle. Los Angeles 1970 — Gorrz, Inca: Uriji jami.
Die Waika-Indianer des oberen Orinoko. Caracas 1970 — Fucas, H.: Initiationen
in Siidamerika. Diss. Wien 1956 — Totemismus und Sozialstruktur der Guajro:
84. Intern. Am. Congr. 1960 — Lusrinskr, Ipa: Der Medizinmann bei den Natur-
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volkern Siidamerikas: Ztschr. Ethnol. 52 (1920/21) Heft 2/8 — Wurr, J. H.:
Totenkult der Naturvilker des siidlichen Siidamerikas. Miinchen 1972 — Heuw,
E.: Das Fasten als Erlebnis und Geschehnis. Psychologische und physiologische
Grundlagen der Nahrungsenthaltung. Vittorio Klostermann, Frankfurt 1953. —
Nahrungsenthaltung bei Naturvélkern: Disch. Arzteblatt 1971, H. 18, S. 1832—
1842 — Askese und Fasten bei den alten Christen: Med. Welt (24 (N.F.):
265—270 (1973).
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MISSIONSWISSENSCHAFT IN DEN NIEDERLANDEN

Uberlegungen, Fakten, Perspektiven
von F. . Verstraelen
Einfiihrung

Die Niederlande besitzen eine lange Tradition auf dem Gebiet der missions-
wissenschaftlichen Reflexion. Schon im 16. und 17. Jahrhundert entwickelten
Saravia, Heurnius, Waragus, Voerius und Hoorneeeck eine Theologie der
Mission. Man kann sogar mit gutem Grunde annehmen, dafl die ersten missions-
wissenschaftlichen Studien von evangelischer Seite aus den Niederlanden stam-
men. Die katholische Universitat in Nimwegen war 1930 die erste, die einen
Professor fiir Missionswissenschaft ernannte (Prof. A. MurpEers), 1939 folgte
die Freie Reformierte Universitit von Amsterdam mit der Ernennung von
Prof. J.H. Bavinck. Zur Zeit ist die Missionswissenschaft in der einen oder
anderen Form an fast jeder theologischen Fakultat oder Hochschule vertreten.
Es bestehen aber grofle Verschiedenheiten im akademischen Stand des Fach-
vertreters und im Stellenwert der Missionswissenschaft innerhalb der theolo-
gischen Ausbildung. In unseren Erorterungen beschrdnken wir uns auf die
universitiren und halbuniversitiren Ausbildungsstitten, obwohl es sicher inter-
essant wire, auch auf das Zentrum fiir katholische Missionare im Heimaturlaub
~Kontakt der Kontinente®, das seit 1961 vier- und sechswochige Kurse anbietet,
und das neue ,Hendrik Kraemer Institut®, das die fritheren Missionsausbildungs-
stitten von Baarn und Oegstgeest in sich vereint, ndher einzugehen.

Missionswissenschaft in den Niederlanden heute heifit vor allem ¢kumenische
und praktische Zusammenarbeit. Die wichtigsten Erfolge dieser Zusammen-
arbeit sind: Das ,Interuniversitair Instituut voor missiologie en oecumenica®
(Interuniversitire Institut fiir Missionswissenschaft und ékumenische Forschung),
gegrindet 1969; die Herausgabe einer neuen Zeitschrift Wereld en Zending
(Welt und Mission), die die friheren katholischen und evangelischen Ausgaben
auf diesem Gebiet (De Heerbaan und Het Missiewerk) in sich vereint (seit 1972);
die Neubelebung der ,Werkgroep Docenten Missiologie® (Arbeitsgemeinschaft
der Missionswissenschaftler) und zuletzt die geplante Neustruktur des ,Zendings-
wetenschappelijk Werkverband“ (= missionswissenschaftliche Studiengemein-
schaft), das jetzt auch katholische Teilnehmer aufnehmen wird.

Zwar bemerkt man einen Riickgang der ausldndischen Aktivititen auf dem
Missionsfeld drauflen, dafiir aber eine neue Zusammenarbeit im Bemiihen,
Mission neu zu bewerten und ihre Skumenische Bedeutung fiur diese Zeit deut-
licher herauszustellen.

Einige Uberlegungen

Im ersten Heft der neuen Zeitschrift Wereld en Zending wurde eine Ubersicht
gegeben iiber die Lage der Missionswissenschaft an den niederlindischen Uni-
versititen und Hochschulen. Die Fakten konnten auf den ersten Blidk imponie-
ren; aber sie sollten nicht die problematische Situation der Missionswissenschaft
in den Niederlanden verhiillen. Der Hauptgrund der Probleme liegt in cinem
zu engen Begriff der Missionswissenschaft, als wiirde sie sich hauptséchlich mit
Ubersee-Mission befassen. Vor allem bei den Katholiken besteht diese Gefahr,
und bei dem schnellen Riickgang der Zahl von Missionaren im Auslandsdienst
wire damit zugleich die Missionswissenschaft als Disziplin zur Randerscheinung
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herabgewiirdigt. Die Arbeitsgemeinschaft der Missionswissenschafter hat diese
Lage erkannt und bemiht sich seit 1972 in ihren Treffen um eine Neubesinnung
auf den Stellenwert der Missionswissenschaft innerhalb der Theologie tiberhaupt.
Wenn man davon ausgeht, dafl Theologie Nachdenken iiber das Wort Gottes
fiir die Welt sein soll, und dabei bedenkt, dafl ,Welt* heute den ganzen Erdball
umfafit (und nicht nur den Westen oder den Norden), dann mufl es die Aufgabe
der Missionswissenschaftler sein, ihren Beitrag zu liefern zur Beseitigung eines
jeden Provinzialismus in den theologischen Disziplinen und sich um einen welt-
weiten Ausblick zu bemithen. Sie sollten sich als ,kosmopolitische® Experten
betrachten und ihre Kollegen zu der notwendigen theologischen Konfrontation
oder zum Dialog fithren mit Phidnomenen, wie sie die lebendige Existenz der
anderen Religionen und Kulturen und der soziale Umbruch in allen Gesell-
schaftssystemen der Welt zeitigt. Die Missionswissenschaftler sollten deutlich
machen, dafl die einzige reelle Perspektive der Theologie heute eben diese
weltweite ist, wenn die Theologie in den Augen des modernen Menschen, der
diese Einheit der Welt als tagliche Realitdat erfahrt, nicht unwirklich werden
soll. So konnte auch die Begegnung mit anderen Modellen christlichen Lebens
und Denkens in anderen Landern die Theologen vor Einseitigkeiten und vor
der Verabsolutierung des eigenen Modells bewahren. Wie man dies verwirk-
lichen kann, ist eine andere Frage. Wenn diese Sicht aber akzeptiert wird, ist
die Hoffnung berechtigt, dal die Missionswissenschaft, statt Randerscheinung
zu sein, eine neue und wesentliche Funktion innerhalb der theologischen Fakul-
titen einnehmen wird. Wenn Theologie zeitgemdfl sein will, mifite jeder
Theologe einen ,missionswissenschaftlichen® Blick haben, und der Missions-
wissenschaftler kénnte bei dieser ,Bekehrung der Theologen® zur Weltperspek-
tive eine wichtige Rolle spielen.

Wenn das Ideal weitgehende Integration der missionswissenschaftlichen
Aspekte in allen theologischen Disziplinen ist — was unter allen Umstdnden
erstrebt werden sollte —, dann muff doch eine besondere Aufmerksamkeit der
dauernden Bedrohung durch den Provinzialismus gelten, und diese Wachsamkeit
wird am besten gewihrleistet, wenn in allen Fakultiten ein Mitglied die not-
wendigen Informationen und Anregungen dazu geben kann. Missionswissen-
schaftler, die sich der Bedeutung, aber auch der auflergewohnlichen Komplexitit
der weltweiten Dimension des modernen Lebens bewufit sind, werden nicht nur
ihren Kollegen der Fakultdt ihre Hilfe anbieten, sondern auch versuchen, Quer-
verbindungen zu Kollegen anderer Fakultiten herzustellen, um zu einer fachiiber-
greifenden Zusammenarbeit zu kommen. So gibt es heute immer mehr Zusam-
menarbeit mit Religionswissenschaftlern, Wirtschafts- und Sozialwissenschaft-
lern, die zunehmend die Bedeutung der Religion im menschlichen Leben tber-
haupt und bei sozialen Anderungs- und Entwiddungsprozessen insbesondere
anerkennen und den Wert der qualitativen Aspekte des Lebens bei sozial-
Skonomischen Veranderungen betonen. Oft scheint Zusammenarbeit mit Kollegen
der nicht-theologischen Fakultiten einfacher zu gelingen als die mit den eigenen
Fachkollegen, die manchmal noch im zu engen Rahmen der traditionellen Diszi-
plin eingeschlossen sind, weil sie nicht realisieren, dafl der Angesprochene in
der heutigen Theologie der moderne Mensch sein soll, der in dieser einen,
aber noch uneinigen Welt lebt.

Was Missionswissenschaft in einer Fakultit oder einer Universitat vermag,
héingt natiirlich sehr vom zustindigen Fachmann ab. Die ganze Frage einer
Neubewertung der Missionswissenschaft ist zum grofiten Teil die Frage nach
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der Fihigkeit des Missionswissenschaftlers, richtige Fragen zu stellen, Vor-
schldge zu machen und Spezialkenntnisse anzubieten, um so als Katalysator die
Theologie zu zwingen, wirklicher, d.h. wirkungsvoller, zu werden in unserer
Realitit, in dieser Welt und gegeniiber den Herausforderungen der Christenheit.

Missionswissenschaftler miissen ,Grenziiberschreiter” sein, die sich nicht nur
mit den Aufgaben der Ubersee-Mission befassen, sondern auch mit der Riick-
wirkung der universalen und weltweiten Einsichten und Erfahrungen auf die
theologia in loco.

Fakten

Um den Platz der Missionswissenschaft an den theologischen Fakultiten und
Hochschulen richtig einschidtzen zu kénnen, mul man wissen, dall es im nieder-
landischen Hochschulsystem zwei grofiere Examen gibt: das Kandidatsexamen
fir die ,Prikandidaten”, und das Doktoralexamen fiir die ,Postkandidaten®,
das zum Titel ,drs.” (doctorandus) fihrt und mit dem deutschen Magister zu
vergleichen ist.

Die theologischen Fakultdten und Hochschulen kann man in den Niederlanden
in drei Kategorien unterteilen:

A. Die (evangelischen) Fakultdten der drei staatlichen Universititen und der
Universitiat der Stadt Amsterdam,

B. Die kirchlich gebundenen Universititen in Amsterdam und Nimwegen,

C. Die vier neuen katholischen Hochschulen.

Wir werden den Platz der Missionswissenschaft an den verschiedenen Aus-
bildungsstitten besprechen und die Themen der Vorlesungen und Seminare iiber
vier Semester (1970—1972) auffihren. Ausfihrlichere Information bietet der
Aufsatz ,Missiologie in Nederland® in: Wereld en Zending 1972/1, S. 59—80.

A. Staatliche Universititen und Universitit der Stadt Amsterdam

Im allgemeinen kann man sagen, dafl die Kirchen die Missionswissenschaft
in diesen evangelischen Fakultiten eingefiihrt haben. Die Kirchen ernannten
einen Professor fiir ,apostolaat®, das Missionswissenschaft und Pastoral umfafite,
also schon einen ,Sechs-Kontinente-Blick® avant la lettre. Viel hingt allerdings
vom zustindigen Professor ab, so etwa, wo Schwerpunkte gesetzt und welche
Probleme aufgegriffen werden. Die Gefahr ist jedoch grofi, daff Apostolat als
»kirchliches Fach® angesehen wird, das mehr fiir diejenigen Studenten geeignet
ist, die vorhaben, spiter in der Kirche zu arbeiten, als fiir alle Theologiestuden-
ten tiberhaupt. Manchmal aber hat die Fakultdt selbst Missionswissenschaftler
angestellt, wiec in Leiden (Prof. E. JanseENn ScHooNHOVEN ist aullerordentlicher
Professor fiir Missionswissenschaft und Oekumenik) und in Utrecht (Prof.
J. M. van pEr LinpE ist ordentlicher Professor fiir Missionswissenschaft). An all
diesen Fakultiten kann man Missionswissenschaft als Haupt- oder Nebenfach
fiir das Doktoralexamen wihlen.

1. Staatliche Universitit Leiden — Hier sind zwei Professoren fir Missions-
studien: Prof. A.J. Rasker ist angestellt von der Nederlands Hervormde Kerk
mit Lehrauftrag ,Apostolaat® und Prof. E. Jansen ScHooNHOVEN von der
Fakultit mit Lehrauftrag Missionswissenschaft und Oekumenik (als Unterteil
der Kirchengeschichte). Prof. Rasker befafit sich hauptsichlich mit Apostolat
in der modernen Gesellschaft der Technologie, Industrialisierung und Sdkula-
risierung, wahrend Prof. Jansen Schoonhoven ,Apostolat in der nicht-westlichen
Welt“ als Thema hat.

287



Behandelt wurden von Prof. JansEn ScuoonmoveNn: Das Evangelium in Asien
(fiir Prakandidaten); Seminare fiir Postkandidaten 1970—1971: Missionswissen-
schaft seit Uppsala, Aufsatz von Prof. Camps tber nicht-westliche Theologie,
Teil III von ,Theologischen Stimmen aus Asien, Afrika und Latein-Amerika®;
1971—1972: Theologie der Entwicklung. Prof. Rasker las iber Grundfragen
der Theologie des Apostolats, Dialog mit Israel, Konfrontation mit dem Marxis-
mus. Es existiert eine Studiengruppe ,Ost®, die eine Studienreise in die Sowjet-
union machte.

2. Staatliche Universitit Groningen — Der Schweizer Missionswissenschaftler
Dr. H.H. Rosin wurde von der Nederlands Hervormde Kerk angestellt als
Dozent fiir Apostolat und von der Fakultdt als Dozent fiir 6kumenische Fragen
und Missionswissenschaft. Es wurden behandelt: Aspekte der internationalen
Missionskonferenzen 1910—1963; Diskussion iiber Missio Dei. Dr. Rosin nahm
teil an eciner interfakultiren Studiengruppe iiber ,Die sozialpolitische Ambi-
valenz des Christentums in Latein-Amerika“, die zusammenkam auf Initiative
des Instituts fiir Friedensforschung an der Universitit.

8. Staatliche Universitit Ulrecht — Innerhalb dieser Fakultit besteht eine

grofiere Differenzierung in den Disziplinen, die in Groningen von einem Mann,
in Leiden von zwei vertreten werden. Prof. A. J. BronkuorsT hat die Professur
fiir Kirchengeschichte des 20. Jahrhunderts, einschliefilich 6kumenische Fragen.
Prof. H. Jonker ist fiir ,Evangelistik® verantwortlich, und Prof. J. M. vax DER
LinpE vertritt insbesondere die Missionswissenschaft (er hat das Lektorat der
Nederlands Hervormde Kerk fiiv Apostolat, ist auflerordentlicher Professor mit
dem Lehrauftrag ,Die Geschichte der Herrnhuter Bruderschaft und die Kirchen-
geschichte des Karibischen Gebietes® und ist planméfliger ordentlicher Professor
der Fakultdt). Wie eindrucksvoll diese dreifache Verkérperung der Missions-
wissenschaft an dieser Fakultit auch sein mag, auf dem Gesamtlehrplan fiir
5—6 Jahre sind fiir Missionswissenschaft im engeren Sinne nur 26 Stunden vor-
gesehen. Das macht den Ausruf von Prof. van der Linde verstindlich: ,An einer
Staatsuniversitit Missionswissenschaftler sein, ist reine Selbstbestrafung!® —
Damit weist er hin auf die sehr begrenzte Zahl der Unterrichtsstunden, die er
vor dem Kandidatsexamen geben kann. Andererseits gibt es eine neue erfreuliche
Tendenz: Relativ viele Studenten haben sich als Hauptfach oder Nebenfach
(20 und 6) fiir das Doktoralexamen Missionswissenschaft gewihlt, obwohl sie
nicht die Absicht haben, als Missionare ausgesandt zu werden. Sie sehen Mis-
sionswissenschaft als einen wichtigen Einstieg zur historischen und systematischen
Durchforschung der Theologic und der Aufgaben der Kirche.
Behandelt wurden fiir Prakandidaten: Capita selecta im Apostolat; fiir Post-
kandidaten: die Frankfurter Erklirung, verschiedene Berichte des Weltkirchen-
rates zum Dialog (1970/1971), Ausschnitte aus der niederlandischen Missions-
theologie von Liuncer bis zu Hoekenpijx (1971/1972). 1971—1972 wurde eine
Willebrord-Arbeitsgruppe installiert fiur interessierte Studenten. Es wurde
Craces Buch Christianity in World Perspective diskutiert. Im gleichen Jahr
wurde ein Seminar uber ,Religion und Gesellschaft® abgehalten fiir Dozenten
und Studenten aus verschiecdenen Disziplinen. Begriffe wie Kirche, Konfession,
Sekte, Gemeinschaft wurden analysiert und gefillt von Soziologen, Anthro-
pologen, Religionsphdnomenologen und Missionswissenschaftlern.

4. Universitit der Stadt Amsterdam — Hier ist Prof. H.B. Kossen verant-
wortlich fiir den Unterricht im Fach Apostolat fiir die Kirchen. Behandelt wur-
den fiir Prikandidaten: Das Dokument ,The Unity of the Church and the
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Unity of Mankind“ der Kommission fiir Faith and Order, einschlieflich die
praktische Anwendung fiir die ortliche Gemeinde (1970/1971); die Diskussion
zur Frankfurter Erklirung im Vergleich mit dem Entwurf Renewal in Mission
(Uppsala); die Funktion einer christlichen Gemeinde mit besonderer Berticksich-
tigung der Pastoralplanung fiir die Innenstadt von Amsterdam (1971/1972). —
Mit Postkandidaten wurde eine Studiengruppe gebildet in Zusammenarbeit mit
der Freien Universitit und der Katholischen Theologischen Hochschule zum
Thema: Gesellschaft und christliche Gemeinde.

Bemerkenswert ist, dal man hier also versucht, allgemeine missionswissen-
schaftliche Gedanken fir die Praxis der christlichen Gemeinden umzusetzen.

B. Kirchlich gebundene Universititen und ,Kampen®

Die reformierten Kirchen der Niederlande (seit 1892) haben schon 1896 die
Missionsaktivititen in die Kirche mitaufgenommen und wurden sehr aktiv in
der Missionsarbeit.

Die katholische Kirche in den Niederlanden stellte immer einen grofien Teil
aller Missionare der katholischen Kirche in der ganzen Welt: 1969 waren noch
8842 Personen in der Mission beschiftigt (davon 4178 Priester, 1240 Laien-
brider und 2857 Schwestern). Es ist klar, dafl auch die Universititen, die von
diesen Kirchen gegriindet wurden oder getragen werden, groflen Wert auf die
theoretische Begriindung und Durchdenkung der Mission legen.

Mit den Reformierten Kirchen liiert sind die Freie Universitit in Amster -
dam (1880), bes. deren theologische Fakultat, und die theologische Hochschule
in Kampen (1854); die katholische Universitdit in Nimwegen wurde
1923 gegrindet.

1a) Die Freie Reformierte Universitat Amsterdam — Wahrend der Periode
Prof. Bavincks war Missionswissenschaft Teil der praktischen Theologie, aber
allmdhlich entwickelte sie sich zu einer selbstindigen Disziplin. 1965 wurde
Prof. Bavincks Erbschaft in drei Professuren aufgeteilt: Praktische Theologie
(Prof. J. Firer), Geschichte und Religionsphdnomenologie der nicht-christlichen
Religionen (Prof. D.C. Murper) und Missionswissenschaft und Evangelisation
(Prof. J. Verkuys). Unterteilt wurde auch die Missionsgeschichte: Prof.
J. VerkuyL doziert die Geschichte der Jungen Kirchen, Prof. J. vAN pDEN BEerc
(Kirchengeschichte nach 1650) die Geschichte der Mission der westlichen Kirchen
und der Missionsgesellschaften. Prof. J. Verkuyl hat fiir seine Abteilung
einen Assistenten fur wissenschaftliche Forschung (Drs. J. Gorr) und eine
studentische Hilfskraft zur Verfiigung.

Behandelt wurden fiir Prikandidaten: Einfithrung in die Missionswissenschaft
und capita selecta (z.B. Geschichte der jungeren Kirchen, Methoden der Glau-
bensverbreitung, Begegnung zwischen Leuten verschiedenen Glaubens). Die
Abteilung Mission und Evangelisation tragt auch mit bei zum nachakademischen
Kursus fiir Pfarrer im Amt: Die Bezichung zwischen Mission, Diakonat und
Entwicklungshilfe (1970/1971); Formen der Glaubensverbreitung in der heutigen
niederlandischen Gesellschaft, mit Bezugnahme auf die Schriften von Walter
HorLenwecEr (1971/1972). (N. B. Unldngst wurde ein interfakultdrer Kursus
iber Probleme der Entwicklungslinder eroffnet, der in allen Fakultdten als
Teil des Doktoralexamens belegt werden kann. Prof. Verkuyl behandelte
folgende Aspekte: Ideologische Momente beim Aufbau der jungen Nationen,
die Rolle der Kirchen im Entwicklungsprozefl und Makro-Ethik und Entwicklung.)
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1b) Theologische Hochschule der Reformierten Kirchen Kampen — Prof.
A.G. Honig ist hier ordentlicher Professor fiir Missionswissenschaft. ,Evan-
gelisation® wird aber von einem anderen Professor ibernommen (Prof. G. Th.
Rorruizen, zu gleicher Zeit Professor fiir Ethik). Der Hauptakzent liegt auf
dem Unterricht fur Prakandidaten, die schon in der Periode vor dem Kandi-
datsexamen Missionswissenschaft als Hauptfach wihlen konnen. Es gibt drei
Studenten, die Missionswissenschaft als Hauptfach fiir das Doktoralexamen
wiahlten und sich auf Themen wie Kirche und Israel, Dialog mit dem Islam
und ,Salvation today® spezialisieren. Behandelt wurden in Vorlesungen und
Seminaren fir Prikandidaten: Aufgabe und Platz der Missionswissenschaft
innerhalb der Theologie, Dialog mit dem Buddhismus, Frankfurter Erklirung
(1970/1971); Dialog mit dem Hinduismus, Salvation today (1971/1972).

2. Katholische Universitit Nimwegen — In Nimwegen wird Missionswissen-
schaft vertreten von Prof. A. Camps, Ordinarius mit Spezialgebiet: Theologia
religionum und Dialog, Kirche in Asien; Dr. J. N. van PINxTEREN, planmiBiger
auflerordentlicher Professor fir Geschichte und aktuelle Lage der Kirche in
Afrika; Drs. R. G. van Rossum, Dozent fiir Geschichte und aktuelle Lage der
Kirche in Latein-Amerika, und Drs. J. M. van ENGELEN, Assistent fiir Missions-
planung. Zwei Studenten-Assistenten sind verantwortlich fiir den Aufbau eines
Dokumentationszentrums (u. a. im Besitz einer geradezu einzigartigen Sammlung
iber Pastoralkonzilien der Dritten Welt seit dem Vaticanum II). Mit solch
einem wissenschaftlichen Stab kann Nimwegen ein durchdachtes und ausgiebiges
Programm anbieten fiir Studium und Forschung. Es wird von Lernformen und
Methoden Gebrauch gemacht, die eine neue Richtung andeuten und die sozial-
kulturellen Faktoren, die in den Missionsaktivititen der Kirchen mitspielen,
ganz klar miteinbezichen.

Von 1966 bis 1971 wurden 52 Studenten in der missionswissenschaftlichen
Abteilung der Fakultit ausgebildet; seit 1971/1972 sieht man einen bedeuten-
den Riidkgang der Neuecinschreibungen. Historisch gesehen zog Nimwegen
immer schon Studenten an, die vorhatten, als Missionar ausgesandt zu werden
(oder die schon.Erfahrung in der Mission gesammelt hatten); die Abteilung
konzentrierte sich hauptsachlich (wenn auch nicht grundsitzlich) auf die Dritte
Welt. Missionswissenschaft wurde so sehr leicht mit einer besonderen Gruppe
(der der Missionare) identifiziert und blieb innerhalb der Fakultdt eine Rand-
erscheinung. Diese isolierte Lage (trotz eindrucksvoller Besatzung und inter-
essantem Programm) wird noch betont durch das Fehlen der Missionswissen-
schaft innerhalb des Kandidatsprogramms der Ausbildung. Angesichts der
Aussicht, dafl in der ndchsten Zukunft die Zahl der jungen Katholiken, die in
die Ubersee-Mission gehen wollen, zuriickgehen wird, befindet sich, was die
Missionswissenschaft angeht, die Theologische Fakultit mit dem meist ausge-
arbeiteten Programm und dem grofiten Stab in einer offenen Krise.

Missionswissenschaft wird hier, wie gesagt, nur angeboten als Doktoral-
programm, und zwar uber 5 Semester (1 Semester Einfithrung, 4 Semester
thematischer Forschung). Die Einfiihrung enthilt Prolegomena, Information tiber
Geschichte und aktuelle Lage der Kirchen in der Dritten Welt und eine Auswahl
aus Kulturanthropologie und Religionsanthropologie oder Politologie und
Soziologie (weil die situationsbedingten Aspekte vorrangig sind). Thematisch
konzentrieren sich die beiden folgenden Semester auf missionstheologische Ein-
stiege (z. B. local theology), die zwei letzten auf interdisziplindre Lehrver-
anstaltungen.
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C. Die neuen katholischen Hochschulen

In fritheren Zeiten hatte jede katholische Didzese und jede Missionsgesellschaft
ihr eigenes theologisches Ausbildungszentrum, ungefdhr 30 insgesamt. In den
sechziger Jahren, als deutlich wurde, dafl die Welle junger Priesterberufe
abflaute, planten Bischéfe und Superioren eine Konzentration der theologischen
Ausbildung. Zur gleichen Zeit wollten sie den Standard heben, indem sie, wenn
moglich, sich einer Universitdt anschlossen oder zumindest universitire Aner-
kennung anstrebten. Als Resultat dieser Konzentrationsversuche entstanden 1967
vier neue katholische Hochschulen, die fast alle fritheren Ausbildungsstitten um-
fassen (aufler einem Missionszentrum der Mill-Hill-Missionare in Roosendaal).
Diese Hochschulen befinden sich in Amsterdam, Utrecht, Tilburg und Heerlen.
Die Position der Missionswissenschaft an diesen Fakultiten ist, vielleicht mit
Ausnahme von Heerlen, sehr zweideutig und umstritten, obwohl ein Allgemein-
urteil nicht gegeben werden kann angesichts der Unterschiede in jeder einzelnen
Fakultit.

1. Katholisch-Theologische Hochschule Amsterdam — Es gibt hier keinen
Missionswissenschaftler, man mochte missionswissenschaftliche Aspekte in die
verschiedenen Disziplinen der Theologie einbauen. Fiir Prikandidaten werden
Vorlesungen iiber ,nicht-christliche Religionen® gegeben in Zusammenarbeit mit
den beiden anderen Fakultdten in Amsterdam. Fir Spezialstudien zum Doktoral-
examen wird auf Nimwegen verwiesen.

2. Katholisch-Theologische Hochschule Utrecht — Diese neue katholische
Fakultdt ist zum Teil integriert in die (Evangelisch-)Theologische Fakultdt der
Staatsuniversitit. Sie hat das gleiche Integrationsmodell wie die Amsterdamer
Fakultdt gewdhlt; allgemein-missionswissenschaftliche Aspekte werden unter
Kirchengeschichte und praktischer Theologie behandelt. Weil diese Situation
jedoch, besonders von denjenigen, die sich auf Mitarbeit in den Jungen Kirchen
der Dritten Welt vorbereiten, als unbefriedigend empfunden wurde, wurde auf
Zeit ein Missionswissenschaftler herangezogen, um bestimmte Themen zu behan-
deln. Obwohl es also keinen hauptamtlichen Missionswissenschaftler gibt, kon-
nen Studenten durch die enge Zusammenarbeit der Fakultdten leicht an den
Vorlesungen von Prof. van per LinpE teilnehmen. Im Studienplan dieser
theologischen Hochschule wird die phdnomenologische Betrachtung der nicht-
christlichen Religionen stark betont, eine theologische Durchdenkung des Problem-
kreises Religionen fehlt aber.

3. Stiftung Theologische Fakultit Tilburg — Diese Fakultit wird voll auf-
genommen werden in die katholische Universitit von Tilburg, die bis jetzt erst
Volkswirtschaft, Jura und Soziologie umfafit. Unter Einfluf der beteiligten
Missionsgesellschaften gab es urspringlich eine Stromung ,Christentum und
Dritte Welt“, die die Religionsphidnomenologie und die sozialokonomische Ent-
wicklungsproblematik betonte. Diese Richtung wurde jedoch verlassen und die
Thematik mitaufgenommen in die praktische Theologie (Pastoraltraining und
eine Spezialisierungsmoglichkeit in Religionsunterricht und Liturgik). Dr. F. J.
VErsTrRAELEN, der als Gastdozent ein Jahr lang diese Richtung mitvorantricb,
sah das missionswissenschaftliche Seminar wihrend seiner Abwesenheit zu einem
Wabhlfach reduziert. Auf dem Papier gibt es immer noch einen missionswissen-
schaftlichen Zweig (als Teil der Pastoraltheologie), aber praktisch ist nicht
gekldrt, wie Missionswissenschaft innerhalb dieses Programms Teil des Pastoral-
trainings sein kann, das schlieflich doch von hollindischen Verhiltnissen aus-
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geht. Auch ist nicht gekldrt, wie Missionswissenschaft fiir die hollindischen

Verhiltnisse wichtig sein kann, weil das Fach immer noch auf die Ubersee-

Mission ausgerichtet ist.

Behandelt wurden unter der Uberschrift: Orientierung in der Wellmission
folgende Themen: Ortskirche, Ortstheologie, Dialog; informiert wurde iiber:
Unabhingige religiose Bewegungen und ihre Bedeutung fiir die ,élteren®
Kirchen (1970/1971); Salvation today; neue Formen des kirchlichen Lebens, neue
missionarische Bezichungen zwischen den Kirchen (1971/1972).

4. Hochschule fiir Theologie und Pastoral Heerlen — Obwohl Missionswissen-
schaft kein Hauptfach fiir Pridkandidaten ist, wird doch viel getan, um den
Missionsaspekt aller theologischen Disziplinen herauszustellen. Drs. H. STEEMERS
wurde hauptamtlich angestellt, um dieses Integrationsmodell durchzufiihren.
Zur gleichen Zeit werden Teilaspekte in besonderen Kursen ausfiihrlicher
behandelt: Religionen, Analyse der aktuellen Lage der Kirchen in der Dritten
Welt, Theologie der Religionen. Auch wurde 1971/1972 ein Abendkursus ange-
boten iiber Entwicklungsproblematik mit Themen wie: ,China und seine Bedeu-
tung fir die Weltgemeinschaft® und ,Die Methode des Paulo Freire®. Fir
diejenigen, die in anderen Ortskirchen mitarbeiten wollen, wird ein praktisches
Trainingsprogramm in den betreffenden Lindern entwickelt. ,Heerlen® beweist,
dafl eine anregende Prisenz der Missionswissenschaft in einer theologischen
Fakultdt hauptsachlich davon abhingt, dafl wenigstens einige hauptamtliche
Mitarbeiter von ihrer Bedeutung und Relevanz tiberzeugt sind und sich auch
praktisch dafiir einsetzen (Drs. H. Steemers, Drs. R.G. van Rossum, Harry
Haas).

Literarischer Niederschlag — Um einen Eindruck der missionswissenschaft-
lichen Literatur in niederlidndischer Sprache zu bekommen, vergleiche man die
»Bibliographie 1971%, veriffentlicht in Wereld en Zending, 1972/4, S. 806—
815. — Hier erwihnen wir nur die Doktorarbeiten (1970—1972):

Daneer, M. L., The Background and Rise of Southern Shona Independent Chur-
ches, 's-Gravenhage 1971, 527 S. (Freie Universitdt Amsterdam)

Hor, 1.P.C. van 't, Op zoek naar het geheim van de Zending. In dialoog met
de Wereldzendingsconferenties 1910—1968. Wageningen 1972, 242 S. (Staat-
liche Universitit Leiden). Englische Zusammenfassung.

Joneg, J. A. de, As the waters cover the sea. Millenial expectations in the rise
of Anglo-American Missions (1640—1810), Kampen 1970, 245 8. (Freie
Universitit, Amsterdam)

MuntErs, Q. J., Rekrutering als Roeping. Sociologische overwegingen met betrek-
king tot het missionaire handelen. Meppel 1970, 216 S. (Staatliche Universitit
Utrecht). Englische Zusammenfassung.

Piryns, E.D.P.F.,, Japan en het Christendom; naar de overstijging van een
dilemma. Tielt/Utrecht 1971, 278 S. (I) + 394 S. (II) (Katholische Univer-
sitdt Nimwegen). Englische Zusammenfassung.

Rioper, R.R. de, The Dispersion of the People of God, the covenant basis of
Mathew 28, 18—20 against the badkground of Jewish, pre-christian prosely-
ting and diaspora and the apostleship of Jesus Christ, 1970 (Freie Univer-
sitdt, Amsterdam)

SuacEren, J. van, Les origines de I'Eglise Evangélique du Cameroun. Missions
Européennes et Christianisme autochtone. Leiden 1972, 301 S. (Staatliche
Universitit Leiden). Niederldndische Zusammenfassung.
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Vries, J.L. de, Sending en Kolonialisme in Suidwes-Afrika. Die invloed van
die Duitse Kolonialisme op die Sendingswerk van die Rijnse Sending-
genootskap in die vroeére Duits-Suidwes-Afrika, 1880—1914/18, Briissel 1971,
372 S. (hektographiert). (Evangelische theologische Fakultit, Brussel)

Aussichten

Bei der Vorfilhrung der ,Fakten® wurde manchmal schon ein Werturteil
gegeben, und, wie wir alle wissen, wird dies leicht von personlichen Empfin-
dungen, Erfahrungen, vom Charakter und sogar von der augenblicklichen Wetter-
lage mitbestimmt. Wenn man sich aber die Fakten ansieht, muff man schon den
»objektiven* Schluf} ziehen, dafl die Missionswissenschaft sich in einer kritischen
Lage befindet. ,Krise“ heifit nicht unbedingt Anfang vom Ende, obwohl das
Ende der traditionellen Missionswissenschaft sicher mit dem Ende der traditio-
nellen ,Mission* naht. Die erste Bedingung einer Neuauffassung der Missions-
wissenschaft und eines Aggiornamento wire, sich den neuen Kontext der ,Mis-
sion“ heute klarzumachen. Dieser neue Kontext sollte nicht so sehr als das Ende
der fritheren Missionsaktivitit bewertet werden, eher als ihre ,Erfillung®,
insoweit heute die Antwort der jiingeren Kirchen an die dlteren Missionskirchen
vernehmbar wird. Diese Antwort bedeutet das Ende einer ,Einbahnmission®
und macht Mission zur ,,Z1rkclbcwegung (Beyerhaus). Dabei werden christliches
Zeugnis und christlicher Dienst in einen universalen und zur gleichen Zeit
konkreteren Zusammenhang gebracht. Heute wird auf ,Gegenseitigkeit® (mutu-
ality) gedringt als auf eine gemeinsame Aufgabe aller Christen zu einem welt-
weiten Auftrag. Als erste Aufgabe hat die Missionswissenschaft heute innerhalb
der gesamten Theologie ein klares Bewuftsein zu schaffen fiir diese neue Ant-
wort und Gegenseitigkeit in der Mission, — dazu mufl man den ,Bumerang-
Effekt der traditionellen Missionswissenschaft positiv interpretieren als ein
stimulierendes und relativierendes Korrektiv. Wenn es der Missionswissenschaft
gelingt, diesen BewuBtwerdungsprozefl innerhalb der Theologie in Gang zu
bringen, werden sicherlich neue Perspektiven aufscheinen.

Hier wollen wir auf einige Perspektiven hinweisen, die in den Niederlanden
bemerkbar geworden sind, natiirlich unter EinfluB der Entwicklungen in der
ganzen Welt.

1. Die Arbeitsgemeinschaft der Missionswissenschaftler versucht die Missions-
wissenschaft im neuen Kontext neu zu durchdenken. (Dabei mufl man versuchen,
der Gefahr einer in-group-discussion vorzubeugen, denn in diesen Prozefl
miiflten eigentlich alle Theologen und Kollegen anderer Fachgebiete, dic den
neuen Weltkontext ernstnehmen wollen, mit ihren Aspekten miteinbezogen
werden.)

Hierzu wird erstens notwendig sein, cinen klaren Unterschied zu machen
zwischen Aushildung von Missionaren und missionswissenschaftlicher Reflexion.
Die Aushildung derjenigen, die ausgesandt werden, um anderen Kirchen Hilfe
zu leisten, miifite an Spezialinstituten stattfinden (wie an dem Hendrik-Kraemer-
Institut und ,Kontakt der Kontinente®) und sollte — wie man neuerdings ein-
gcsehen hat — tunlichst innerhalb des Gebietes stattfinden, wo der Missionar
seinen Dienst ausiiben wird. Sicher hat auch die Missionswissenschaft einen Beitrag
zu liefern bei der Ausbildung der Missionare. Aber innerhalb der theologischen
Fakultit hat sie eine breitere, differenziertere Aufgabe. Um das deutlich zu
machen, kann die Terminologie H. W. GensicHeNs in seinem Buch Glaube fiir
die Welt (1971) behilflich sein. Missionswissenschaft hat eine zweifache Funk-

298



tion: sie mufl der Theologie helfen, die Dimension des Verhiltnisses zur Welt
offenzuhalten (oder sogar aufzubrechen), und sie mufl sich mit der Intention der
Kirche befassen, die dieses Verhaltnis in ihrer Mission konkretisiert. Beide Funk-
tionen schlieflen ein kritisches Moment ein: Kritik der Theologie und Kritik
der Kirche (und man moéchte hinzufiigen: kritische Durchleuchtung der Welt).
Diese dreifache Kritik miifite einen Missionswissenschaftler unumginglich zu
einem Propheten machen. Wenn das stimmt, missen wir allerdings zugeben,

dafl es manchem (niederldndischen) Missionswissenschaftler noch an prophetischem
Geist fehlt!

Wenn es der Missionswissenschaft um die missionarische Dimension und
Intention des Christentums geht, so sollte sie ein Grundelement der theologischen
Ausbildung sein und als solches innerhalb des Kandidatsstudiums ihren Platz
haben. Die neue Richtung, die in dem Doktoralstudium in Utrecht schon zum
Ausdruck kommt, wo die Studenten Missionswissenschaft als einen guten Einstieg
zum besseren Begriff der Theologie und der Funktion der Kirche betrachten,
sollte schon zur Moglichkeit fiir Prakandidaten werden. So wiirde das Theologie-
studium von Anfang an die richtige Perspektive erhalten. Missionswissenschaft
ist in der Kandidatsperiode des Studiums (obwohl schwach) in allen theolo-
gischen Fakultiten reprisentiert — mit grofler Ausnahme aller katholischen
Fakultiten und Hochschulen!

9. Es besteht ein grofles Interesse an der Erhellung des meuen Kontextes in
mehreren Disziplinen, in Zusammenarbeit vor allem mit den anthropologischen
Wissenschaften (vgl. die thematischen Gruppen in Nimwegen).

8. In der westlichen Situation wird ,Gegenseitigkeit® am besten verwirklicht,
indem man Missionswissenschaft und Evangelistik nah beisammen hidlt (wie
es z. B. der Fall ist an der Freien Universitit Amsterdam). Analysen missiona-
rischer Situationen im Ausland haben wenig Zweck, wenn sie keine Riickwirkung
haben auf die eigene Situation. Wichtig ist auch die Verbindung zu den Skume-
nischen Fragen (Oekumenik), denn nach der Definition John A. Mackavs, der
als erster diese Bezeichnung gebrauchte, ist ,Oekumenik die Wissenschaft der
Universalkirche, aufgefaflt als Weltmissionsgemeinde“, Die Verbindung der
Missionswissenschaft mit der Oekumenik an dem Interuniversitdren Institut
bedeutet eine gegenseitige Bereicherung.

4. Zum ,Integrationsmodell“ folgendes: Allgemein wird (von Missionswissen-
schaftlern!) akzeptiert, daf alle theologischen Disziplinen sich ihrer Missions-
aufgabe bewuflt sein sollten, um in der heutigen Welt zu wirken und der
Universaldimension des Christentums Ausdruck zu geben. Aber die Fakten
zeigen, dafl Integration nicht automatisch da ist, sobald die Notwendigkeit
ausgesprochen wird. Wenn man z. B. die katholischen theologischen Hochschulen
vom Amsterdam und Utrecht betrachtet, die beide fiir Integration plddieren,
bemerkt man, daff faktisch Missionswissenschaft vollig fehlt, weil ihre ,Prisenz®
hauptsichlich besteht in der Verweisung auf andere theologische Fakultiten.
Offensichtlich miissen schon einige Voraussetzungen gegeben sein, wenn Integra-
tion wirklich gelingen soll:

a) Innerhalb der Fakultit sollte es wenigstens einen hauptamtlichen Missions-
wissenschaftler geben, der sein Fach in der Vorkandidatsperiode vertritt. Denn
Missionswissenschaftler von auswérts konnen nie einen Einflufi auf den Studien-
plan ausiiben, und vor allem an den neuen katholischen Hochschulen dndert sich
dieser Plan sehr oft. Die Situation in Tilburg hat das deutlich gezeigt.
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b) Integration wird nur gelingen, wenn sie von der ganzen Fakultit angestrebt
wird. Vorschldge und Fragen des Missionswissenschaftlers miissen von den
Vertretern anderer Disziplinen ernstgenommen werden, insofern sie die mis-
sionswissenschaftliche Ausrichtung ihres eigenen Faches betreffen. Der Missions-
wissenschaftler mufl eine eigene Funktion an der Fakultit erhalten. An der
katholischen theologischen Hochschule in Heerlen ist so etwas verwirklicht. Dort
wurde einem Mitglied im Namen der Fakultdt aufgetragen, die missionswissen-
schaftliche Relevanz des Studienplans zu untersuchen. Ein Vorschlag von Prof.
Honie mufl hier noch erwihnt werden, ndmlich die Integration zu verwirklichen
bei der Ernennung von Assistenten und studentischen Hilfskraften. Diese sollten
sich auf Fragen verlegen wie: Geschichte der Jungen Kirchen (im Fach Kirchen-
geschichte), Kirche und Israel (Exegese), [deologien (Ethik) usw.

5. Wenn Theologie grundsitzlich scientia ed praxim sein soll, und wenn
Missionswissenschaft zu tun hat mit der Relevanz des christlichen Glaubens fiir
die Welt, miifite die Missionswissenschaft innerhalb der theologischen Fakultit
die ,heiflen Fragen“ unserer heutigen Weltgeschichte als Herausforderung an
die Theologie aufgreifen. — Wenn man die Themen der Vorlesungen in den
Niederlanden betrachtet, kann man schliefen, daf man mehr und mehr sich
seiner besonderen Verantwortung bewufit wird und sich um Zusammenarbeit
mit Kollegen anderer Fakultiten bemiitht. Man kann nur hoffen, dafl sich auch
die Zusammenarbeit mit den eigenen Kollegen bessert.

6. Trotzdem ist die beste Garantie fiir eine Neubelebung der Missionswissen-
schaft innerhalb der Theologie in dem Versuch der Zusammenarbeit der nieder-
landischen Missionswissenschaftler gegeben, und zwar in der Werkgroep Docen-
ten Missiologie und in dem Interuniversitair Instituut voor Missiologie en Oecu-
menica. Uber das Institut findet man ausfiihrliche Informationen in dem Heft
Communications des Institutes (englische Ausgabe 2, Sommer 1972). Dafl das
Institut versucht, Missionswissenschaft zu fordern innerhalb des neuen Kontextes
der Herausforderungen der heutigen Weltlage, wird schon klar aus den zwei
Studienprojekten: ,Gegenseitige missionarische Hilfe zwischen den Kirchen®
und ,Religion und Entwicklung®. Die Zeitschrift des Institutes (Exchange) will
sich auf die Stimmen der jungen Kirchen konzentrieren, um so die neue Dimen-
sion der Gegenseitigkeit in der Mission zu betonen.

* * %

Die Missionswissenschaftler in den Niederlanden wissen genau, dafl ihre
Bemithungen um eine Anerkennung der Missionswissenschaft als wesentlichen
Bestandteils der heutigen Theologie noch nicht zu Ende gekommen sind. Sie
kidmpfen aber weiter, nicht aus instinktivem Drang zum Uberleben, sondern aus
der Uberzeugung heraus, dafl sie einen wesentlichen Beitrag zu leisten haben,
um dem christlichen Glauben und der Theologie zu neuer Relevanz gegentiber
dem modernen Menschen und seinen weltweiten Anforderungen zu verhelfen.

(Ins Deutsche ibertragen von Lieke FRESE)
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SR. SIXTA KASBAUER SSPS

Am 19. August 1973 verstarb in Steyl Sr. SixTA KaspAurr aus der Steyler
Missionskongregation der Dienerinnen des Heiligen Geistes. Sr. Sixrta, als
Maria Kaspauer am 27. 1. 1888 in Schachten/Niederbayern geboren, trat nach
vierjidhrigem Volksschuldienst 1910 in Steyl ein, um ihr Leben der ,Heiden-
mission® zu weihen. Das sollte in anderer Weise geschehen, als sie es sich vor-
gestellt hatte. Nach einigen Jahren Bildungsarbeit unter. ihren Mitschwestern
lernte Sr. SixTa auf einer Reise die Niederlassungen ihrer Gemeinschaft in
den USA sowie die Steyler Negermission im Mississippigebiet kennen und
ibernahm dann fiir volle vierzig Jahre die Schriftleitung der Missionsgriifie.
Um diesen Dienst sachgemafl leisten zu konnen, studierte Sr. Sixta von 1924
bis 1927 als erste Frau Missionswissenschaft bei Professor Dr. JosepH ScEMIDLIN
in Miinster. Am 6. 12. 1926 erwarb sie das erste Missionswissenschaftliche
Diplom der Katholisch-Theologischen Fakultdt. IThre wissenschaftliche Arbeit:
Die Teilnahme der Frauenwelt am Missionswerk, eine missionstheoretische
Studie erschien 1928 als Band 11 der Missionswissenschaftlichen Abhandlungen
und Texte im Verlag Aschendorff (XI + 200 Seiten).

In der Folgezeit hat Sr. Sixta ihre Wissen an viele jlingere Schwestern
weitergegeben, die sich auf den Dienst der Weltmission vorbereiten wollten.
Nicht nur Schwestern der eigenen Gemeinschaft! Sr. Sixta stand auch zur
Verfiigung, als die Ordensfrauen der deutschsprachigen Missionsinstitute nach
dem Zweiten Weltkrieg gewissermaflen in Selbsthilfe darangingen, ihre
Schwestern gezielter auf die Missionsarbeit vorzubereiten. Damals bot
Sr. Sixta ihre Hilfe an, indem sie ihre Unterrichtsvorlagen im Druck er-
scheinen lieR: Missionskenntnis — Missionsliebe — Missionstat. Missiologi-
sches Lehrbuch fiir Missionsschwestern (Missionsdruckerei der St. Petrus Claver-
Sodalitit / Selbstverlag Herz-Jesu-Kloster Steyl 1956).

Mit Sr. Sixta ist eine Pionierin der Missionswissenschaft unter den Missions-
schwestern dahingegangen. Sie hat ein erfiilltes Leben gelebt und ist eine
Missionarin gewesen, die zwar nie in der Mission, aber ein Lebenlang fiir
die Mission gearbeitet hat. Deshalb ist sie auch an der Wende der Mission
und der Missionswissenschaft eine Gestalt, die in die Zukunft zu weisen ver-
mag. Wir haben allen Grund, Sr. Sixta Kaspauer zu danken und ihrer zu
gedenken.
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AUSSERORDENTLICHE MITGLIEDERVERSAMMLUNG
DES INTERNAT. INSTITUTS FUR
MISSIONSWISSENSCHAFTLICHE FORSCHUNGEN E. V.

Auf Finladung des 1. Vorsitzenden und des Vorstands fand am 4. Juli 1973
(16.00 Uhr) im Exerzitienheim Himmelspforten/Wiirzburg eine aufierordentliche
Mitgliederversammlung des Internationalen Instituts fir missionswissenschaft-
liche Forschungen e.V. statt. Der Einladung waren gefolgt: J. Aigner (Min-
chen), B. Baumeister PA (Kéln), Abt H. Biessle OSB (Konigsmiinster), Weih-
bischof L. Boggering (Minster), K. Efer OSFS (Flofdorf), J. Glazik MSC
(Miinster), N. Hotzel OMI (Mainz), G. Koldert (Bamberg), P. Koppelberg CSSp
(Aachen), J. Kuhl SVD (St. Augustin), A. Peters (Aachen), J. Schmitz SVD
(St. Augustin), G. Schiickler (Aachen), D. Seubert CMM (Wiirzburg), A. Thiele-
meier CSSp (Koln), H. Waldenfels S] (Wittlaer), B. Willeke OFM (Wiirzburg),
W. Wissing (Aachen).

Einziger Tagesordnungspunkt war die Erhéhung des Mitgliedsbeitrages. Eine
solche Erhéhung war, wie schon in der Einladung zur auBerordentlichen Mit-
gliederversammlung dargelegt worden war, durch die erheblich gestiegenen
Druck- und Herstellungskosten der ZMR notwendig geworden. Prof. Dr. J. Gla-
zik begriindete auf der Mitgliederversammlung noch einmal die Notwendigkeit
dieser Erhohung. U. a. wies Prof. Glazik auf die von der ,Deutschen Forschungs-
gemeinschaft® gemachte Auflage hin, den Beitrag angesichts der finanziellen
Situation der ZMR zu erh6hen.

Die Mitgliederversammlung beschlof einstimmig cine BeitragserhShung von
DM 40,— (Mindestbeitrag). Dieser Beschlufi wird am 1. 1. 1974 wirksam.

95 Mitglieder hatten bereits schriftlich ihr Einverstdndnis zu dieser vorge-
sehenen Beitragserhohung mitgeteilt. — Weiterhin wurde angeregt, jeweils nach
Errichtung des Beitrags eine Spendenquittung (Finanzamtsbescheinigung) aus-
zustellen. — Mit einem Wort des Dankes an die Erschienenen beschlo der
1. Vorsitzende um 16.45 Uhr die Mitgliederversammlung.

G. Schiickler
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Evangelische Mission. Jahrbuch 1970. Verlag der Deutschen Evange-
lischen Missionshilfe/Hamburg (Mittelweg 143) 1971; 176 S.

Parmi les articles parus dans Evangelische Mission, Jahrbuch 1970 (Hamburg),
nous relevons celui de R. ITartaanper: Prophet und Mirtyrer vom Kongo —
Wirken und Leiden des Simon KimBancu (p. 31—44). L'auteur y trace une
image sommaire et quelque peu idéalisée du prophéte, mélant les événements
historiques et les représentations mystifiées par les néo-kimbanguistes. Certaines
assertions ne manquent pas d’agressivité envers les Belges et les missionnaires
catholiques, et sont & prendre avec grande précaution. On se demande comment
I'A. a pu dire que I'église catholique au Congo était »représentée par l'arche-
véque de Lowvain (sic)« (p. 34). On apprend avec surprise que l'ouvrage du
Pére Trmpers sur la Philosophie bantoue était interdit au Congo et que le Pére
fut expulsé du pays (p. 41).

B 8000 Leuven M. Storme

Florin, H. W. (Hrsg.): Gewalt im siidlichen Afrika. Verlag Otto Lembedck/
Frankfurt am Main 1971; 147 S.

Cet ouvrage, qui est la traduction d'un rapport rédigé par un groupe de
pasteurs missionnaires anglais et sud-africains, présente moins une étude socio-
politique qu'une attitude d’hommes engagés d’une fagon ou d'une autre dans le
destin des pays d’Afrique du Sud et que leur foi chrétienne oblige 4 réagir. —
Un premier chapitre évoque rapidement les différents pays concernés par la
prise de position des auteurs: 'Union Sud-Africaine, le Sud-Ouest Africain,
la Rhodésie, I’Angola et le Mozambique. Sans nier la différence structurelle
entre les pays colonisés encore par le Portugal et les autres Etats indépendants
du sud du continent africain, les auteurs, avec raison, découvrent le méme
processus d’exploitation: partout des minorités blanches détiennent le pouvoir
politique et économique et les structures mises en place dans ces pays ne visent
qu'a garantir ce pouvoir. — Un second chapitre est consacré & une analyse
socio-historique de chacun des pays cités: 'analyse révéle la permanence dans
la méthode de main mise violente sur les populations africaines: dés le départ,
les rapports entre Africains et Blancs sont apparus en termes d’opposition et de
ségrégation raciales. Ces relations de dominé & dominant s'expriment dans
un réseau d'exploitation et d’humiliation au niveau de la vie quotidienne des
populations noires. — Le troisitme chapitre décrit les conditions de vie que
partagent trente millions d’Africains: cette vie quotidienne est caractérisée
par les traits suivants: refus de la liberté politique et syndicale, refus du droit
de vote, exploitation de leur force de travail au profit de la gestion capitaliste,
éducation et enseignement orientés par une politique négatrice des valeurs
culturelles africaines et enfin, tracasseries policiéres quotidiennes. Cette série
d’humiliations ne peut manquer de susciter des mouvements de libération qui
s’expriment dans des conditions trés difficiles.

Il est aisé de deviner — et les auteurs ne dressent pas un tableau trop som-
bre — combien dans un tel contexte la liberté personnelle, celle des familles
et des communautés ethniques sont niées. Et dans leur essai de prospective du
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chapitre quatre, les auteurs voient 'avenir, non pas du cété de la réconciliation,
mais des durcissements des positions. La politique d'apartheid n’est pas sans
lien avec toutes les pratiques néo-colonialistes dont est victime le continent
africain; cette collusion impérialiste, dans laquelle sont compromis des pays
occidentaux, fait la force du pouvoir blanc dans les Etats d’Afrique du Sud.

Dans les deux derniers chapitres, les auteurs essaient de dégager la possible
réaction chrétienne devant une telle situation: le chrétien, s’il ne veut pas justifier
une soumission rédemptrice au pouvoir blanc, ne peut se réfugier ni dans la
sage ncutralité, ni dans des vieilles catégories: la lecture de I'Evangile dans une
telle situation lui impose un certain devoir de violence, non pas la violence
de la haine mais celle de 'amour, issu de communautés chrétiennes vivant et
témoignant dans cette situation d’injustice de la portée révolutionnaire du
message chrétien: loin de la mystification qui voudrait ériger le royaume de
Dieu sur terre, loin du compromis avec la minorité dominante, se dessine le
chemin d’une lutte quotidienne pour la libération. Déja des communautés
chrétiennes réagissent heureusement et le livre, dans son appendice, en donne
des exemples.

Cet ouvrage nous parait &tre une prise de position courageuse de la part des
missionnaires: on peut souhaiter que d’autres missionnaires, dans d’autres Etats
africains, aient le courage de dénoncer l'exploitation capitaliste, qui est autant
le fait des pays dits impérialistes que des pays dits socialistes. Et si un jour
devait najtre une théologie africaine, ce sera peut-étre davantage du coté de
communautés africaines engagées dans les luttes de libération, que du cbté des
chantres de la négritude.

F—94 Chevilly-Larue Gérard Meyer

Jaspers, Reiner, MSC: Die missionarische Erschliefung Ozeaniens. Ein
quellengeschichtlicher und missionsgeographischer Versuch zur kirchlichen
Gebietsaufteilung in Ozeanien bis 1855 (= Missionswissenschaftliche
Abhandlungen und Texte, hrsg. von J.Glazik, 30). Aschendorff/Miinster
1972; XXIV + 288 S., vier Faltkarten; kart. DM 58,—

Das Buch ist eine Fundgrube fiir die Missionsgeschichte Ozeaniens. Durch die
Missionszeitschriften wissen wir einiges iiber dieses Gebiet aus der jiingsten
Vergangenheit. Aber aus der Frithzeit oder gar Vorzeit der Geschichte gibt es
doch viel Unbekanntes und Ungesichertes. Hier wird auf Grund von verdffent-
lichten und unverdffentlichten Quellen erstmals ibersichtlich und einheitlich
der geschichtliche und geographische Rahmen fiir eine detailliertere Missions-
und Kirchengeschichte Ozeaniens abgesteckt.

Man sagt oft — manchmal vielleicht unbegriindet: Dieses Buch fiillt eine
Liicke. Fiir das vorliegende Buch halte ich dieses Urteil fiir berechtigt. Ein Blick
auf die Anmerkungen und das Literaturverzeichnis zeigt, wie griindlich hier
gearbeitet wurde. Zwar wird kaum jemand die Quellen in allen Punkten auf
ihre Richtigkeit iiberpriifen knnen, — aber wo findet man Material iber die
weltweiten Expansionsgeliiste Spaniens und Portugals im 15. und 16. Jahr-
hundert besser zusammengefafit als hier? Wir sehen gldubige Menschen des
17. und 18. Jhs. aus Klerus und Laienstand allen Ernstes Utopien eines Gottes-
reiches in der Siidsee anstreben — bis die Phantasiegebilde sich auflésen und
einer realistischen Aufteilung der gesamten Siidsee in iberschaubare Missions-
gebiete um die Mitte des 19. Jhs. Platz geben. Allerdings werden die geogra-
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phischen Grenzen der — einzelnen Orden oder Weltpriestern als Betdtigungs-
feld anvertrauten — Missionsgebiete mehrmals verschoben. Anlaffl dazu boten
nicht nur die geringe Zahl der zur Verfiigung stehenden Missionare, der Wider-
stand der einheimischen Bevolkerung oder zweifelhafte Missionsmethoden, son-
dern auch Unkenntnis iber Land und Volk bei der oberen Kirchen- und Ordens-
leitung oder in der Mission selbst. Die Leser, besonders Mitglieder der in Frage
kommenden Missionsgemeinschaften, erfahren hier manches, wonach sie vielleicht
seit Jahren gesucht haben.

Manche Probleme scheinen schon in den ersten Anfidngen der Missionstatigkeit
auf und wirken bis in die Gegenwart hinein. Es sind grundsétzliche Fragen, die
auch in hundert Jahren Missionsgeschichte nicht beantwortet werden konnten.
Die Bedeutung der Utopien fiir missionarische Planung und Tatigkeit 1afit sich
vom Standpunkt der Gegenwart aus besser erkennen. — Auflerst interessant
ist es, den Wandel missionarischer und politischer Auffassungen durch die ver-
schiedenen Perioden hindurch zu verfolgen und aus dem Abstand von Zeit und
Raum die Mischung von religiosem Missionseifer, Handelsinteressen und Zivi-
lisationshegeisterung zu beobachten. Seit eh und je spielt dabei wider Erwarten
auch jene Spannung zwischen Apostolischen Vikaren und Ordensoberen der
Missionare eine Rolle: Die Missionsbischofe haben den Wunsch, der Missionar
solle sich in erster Linie seinem Dienst an Kirche und Volk widmen, wihrend
die Ordensoberen es als ihre hochste und heilige Pflicht ansehen, fir die
Heiligung ihrer Untergebenen Sorge zu tragen.

Wer kennt nicht das ewig alte und ewig neue Problem der Anpassung in
den Missionen? Mangel an Anpassung war ein Fehler, der sich wie ein roter
Faden durch die Jahrhunderte zieht. Er bestand darin, dafl franzésische Missio-
nare die Leute zu franzosischen Christen machen wollten, die englischen Missio-
nare zu englischen Christen, die deutschen Missionare zu deutschen Christen
usw. Religion war stark mit Politik vermischt. Der Ursprung des Missionars,
die Unterstiitzung durch das Heimatland, die Arbeit unter dem Schutz und der
Flagge der Heimat waren meist der Grund hierfir. Hier wird deutlich der Finger
auf diese wunde Stelle der Vergangenheit gelegt.

Alles in allem — das Buch ist ausgezeichnet. Es ist von grofler Bedeutung
fiir alle, die als Missionare in Ozeanien titig sind oder sich fiir diese Missionen
interessieren. Es sollte in all jene Sprachen iibersetzt werden, die die Missionare
als ihre Muttersprache sprechen. Auch wire es ein praktisches Geschenk fiir
unsere Missionare, weil das Buch eine ausgezeichnete Gelegenheit bietet, die
Vergangenheit kennenzulernen und Gegensitze friedlich zu iiberbriideen. — Im
Stil des Vf. stéren etwas die langen Sitze, bei denen vor dem letzten Zeit-
wort noch ein Nebensatz eingeschaltet wird (z. B. S. 270, letzter Satz). Einige
Druckfehler wiren bei einer Neuauflage zu berichtigen.

Lathen P. Dy, Hermann Hanneken SM

Kriutler, Erich: Blut an den Steinen. Tyrolia-Verlag/Innsbruck-Wien-
Miinchen 1972; 244 S., Milskin DM 12,80

V1., seit 1984 Missionar in der Xingu-Mission des Amazonasbecken und seit
1971 Bischof der Freien Prilatur Xingt (Pard/Brasilien), berichtet erzahlend
von den vielfdltigen Erlebnissen und Erfahrungen seines Missionarslebens.
Einfach und schlicht beschreibt er den miihsamen und oft so gefahrvollen Alltag
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unter den Indianern, die unter sich verfeindet sind, der Mission argwéhnisch
und den immer stirker vordringenden Weiflen — Gummisammlern und Hénd-
lern — feindselig gegeniiberstehen. Eingestreut in die Erzahlungen finden sich
zahlreiche Angaben iiber das Stammesleben der Indianer, iiber ihre Sitten und
Brauche und ihre religiosen Vorstellungen. Die Frage nach dem Erfolg des
missionarischen Wirkens taucht immer wieder auf: ,Und mein Tun hier? War
es vergeblich, umsonst? Wer beantwortet die Fragen: Wo sind die Indianer-
stimme, die du in Frieden zusammenfithren wolltest? Wo blieben deine Elite-
Christen? Wie viele Indios hast du bekehrt? Die Antworten kommen zaghaft:
Es wird noch viele Jahre dauern, bis wir diesen armen Menschen bessere soziale
Bedingungen schaffen konnen . . . An die Seelen der Indios heranzukommen,
ist am schwersten® (2851.). Ein ehrliches Buch! Man sollte es lesen. V{. macht
sich und seinen Lesern nichts vor.

Miinster Josef Clazik MSC

Martin, Marie-Louise: Kirche ohne Ueisse. Simon Kimbangu und seine
Millionenkirche im Kongo. Friedrich Reinhardt Verlag/Basel 1971; 279 p.,
16 Photos; Paperback DM 19.30

C’est T'histoire du Kimbanguisme depuis ses premiers débuts jusqu’ a nos
jours. Dans la premiére partie (p. 17—57), I'A. cherche une explication du
phénomeéne dans I'histoire de I'évangélisation du Congo et dans I'exemple de
Béatrice Kimpa Vita. La seconde partie raconte la vie de Simon Kimbangu,
les débuts et le développement du mouvement kimbanguiste jusque 1960
(p. 61—162). Enfin, dans une troisi¢éme partie, 'A. décrit la situation actuelle
de I’ «Eglise de Jésus-Christ sur la Terre par le prophéte Simon Kimbangu»,
sa prise de position dans la question politique, ses activités sur le plan religieux
et social, le contenu de sa doctrine et de sa foi.

L’A. a pu disposer d'une importante documentation. Elle se trouve, d’ailleurs,
en contact suivi avec les dirigeants du Kimbanguisme & Kinshasa, ou elle
s'occupe de la préparation théologique des futurs prédicateurs. Elle cherche
a prouver avant tout que I'église kimbanguiste n’est pas une secte prophétique,
comme il en existe tant en Afrique Noire, mais une église authentiquement
chrétienne, qui exprime le christianisme en termes et formes d’Afrique.

La partie historique de I'ouvrage est manifestement congue et élaborée dans
cette optique. Trop souvent I’A. choisit et admet, sans examen ni critique, les
versions et interprétations les plus favorables, laissant de c6té ou éludant avec
habileté les éléments moins conformes a sa maniére de voir les choses.
Lorsqu’elle relate, p. e, la premiére visite de I'administrateur Morel & Kamba,
elle se sert principalement du récit de Nfinangani et Nzungu (p. 82—88), sans
le mettre en parallele avec le rapport détaillé de Morel lui-méme (publié dans
A. Ryckmans, Les Mouvements prophétiques Kongo en 1958, Bureau de I'Orga-
nisation des Programmes ruraux, 1970, annexe 2). D’autre part, elle explique
trop facilement les idées et la doctrine de Simon Kimbangu selon les vues
actuelles du néo-kimbanguisme, c.-a-d. de I' «Eglise de J.-C. sur la Terre par
le prophéte S. K.». Ce qui lui permet de rejeter sur le dos du ngunzisme et
autres formes de pseudo-kimbanguisme toutes les manifestations de fétichisme
et de magie.

Louvain M. Storme
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Nyamiti, Charles: African Theology: Its Nature, Problems and Methods.
Gaba Publications (Pastoral Institute of Eastern Africa, P. O. Box 4165):
Kampala/Uganda (s. a.) [1972] 48 p. [Type written]

Der afrikanische katholische Priester Ch. Nyamirr aus Tanzania legt in
dieser Verdffentlichung ein entschiedenes Pliddoyer zugunsten einer afrikani-
schen Theologie vor. Sein Anliegen ist es, fiir eine sorgfiltige Beachtung des
afrikanischen Adressaten der christlichen Botschaft zu werben, da offensichtlich
die einfache Ubertragung der durchschnittlichen westlichen Theologie diesen mit
der augenblicklichen Methodik — trotz allem — kaum erreicht. Aus seinem
Praxisverstandnis tberpruft er den pastoralen Ansatz der Theologie unter den
Stichworten ,apologetische Methodik®, ,pddagogische Methodik®, ,verglei-
chende Methodik“, wobei er die bekannten Aussagen des 1. Vaticanum iiber
den nexus mysteriorum (D 1796) ausgeweitet wissen will in die 6kumenische
und interreligiose Sphédre hinein. Aufs ganze steht die Arbeit unter einem
iiberwiegend formalen Gesichtswinkel. Inhaltliche Anwendungen miifiten sich
ergeben. Doch sind die Hinweise auf eine evtl. afrikanische Theologie im Hin-
blick auf die Theologie (9—12) oder auf das Verhaltnis von orientalischer
und westlicher Theologie (16f) sowie die Bemerkungen zu afrikanischen Stam-
mesbriuchen und -riten (18 £.36) instruktiv.

Wittlaer H. Waldenfels

Trueblood, Elton: The Validity of the Christian Mission. Harper & Row/
New York, Evanston, San Francisco, London 1972; 113 p.

Als Frucht einer Afrikareise und des Erlebnisses lebendiger Missionskirchen
hat der Verfasser ein fiir eine breitere Uffentlichkeit bestimmtes Pliddoyer
zugunsten der christlichen Missionstitigkeit verfaflt. Die Argumentation des
Buches klingt in vielen Teilen eher hausbacken und altvertraut. Vi. weil um die
Einwinde, die auch in den USA heute gegen die christliche Missionstétigkeit
erhoben werden: das eigene Versagen der Christen, das Motiv der Toleranz,
der allgemeine Kulturrelativismus. Mit dem Argument, dafi die letzte Begtin-
dung der christlichen Mission auf der Tatsache beruht, dafl der christliche
Glaube wahr ist und dafl es eine ,Intoleranz der Wahrheit® (57) gibt, wagt
in unseren Breiten heute kaum noch jemand zu operieren. Ist es darum weniger
wahr und giiltig? Vielleicht ist gerade in unserer Situation der Angstlichkeit
ein solcher, eher ,naiver“ Einsatz fiir die Mission, geboten von jemandem, der
scine Uberzeugung fiir wahr hilt und sich dessen nicht schamt, hilfreich; zumin-
dest wirkt er herausfordernd und aufreizend. Der Vf. ist immerhin ein amerika-
nischer Professor.

Wittlaer Hans Waldenfels

van Melckebeke, Carlo, CICM: Service social de I'Eglise en Mongolie.
Ed. de Scheut/Bruxelles (476, Chaussée de Ninove) 1968; 140 S., FB 180,—

Gott ist die Liebe. Gott, der den Menschen Gnaden austeilt, senkt ihnen
auch die Liebe ein. Da die Berufung zum Missionar eine Gnade Gottes ist,
sind die Missionare, die sie erhalten, Trdger der Liebe und geben sie weiter,
wohin sie kommen. Die kath. Missionen in China machen hiervon keine Aus-
nahme. 1949, am Vorabend der Griindung der chinesischen Volksrepublik, unter-
hielten sie 216 Hospitiler, 781 Dispensarien, 5 Aussdtzigenheime, 254 Waisen-
hduser mit 16 000 Waisen. Doch muff man daran denken, dafl China ein dicht
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besiedeltes Land ist. Die Lebensbedingungen waren so hart, dafl sie die zyni-
sche Bemerkung rechtfertigen, in diesem Lande bedeute der Gewinn des einen
Verlust des anderen. Unter solchen Bedingungen blieben die Erfolge der kirch-
lichen Wohlfahriseinrichtungen zweifelhaft. Wihrend die einen Nutzen davon
hatten, litten die anderen Schaden. Deshalb darf es nicht wundern, dafl diese
Werke in China Gegenstand harter Kritik gewesen sind. Aber auch in China
gab es eine rithmliche Ausnahme. Es ist die, von der Mgr. vaN MELCKEBEKE uns
in seinem Buch Le service social de I’Eglise en Mongolie berichtet.

Vf., ehemals Missionar in der Mongolei, ist gegenwirtig Apostolischer Admi-
nistrator fir die Auslandschinesen. Sein Buch beschreibt die Missionstéitigkeit
seiner Ordensgemeinschaft im Apost. Vikariat Mongolei von der Griindung 1865
bis 1940, als die belgischen Missionare im Gefolge des zweiten Weltkrieges ihre
Mission verlassen mufiten. Das Buch ist im wesentlichen das Ergebnis eines Aus-
tausches von Erfahrungen, Meinungen und Erinnerungen, den die Missionare
von Scheut wéhrend ihrer Internierung in Peking 1943—45 pflogen. Das Buch
wurde zum ersten Mal 1947 in Peking auf Chinesisch verdffentlicht.

Die Mongolei ist ein Steppengebiet nérdlich der Groflen Mauer. Bis 19388,
als die Bevolkerungsdichte diesseits der Mauer 469 je Quadratkilometer betrug,
iiberschritt sie in der Mongolei nicht einmal drei. Das Land reizte deshalb zur
Auswanderung. Doch fehlten alle sozialen und wirtschaftlichen Voraussetzungen
fiir eine Urbarmachung dieses riesigen Gebietes. Der Sozialdienst der Kirche, den
der Titel des Buches anzeigt, fiillte diese Liicke. Er bestand hauptsdchlich in der
Griindung von ldndlichen Genossenschaften, den Eigentiimern des Bodens, und
in der Ansiedlung der Bauern in der Néihe ihrer Felder.

Das Buch besteht aus 7 Kapiteln. Das 1. beschreibt Geographie und Geschichte
der Mongolei, die drei folgenden berichten von den Leistungen fiir Land, Dorf
und Verteidigung. Die letzten drei Kapitel rufen in Einnerung, was die Sozial-
dienste der Kirche fur die ortlichen Gemeinwesen bedeuteten: Forderung, Bil-
dung, Caritas. Das Buch ist gut illustriert und enthédlt 8 Landkarten, 15 Tafeln
und zahlreiche Fotos.

Rom Joseph Shik S]

Zaptata, Feliks, SVD: Koicidl Katolicki w Indiach. Problem jego dialogu
z hinduizmem (= Materialy i Studia Ksiezy Werbistéw, 8). Akademia
Teologii Katolickiej/Warszawa [45, Dewajtis 8] 1972; 251 S.

Die neuere polnische Missionsliteratur, iiber die in der ZMR schon berichtet
wurde (vgl. 1972: 184. 140. 223), ist durch eine Neuerscheinung bereichert wor-
" den:' ZarLaTa stellt Die katholische Kirche in Indien dar und widmet seine
Aufmerksamkeit vornehmlich dem Problem ihres Dialogs mit dem Hinduismus.
Im 1. Teil gibt Vf. eine Charakteristik der Gespriachspartner (49—106), im
2. Teil versucht er, den Dialog der katholischen Kirche mit dem Hinduismus zu
_beschreiben (107—208). — Dialog ist hier allerdings sehr weit gefaft; er
umgreift auch all das, was iiblicherweise missionsmethodisch unter Akkommoda-
tion und Assimilation verstanden wird. Dadurch werden die Perspektiven des
eigentlichen religiosen Dialogs mit dem Hinduismus (177—208) stark verkiirzt.
Das Buch fithrt deshalb nicht weiter. Es ist eine — wenn auch sehr gediegene
und umfassende — Information iiber den gegenwirtigen Stand der Problematik.
Das sei nicht als Abwertung mifiverstanden! Es ist schon viel, wenn in der
gegenwartigen Situation des Umbruchs und der dadurch verursachten Verwir-
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rung eine Kldrung der Problemlage versucht und gut in die Diskussion einge-
fithrt wird. Das ist dem V. zweifellos gelungen und seine Arbeit hétte es voll-
auf verdient, als richtiges Buch gedruckt, statt als maschinenschriftliches Manus-
kript im Offsetverfahren vervielfaltigt zu werden. Es ist ein gediegener und
hilfreicher Beitrag, der die vom II. Vaticanum gegebenen theologischen Anstéfie
weiterwirken lassen kann. Schon aus diesem Grunde hatte sich eine héhere Auf-
lage rechtfertigen lassen. — Die Bibliographie (17—34) bietet fast lickenlos
alle necueren Veréffentlichungen zum Thema; aus der élteren Literatur wahlt
sie gut aus. — Ein Resumé in franzésischer Sprache (241—251) gibt den Gang
der Untersuchung sehr gut wieder.

Miinster Josef Glazik MSG

RELIGIONSWISSENSCHAFT UND VUOLKERKUNDE

Bécher, Otto: Damonenfurcht und Ddmonenabwehr. Ein Beitrag zur
Vorgeschichte der christlichen Taufe (= Beitrdge zur Wissenschaft vom
Alten und Neuen Testament, 90). Verlag Kohlhammer/Stuttgart—Berlin—
Ko6ln—Mainz 1970; 387 S., 57,— DM

Die Untersuchung war Teil einer neutestamentlichen Habilitationsschrift,
welche der Verfasser im Jahre 1968 der Evangelisch-Theologischen Fakultdt der
Johannes-Gutenberg-Universitdt Mainz vorlegte. Bestimmend ist die Frage
snach etwaigen Ankniipfungspunkten und religionsgeschichtlichen Vorldufern der
neutestamentlichen Taufe® (11). Als Aquivalente mufiten sich in erster Linie die
antiken Wasserriten anbieten, deren Sinnhaftigkeit nicht ohne eine exakte Kennt-
nis der ddmonistischen Vorstellungen und exorzistischen Praktiken der Antike
erhoben werden konnte. In geradezu erschlagender Vollstdndigkeit breitet der
Verfasser die greitbaren Materialien aus dem griechisch-romischen Heidentum,
aus dem Alten Testament und dem Frithjudentum aus. Belege aus der semiti-
schen Antike auflerhalb des Alten Testamentes sowie Zeugnisse germanischen
und deutschen Volksglaubens (zum Teil in eigenen Befragungen erhoben) runden
das vielfiltige Bild nach vorne und nach hinten ab. Es besteht kein Zweifel,
dafl hier ein religionsgeschichtliches Standardwerk ersten Ranges auf den Markt
kam.

Trotz des sich anbietenden Ordnungsschemas der in der Antike als Wohn-
statten der Damonen geltenden , Vierzahl der Elemente® bleibt das Buch aller-
dings nur schwer les- und benutzbar. Die imponierende Menge der beigebrach-
ten wichtigen Daten und Informationen wird meist nur konkordanzartig erfafit
und verarbeitet. An diesem Eindruck dndert auch das sehr ausfiihrliche Stellen-
(342—373) und Sachregister (374—387) wenig.

Die grofleren Zusammenhdnge und Konsequenzen werden erst in dem inzwi-
schen ebenfalls vom Verfasser verdffentlichten zweiten Teil des Werkes deut-
lich, auf den mit Nachdruck hingewiesen sei: Christus Exorcista. Damonismus
und Taufe im Neuen Testament (= Beitrdge zur Wissenschaft vom Alten und
Neuen Testament, 96) Stuttgart 1972. Es ist entschieden zu begriiien, dafl sich
der Verfasser zudem bereit erklirte, seine Ergebnisse iiber die ddmonistischen
Vorstellungen des Neuen Testamentes noch einmal gerafft und an einen brei-
teren Leserkreis adressiert in den Stuttgarter Bibelstudien (Bd. 58) vorzulegen:
Das Neue Testament und die damonischen Mdchte (Stuttgart 1972).

Wiirzburg Karlheinz Miiller
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‘Cuttat, Jacques Albert: Asiatische Gottheit — christlicher Gott. Die
Spiritualitidt der beiden Hemisphdren (= Horizonte, N. R., 3). Johannes
Verlag/Einsiedeln o. J.; 264 S.

Der bekannte Verfasser, der bereits durch sein 1957 erschienenes Buch La ren-
contre des religions (deutsch schon 1956 im Johannes Verlag Einsiedeln: Begeg-
nung der Religionen) cinen viel beachteten Beitrag zum Verhdltnis christlicher
zu asiatisch-indischer Spiritualitit geleistet und seine Konzeption unter anderem
in einem Vortrag: Die geistige Bedeutung Asiens und des Abendlandes firein-
ander (Minchener Universitatsreden, Neue Folge Heft 30, Max Hueber Verlag
Miinchen 1961) entfaltet hat, legt nun in einer ausfithrlichen Studie, die zuerst
1965 in franzosischer Sprache herauskam, abermals seine Sicht der Bezichungen
zwischen Christentum und ,Asien“ vor. Es geht ihm nicht nur um einen Ver-
gleich der Ansichten iiber ,Gottheit® und ,Gott®, vielmehr um eine eindringende
Analyse der Differenz ,6stlicher® und ,westlicher® Spiritualitat iberhaupt (19).
Wiederum besticht an Currar seine intime Kenntnis indischer Religiositit,
Mystik und Weltauslegung. Seine Grundthese, die er unter wechselnden
Perspektiven ‘zu bewdhren sucht, laflt sich — in unvermeidbar vereinfachender
Wiedergabe, wie sie in einer Rezension entschuldbar sein mag — auf folgende
Weise beschreiben: Das Christentum darf sich gegeniiber ,Asien* weder ,exklu-
siv“ noch ,synkretistisch® verhalten (vgl. 20—28), vielmehr hat es die Aufgabe,
cine ,einholende Aufnahme® (vgl. 22f, 46f, 83—88, 211—223, 254—261) zu voll-
ziehen, d. h. eine behutsam korrigierende Anverwandlung, in der das Asiatische,
soweit moglich, in das Christliche einbezogen und dadurch ,vollendet* (23) wird;
nur das Christliche ist in der Lage, sich das Asiatische, dieses vollendend, ein-
zufigen, eine ,einholende Aufnahme® in umgekehrter Richtung ist weder
strukturell und spirituell moéglich (vgl. 46) noch vom christlichen Glauben her
zu legitimieren.

Es kann hier nur in Stichworten angegeben werden, wie Currar diese seine
These im einzelnen entwickelt. Er setzt zundchst den ,Yoga als Archetyp
der asiatischen Spiritualitat® dem ,christlichen Heiligungsweg als Archetyp der
monotheistischen Spiritualitdt® (24, vgl. 24—47) modellhaft entgegen. Auf dieser
Grundlage werden sodann die apersonale und die transpersonale Deutung des
Unendlichen, das Uberpersonal-Absolute und der dreipersénliche Gott (62—78);
die kosmische Manifestation und die biblische creatio (74—88); Avatara und
Menschwerdung (89—96); die unterschiedlichen Auffassungen iber das ,Ziel®
(121f) und vor allem uber den mystischen ,Weg*“ (128—209) einander gegen-
iibergestellt. Im Anhang wird in Form einer ,synoptischen Tabelle® eine Uber-
sicht geboten; die in drei Kolumnen aufgefiihrten kurzen Charakterisierungen
zur ,6stlichen Spiritualitit®, der ,christlichen Erfahrung® und der jeweils fur
moglich erachteten ,einholenden Aufnahme® bzw. der ,Rekapitulation durch
Uberstieg in Christus* erleichtern den Vergleich und verdeutlichen den von
Currar vorgeschlagenen Modus der Rezeption (vgl. 227—253 bzw. 261).

Als vorziigliches Beispiel einer ,einholenden Aufnahme® nennt Currar ,die
augustinische Synthese“ (216—223), denn AucusTiNus vollzog die korrigierend-
aufnehmende Anverwandlung des (plotinischen) Neuplatonismus. Gerade wenn
man die strukturellen Ubereinstimmungen und Ahnlichkeiten zwischen (Neu-)
Platonismus und wichtigen Strémungen des ,Indischen® anzuerkennen bereit
ist, gewinnt die augustinische Synthese an exemplarischer Bedeutung, und zwar
nicht nur in formaler, sondern auch in inhaltlicher Hinsicht. Doch CutTAT sieht,
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auf das Fehlen der Einbezichung des Kosmischen bei Aucustinus hinweisend,
die verbleibende Aufgabe gegeniiber dem Osten nicht ohne erhebliche Skepsis:
,Nach menschlichem Ermessen sind die Aussichten dirftig. Stolz darauf, das
koloniale Joch abgeschiittelt zu haben, scheint der Osten heute noch weniger
denn je fur die Botschaft des Kreuzes geoffnet, entschlossener, dem missionari-
schen Proselytismus den Weg zu versperren. Aber die Schau und die Wege
Gottes sind nicht die unseren® (223).

Es kann nicht bestritten werden, dafl auch dieses neue Buch von CurTAT zZu
den subtilsten und ernstesten Versuchen gehort, die Unterschiede der ,beiden
Hemisphdren® freizulegen und alsdann vom Christlichen her eine Synthese zu
entwerfen. Soweit diesem Ansatz die Bemithung zugrundeliegt, eine schwerwie-
gende, nach wie vor gegebene und durchaus tiber den Bereich des Spirituellen
hinaus bedeutsame und wirksame Differenz umfassender zu verstehen und zu
wirdigen, teile ich die Intentionen des Verfassers, nicht zuletzt aus dem
Interesse an der Erkenntnis wahrer und gemeinsamer Humanitit sowie audi
an der Frage, ob und inwiefern wahre Humanitit ,christliche® Ziige oder wenig-
stens Grundziige aufweist. (Man vergleiche das alte anima naturaliter christiana
mit Karl Raaners Theorie der anonymen Christlichkeit.) Deshalb darf aber, bei
allem Respekt vor dem Entwurf Currats, die Kritik nicht verschwiegen werden;
siec geht nicht aus Arroganz hervor, sondern aus der begriindeten Uberzeugung,
dal in CurraTs Interpretation wesentliche Gesichtspunkte aufler Betracht blei-
ben. Da eine ,hinreichende“ Auseinandersetzung mit CurraT weit in die Er-
orterung der gegenwirtigen religidsen, theologischen und kirchlichen Situation
(und ,Krise®) hineinfithren wiirde, mufl ich mich auf einige Hinweise beschran-
ken und auch auf die ndhere Begrindung meiner Bedenken verzichten. Doch
diese Begriindungen sind in Fiille zu finden in all jenen grund-legenden theolo-
gischen Arbeiten, in denen insbhesondere (aber keineswegs erst) seit den sechziger
Jahren immense theologische, exegetisch-historische und spirituelle Anstrengun-
gen unternommen wurden, um die Essenz des Christlich-Verbindlichen fiir die
Zukunft zu retten. Ohne polemisieren zu wollen, bin ich gehalten, kritisch anzu-
merken, dafl CurraT diese neueren theologischen Forschungen und Reflexionen
nicht aufgenommen hat. Dies bedeutet jedoch, dafl er sich fundamentalen Pro-
blemen nicht oder nicht entschieden genug stellt, die sich m. E. mit folgenden
Fragen anzeigen lassen:

Hat nicht das exegetisch fundierte Verstindnis dessen, was Jesus wollte, eine
Spiritualitdt erschlossen, die weniger subtil, weniger mystisch, weniger ,elitir®
und deshalb praktischer, realistischer, fiir die ,Armen® heil-bringender ist? Muf}
deshalb nicht ein Vergleich der ,beiden Hemisphdren® auf christlicher Seite an
einer anderen Figur von Theologie und Mystik orientiert sein, als dies bei
Currat der Fall ist? Wiren nicht vielleicht die ,Aussichten® weniger ,durftig®,
wenn die Sache Jesu anders dargeboten wiirde als in einer inzwischen proble-
matisch gewordenen historischen Auslegung derselben? Kann man iberhaupt
von ,dem“ christlichen Heiligungsweg sprechen und diesen noch dazu als
~Archetyp der monotheistischen Spiritualitit — also offenbar auch der judi-
schen und islamischen — herausstellen? Ist es, gemessen an der Botschaft Jesu,
verantwortbar, gegen ,Asien“ den Vorwurf der ,geistigen Blindheit gegeniiber
Christus® (180) und des — wenn auch ,unerkannten — Hochmuts zu erheben?
Des weiteren: Ist es nicht ein Gebot der Hermeneutik, die kategorialen Unter-
schiede zwischen ,asiatischer Gottheit® und ,christlichem Gott* aus einer zu
pointierten Gegeniiberstellung herauszufithren zu der Anerkennung einer
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letzten, intentionalen Ubereinkunft der Hoffnung fiber das Elend des Jetzigen
hinaus (womit man keineswegs der traditionellen Versuchung zu dem an der
Oberfliche verbleibenden Synkretismus verfiele)? Mufl nicht insbesondere die
personale Metaphorik im christlichen Sprechen von Gott (und zum Teil auch im
asiatischen) ,radikaler® im Feuer der negativen Theologie und der dechiffrieren-
den Hermeneutik geldutert werden? Muf schlieRlich nicht der (vom ,Westen®
her inzwischen auch den ,Osten® ilberziehende) ProzeR der Sakularisierung als
ein, biblisch-christlich gesehen, legitimer Vorgang erkannt und angenommen
werden, und geht es deswegen nicht im Grunde um die Frage, ob eine spiri-
tuelle ,Synthese, falls sie iberhaupt méglich sein sollte, nicht viel weniger
,spirituell* und ,mystisch® ausfallen miifite, als es bei einer Konzeption unum-
ginglich ist, die allzu sehr von der iiberkommenen Gestalt ,asiatischer® und
christlicher Mystik ausgeht?

Ich bin mir dessen bewufit, dal ich mit diesen Fragen und den Positionen,
auf die sie verweisen, einen von CurraT erheblich abweichenden Standpunkt
einnehme; aus eben diesem Grunde aber sind die formulierten Bedenken nicht
so auszulegen, als gelte es lediglich, ein Buch ,schlecht zu besprechen®, vielmehr
wollen sie eine Problematik umreifien, die, wie ich meine, um der Wahrheit
willen heute nicht mehr iibergangen werden darf. Endlich sei noch vermerkt,
daf Currat das Indische in Bezug auf Asien zu schr als pars pro foto in An-
spruch nimmt; ich darf dazu nur verweisen auf das Werk von Orar Grar: Tao
und Jen. Sein und Sollen im sungchinesischen Monismus (Wiesbaden 1970)
(vgl. meine Besprechung hierzu in dieser Zeitschrift 57 [1978] 60—64). Trotz
der genannten Fragen stellt aber Currars Buch eine profunde Analyse und
Interpretation dar, die innerhalb der Theologie, Religionswissenschaft und auch
Philosophie besondere Beachtung verdient, zumal es im ,geistigen® Klima der
Gegenwart nur wenige Autoren geben dirfte, die sich iiberhaupt noch an Pro-
bleme dieser Art heranwagen.

Bonn H. R. Schlette

Diirckheim, Karlfried Graf: Der Ruf nach dem Meister. Der Meister in
uns. Q. W. Barth: Weilheim/Obb. 1972; 182 S.

Das neue Buch Dircknrmvs greift eine zentrale Frage der Meditation auf,
dic zugleich ,ein Symptom der Ablésung des Zeitalters der ,Aufkldrung® durch
eine neue Aufklirung® (5) darstellt: den Ruf nach dem Meister. Im ersten Teil
zeigt Vf., daB die Gestalt des ,Meisters® zu allen Zeiten eine Art Archetyp
gebildet hat, insofern er ,die Urantwort auf eine Urnot (ist), in die der Mensch
auf einer bestimmten Stufe seiner Entwicklung gerdt®: ,Er ist diese Antwort
als Weiser des Weges zur Erfiillung der dem Menschen innewohnenden Ver-
heiftung® (11). Diese Not des Menschen entspringt ,der Gegensatzlichkeit seines
irdischen und himmlischen Ursprungs® und ,der Verlorenheit an die Welt* (11).
Entsprechend ergeben sich die Fragen: ,Was ist der Weg? Was ist der Preis?
Was ist die ,Ubung?“ (18) Die Fragen stellen sich mit verstirkter Eindring-
lichkeit neu in unseren Tagen in den verschiedensten Schichten der Gesellschaft
(21—25), aufgrund der Erfahrung der physischen und sozialen Vernichtung, des
Widersinns und der Einsamkeit (27 ff). Wo aber sind die Meister? Vf. weifl um
die Schwierigkeit, sie zu finden. Drei Antworten gibt er auf scine Frage: ,Was
aber tun, wenn es keine Meister gibt?“: 1) ,Derjenige, den die Not aus dem
Wesen wirklich an die Grenze treibt, findet den Meister!® (82). — 2) ,Es gibt
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auch, mehr als wir wissen, Menschen, die aufgrund ihrer eigenen Entwicklung
und Erfahrung, wenn sie sich ihrer nur bewufit wéiren und sich dazu trauten,
meisterlich zu wirken verméchten® (32). — 3) ,Es gibt den inneren Meister® (83).
Die dritte Antwort, die V. selbst fir die wichtigste hilt, bestimmt, wie schon
der Untertitel des Buches zeigt, unterschwellig die Thematik des Buches. Ob Vf.
seinem Anliegen damit wirklich einen Dienst getan hat, wenn er die dritte
seiner drei Meistergestalten — Ewiger, leibhaftiger, innerer Meister (35) —
derart herausstellt, anstatt im direkten Verweis auf sie eher eine Verlegen-
heitslosung unserer Tage .und unserer Landschaft aufzuzeigen? Tatsidchlich fithrt
der Weg zum inneren Meister in der Regel eben doch nicht am leibhaftigen
Meister vorbei, und man braucht nicht Christus als Meister zu beschworen (vgl.
95—97), um das zu erkennen. In diesem Hin und Her zwischen Meister als leib-
haftigem Gegeniiber und ,Meister® im eigenen Innern wirkt das Buch ein
wenig zwiespiltig und unruhig. Tatsdchlich ist es, wie die Angaben am Ende
zeigen, auch nicht im Ganzen gewachsen, sondern aus Beitrdgen zu verschiede-
nen Anldssen zusammengefiigt, was sich auch sprachlich-stilistisch bemerkbar
macht: reflektierende Texte mit einer gewissen Lust an systematischen Darle-
gungen und begrifflichen Abgrenzungen wechseln mit direkt meditativen Texten.
In diesem Sinne bildet das neue Werk auch keine eigentliche Weiterfithrung und
Erganzung des anderen grundlegenden Werkes des Vi. Hara.

Teil 2 und 38 sind dem leibhaftigen und inneren Meister gewidmet. Im zwei-
ten Teil beschreibt V{. unter dem Titel ,Meister — Schiiller — Weg® Idee und
Wirklichkeit des Meisters, die Schiilergestalt, die Wirksamkeit des lcibhaftigen
Meisters in Lehre, Weisung, Strahlung, Beispiel und Schock, den Weg. Im
dritten Teil geht es schlieflich um die Stimme des Meisters im Leben, in der
Begegnung mit dem Leib, in der Stimme der Mitte, in der Begegnung mit dem
Tod. Weiterer Diskussion bedarf wohl die Unterscheidung von Erdmitte —
Himmelsmitte — wahrer Mitte, Hara — Kopf — Herz (152—164), die sich
bereits im fritheren Werke Hara andeutete (vgl. dort vor allem 183—190).
Vi. betont sehr stark, dall das Hinfinden zur ,Erdmitte des Menschen“ nur
»den ersten Schritt auf dem Wege vom Welt-Ich zur Person“ kennzeichnet (155):
».Hara' garantiert noch nicht die Mitte der Person. Zur Erdmitte hinzu-
kommen mufl nimlich die gefestigte Fiihlung mit der Himmelsmitte* (156). Da
die Erdmitte vorpersénlich, die Geistmachte iiberpersonlich sind, kann sich der
Mensch ,in beiden niederlassen und aus beiden heraus wirken, ohne schon selbst
im hochsten Sinn Person zu sein und ohne sich als Person hineinzugeben® (158).
Um Person zu werden, mufl der Mensch in seine eigentliche Mitte: das Herz.
So sehr das Stichwort ,Herz“ tatsdchlich auf die Mitte des Menschen verweist,
50 sehr scheint mir die korperliche Situierung des ,Herzens® und seine betonte
Unterscheidung von hara problematisch zu sein. Wenn schon die Herz-Jesu-
Verehrung herangezogen wird (159f), so mufl doch zweierlei beachtet werden:
a) vom Japanischen her verbindet sich kokoro (= ,Herz"“) nicht ohne weiteres
mit dem physiologischen Herzen (jap. shinza), und b) verbindet sich — zusammen’
mit Jo 19 — sehr wohl das Sprechen von der ,Liebe“ Gottes im Alten Testa-
ment — Stammwort racham, davon rechem (= Mutterschofl) —, das Sprechen
von splagchna (griech.) bzw. viscera (lat.) Christi, den ,Eingeweiden“ als dem
»Sitz unserer Gefiihle®, und der mit splagchnizesthai bezeichneten Tétigkeit, der
yErbarmung® bzw. dem ,Mitleiden“ im Neuen Testament mit dem Sprechen vom
+Herzen* Jesu. Bei aller Bemithung um eine Vermittlung des Personalen muf}
im Blick auf das Gesprdch zwischen Ost und West die Diskussion um das Ver-
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héltnis von Einheit und Pluralitit, Einheit, Dualitit und Dreiheit weiterge-
fihrt werden. An dieser Stelle ist auch DurcknEM der ,grofie Durchbruch® noch
nicht gelungen.

Wittlaer Hans Waldenfels

Hooykaas, Else Madelon / Schierbeek, Bert: Zazen. Zen in der Kunst der
Photographie. Otto Wilhelm Barth Verlag/Weilheim, Obb. 1972, 24 Sei-
ten Text, 74 Abbildungen, 16 x 29 cm, Ln DM 29,80

Sich selbst finden — sich selbst entrinnen: dieses Widerspriichliche und Unver-
einbare empfinden, sich ihm stellen, sich darein finden, sich dariiber erheben
oder darin versinken — das macht den Menschen aus. Er versucht es auf
mancherlei Weise: durch Beherrschen oder Gehorchen, durch Denken oder
Fiihlen, durch Sichanfiillen oder Sich-entleeren, durch Sprechen oder Schweigen.
Dem soll Wissenschaft ebenso behilflich sein wie Mystik.

Ein Weg dieser Mystik ist Zen, eine Bewegung, die aus dem Buddhismus in
China entstanden ist und heute noch in drei Hauptsekten in Japan lebendig ist.
Das Buch berichtet tiber ein Kloster der Obaku-Sekte, worin sich Else Madelon
Hooykaas acht Tage lang aufgehalten hat und aus dem die eindrucksvollen
Bilder stammen; Bert ScuierBeEk hat dazu eine gehaltvolle Einleitung geschrie-
ben.

Dafl Zen in dieser Strenge nur wenigen Menschen mdéglich ist, wird ebenso
deutlich wie dies, dafl auch dieses Kloster modernste Technik in sich hineinge-
nommen hat: geradezu bildhaft und greifbar wird, dafl der Widerspruch des
Anliegens unauflésbar ist. Mancher konnte von manchem Wort betroffen sein:
,innerlich kein Schatten einer Wahrnehmung, dufierlich kein Schatten der Unter-
scheidung®; ,loslassend findest du zum Urbeginn zuriick®; ,jeder von uns muf}
von seinem Traum erwachen’; ,wir brauchen befreiendes Lachen’.

Miinster Anton Antweiler

Viallet, Francois Albert: Zen — Weg zum Andern (Zen, I'autre versant).
O. W. Barth/Weilheim, Obb. 1972; 164 S., DM 16,80

Das Buch von VIALLET ist populdrwissenschaftlicher Art. Eine sachlich infor-
mierende Einfithrung in das Zen ist es zweifellos nicht, cher das zeugnishaft-
sympathische Bekenntnis eines von Haus aus katholischen Franzosen, der auf
seinen vielfadltigen Wegen im Laufe seines Lebens schliefilich seinen eigentlichen
Weg im Zen gefunden zu haben meint. Bezweifeln 1afit sich, ob der franzési-
sche Titel ,’autre Versant® sachgerecht mit ,Weg zum Andern® wicdergegeben
ist, zumal dieser Weg — richtig verstanden — eben nicht ,zum Andern®, son-
dern ,nirgendwohin“ fiithrt. Essayistisch versucht V. von den verschiedensten
Ansatzen her — Aussagen von westlichen Autoren und Denkern, Erlebnis-
berichten, der Schilderung des eigenen Weges, den modernen Wissenschaften
und ihren Aporien, seiner Bekanntschaft mit TElLHARD pDE CHARDIN (der sich
im tibrigen 1950 oOffentlich von ihm distanziert hat), buddhistischen Texten,
einer freien Ubertragung des Hannya Shingyo und der Ubersetzung einer
urspriinglich englischen Zen-Ansprache des Zenmeisters Kosmo Ucnivama,
sowie Aussagen seines Meisters Taisen DesHiMaru — Interesse und Verstdndnis
fiir den ,anderen Strom“ als eine ,Erweiterung” (86) und Vollendung des
Christentums zu wecken. Das Buch ist in jeder Hinsicht wohltuend unpolemisch
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geschrieben, verrdt aber zugleich hiufige Unschirfen. Was iiber katholische
Autoren, z. T. aus Briefen, mitgeteilt, was z. B. iiber TEiLHARD gesagt wird, wire
im einzelnen zu priifen. Selbst bei den buddhistischen Autoren ist zu beachten,
dafl ihre Aussagen in der gegebenen Form der Wiedergabe an urspriinglicher
Aussagekraft verlieren. Um etwas von der Atmosphire des Nichtdenkens und
Nichtsprechens mitzuteilen, hitte das Buch — mit Verlaub gesagt — weniger
geschwitzig scin miissen. Hinsichtlich des wirklichen Wissens um die Dinge, um
die es geht, ist bei V. eine gute Portion Skepsis am Platz. Auf jeden Fall gibt
es auch in unserer Sprache inzwischen iiberzeugendere Versuche der Mitteilung
und Hinfiithrung.

Wittlaer Hans Waldenfels

VERSCHIEDENES

Borucki, Bruno: Der wirkliche Gott und seine Offenbarung. Verlag J. Hab-
bel/Regensburg 1971; 294 S., DM 19,80

Bei der Kritik des Buches von Boruckr wird man ausgehen miissen von dem
Ziel, das sich Verf. selber gesetzt hat. Danach wendet er sich in ,gemeinver-
stindlicher Weise an interessierte Katholiken, um ihnen eine Hilfe anzubieten,
in den heutigen Wirrnissen eine vernunftgemifle GewiSheit ihrer Glaubensiiber-
zeugung zu sichern oder wiederzugewinnen® (Vorwort, 5). Das Buch gliedert
sich in drei grofie Abschnitte, von denen der I. Teil sich mit der Frage der
Existenz Gottes aus fundamentaltheologischer Sicht befafit. Scharf setzt Verf. das
nkatholische metaphysisch-ontologische FErkennen Gottes® vom ,idealistisch-
existentialistischen® ab, das er als das ,protestantische Glaubensverstindnis*
bezeichnet. Auch der II. Teil ist fundamentaltheologischen Fragen gewidmet und
behandelt die Frage der Offenbarung. Ausgehend vom Beweis der historischen
Glaubwiirdigheit der HI. Schrift, versucht Verf. die , Wirklichkeit® der Wunder
Jesu und ganz besonders der Auferstehung zu beweisen. Der 111., abschlieRende
Teil ist der Thematik des ,Glaubens“ gewidmet. Glauben wird beschrieben als
Empfangen der Offenbarung in der Gemeinschaft der Kirche; als freier, ver-
dienstlicher und iibernatiirlich gewirkter Akt der Zustimmung zur Offenbarung
Gottes, wie sie im Zeugnis der Kirche an uns herantritt.

Die von B. behandelten Fragen entsprechen im Wesentlichen dem Problem-
kreis, den die traditionelle katholische Fundamentaltheologie bis in die fiinfziger
Jahre dieses Jahrhunderts behandelt hat. Man wird dem Verf. bescheinigen
miissen, dafl er die mit dieser Fragestellung gegebene Art der Argumentation
souverdn beherrscht und in einer durchaus verstindlichen Sprache darstellt. Ob
es sich aber bei diesem Buch um ein ,in der heutigen Situation so wichtiges
Buch® (Klappentext) handelt, wird man wohl bezweifeln miissen. Es fallt
schwer daran zu glauben, dafl diese Art der Argumentation den in den ,heuti-
gen Wirrnissen® unsicher gewordenen Menschen helfen kann. B. wendet sich’
offensichtlich mehr an die ,gldubigen Katholiken®, die weniger in einer echten
Glaubensnot stehen, als Schwierigkeiten haben, ihr angestammtes Glaubensgut
in der heutigen Zeit treu zu bewahren. Sie werden in diesem Buch eine Be-
statigung dafiir finden, dafl die alte Art der katholischen Apologetik doch noch
nicht ,tot* ist. Auf einen suchenden und fragenden Menschen wird die iiber-
legene und sichere Art, ,Antworten® auf Fragen und Probleme zu geben, eher
abstoflend wirken als zum Nachdenken veranlassen.
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Dies gilt etwa fir die Antwort auf das Problem des Leidens und des Todes
(42—45). Ist der ,gliaubige Mensch, der sich auf den Tod freut, wirklich so
verschieden vom ,natiirlichen® Menschen, der das Sterben fiirchtet? Die Aus-
einandersetzung mit der protestantischen Theologie wird mit dem Anspruch
gefiihrt, dafl ,wir Katholiken“ eine ganz andere Einstellung haben, dafl wir
smetaphysisch® denken und nicht ,existentialistisch® (73), und dafl dies ,un-
aufgebbar® fur jeden Katholiken ist (75), weil unser Grundverstindnis Gottes
nun einmal ,ontologisch“ ist (90). Dabei iibersieht B. geflissentlich die Aussagen
vieler Theologen, die sich durchaus als ,katholisch“ verstehen und dabei vieles
mit den protestantischen Kollegen gemeinsam haben. Es ist bezeichnend, daf}
B. Theologen wie Rauner, METz und KiUnc nie erwzhnt. Es widre eine langere
Abhandlung nétig, um dem Verstindnis des Begriffes ,wirklich“, der bei B. in
einer unglaublichen Hiufigkeit gebraucht wird, einmal nachzugehen. B. bemiiht
sich, eine objektive , Wirklichkeit* der Heilstatsachen herauszustellen und weist
der Fragestellung der subjektiven Aneignung kaum eine Bedeutung zu.

Betrachtet man das Buch als eine Art ,Trostbuch fir glaubige Katholiken®,
die sich nach Bestdtigung ihrer altgewohnten Vorstellungen sehnen, so mag man
es durchaus als Hilfe ansehen. Als missionarisches Buch, das tiber den Kreis
derer, die mit der Botschaft schon vertraut sind, hinausreicht und sie anspricht,
wird man es nicht bezeichnen kénnen.

Bendorf Georg Evers

Finkenzeller, Josef: Glaube ohne Dogma? Dogma, Dogmenentwicklung
und kirchliches Lehramt (= Schriften der Kath. Akademie in Bayern)
(Patmos-paper-backs) Patmos/Disseldorf 1972; 94 S., DM 9,80

Nicht erst seit dem Erscheinen von H. Kiings Anfrage an den Inhalt und der
Berechtigung eines unfehlbaren Lehramtes wird die Frage der Bedeutung der
Dogmen heute und ihrer Entwicklung in der katholischen Theologie intensiv
diskutiert. Das vorliegende Buch von J. Finkenzeirer hat zundchst nicht die
Absicht, die wissenschaftliche Diskussion durch einen eigenstindigen Beitrag
weiterzutreiben. Es ist entstanden — wie Verf. im Vorwort mitteilt — auf
Akademietagungen und theologischen Fortbildungskursen. Dies ist aber durch-
aus kein Nachteil, sondern man wird dem Verf. bestdtigen miussen, daf} er in
einer verstdndlichen Sprache die vielfaltigen Fragen und Probleme sowie die
Ergebnisse der theologischen Forschung sorgféltig und detailliert darstellt. Das
in vier Paragraphen eingeteilte Werk beginnt mit der Darstellung des traditio-
nellen Verstindnisses von Dogma und Dogmenentwicklung. F. weist (§ 1) auf die
Schwierigkeiten hin, die dem Traditionsbeweis, d. h. dem Aufzeigen des ge-
schichtlichen Zusammenhangs zwischen dem Glauben der Urkirche und den
spiteren Dogmen begegnen. Beispicle: Jurisdiktionsprimat, Ablafilehre und
Sakramententheologie. — Danach geht F. (§ 2) auf die Problematik der sprach-
lichen Gestalt und des geschichtlichen Standortes des Dogmas ein. Als authen-
tische, von der Kirche verbindlich vorgelegte Sitze erreichen die Dogmen die
Heilswirklichkeit des christlichen Glaubens. Zugleich bleiben sie aber immer
hinter dem Kerygma der Schrift und der eigentlichen Heilswirklichkeit zuriick.
Als Schutzformeln gegen Miflverstindnisse und haretische Verbiegungen sind
die Dogmen von einer gewissen Einseitigkeit bestimmt. Sie stellen eine kirchen-
amtliche Sprachregelung dar, die nicht endgiiltig sein kann und will. Von daher
ergibt sich die Moglichkeit einer Neuinterpretation der Dogmen, d. h. einer
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Dogmenentwicklung, die allerdings kein Dogmenfortschritt ist in dem Sinn, als
ob das depositum fidei sich quantitativ fortentwickle. — Die Grenzen der Dog-
men (§ 3) liegen in ihrer Verhaftetheit an die Sprachgestalt einer bestimmten
Epoche, Philosophie und Denkweise. Diese Zeitgebundenheit kann dazu fiihren,
daf dltere Dogmen dem Verstindnis der Offenbarung eher entgegenstehen als
dieses erhellen (Beispiele: Ablafl- und Verdienstlehre). Da es eine Hierarchie
der Wahrheiten und damit auch der dogmatischen Formulierungen gibt, sind
nicht alle Dogmen von derselben Wichtigkeit, ja, es kann durchaus verfehlte, weil
inopportune Verkiindigung von Dogmen geben. — Abschliefiend werden (§ 4)
einige Fragen der zukiinftigen theologischen Entwicklung erértert. F. mochte
trotz des wachsenden Pluralismus der Theologien innerhalb der einen Kirche
an der Bedeutung eines Lehramtes festgehalten wissen, das fiir die pluralen
Theologien den gemeinsamen Beziehungspunkt abgeben soll. Allerdings kann
er nicht hinreichend deutlich machen, wie die praktische Ausiibung einer solchen
Vermittlungsrolle geschehen soll. Hervorgehoben zu werden verdient der kurze
Passus tiber die Entfaltung einer pluralen Theologie, die auch die afrikanischen
und asiatischen Denk- und Sprachformen in der Formulierung und Erkldrung
von dogmatischen Aussagen in Rechnung stellt (62 f). F. sieht nur so die Mag-
lichkeit, dafl die Kirche in der heutigen pluralistischen Zeit ihrem universalen
Missionsauftrag entsprechen kann. Hier wird im Zusammenhang der Frage der
Dogmenformulierung ein fiir die Missionstheologie sehr bedeutsames Thema
wenigstens kurz angesprochen. Von seiten der Missionstheologie hitte man sich
es gewtinscht, wenn F. hier ausfihrlicher geworden wire. Aber offensichtlich war
fur diese Problematik im Rahmen seiner Untersuchung nicht mehr Platz. Es ver-
dient aber bemerkt zu werden, dafl diese Problematik beriihrt wurde, und
damit die grundsitzlich provinzielle, d. h. auf dem abendlindisch-philosophi-
schen Bereich beschrinkte Sicht, die sonst weitgehend die theologische Diskussion
bestimmt, durchbrochen ist.

In seiner begrenzten Zielsetzung als Beschreibung der Situation und Darstel-
lung der wichtigsten Meinungen in der Frage der Dogmenentwicklung wird man
das kleine Werk gerade auch mit Riicksicht auf die theologische Erwachsenen-
bildung sehr begrufien. Verf. versucht, moglichst alle Meinungen zu beriicksich-
tigen. Dabei ist er wohl manchmal zu irenisch und vermittelnd. Kann man z. B.
so leicht von der Ubereinstimmung zwischen dem Erbsindendogma in der For-
mulierung von Trient und den heutigen theologischen Auffassungen sprechen? —
S. 54 muf} von Feeney (nicht: Feenay) die Rede sein.

Bendorf G. Evers

Foucauld, Charles de: Briefe an Madame de Bondy. Aus dem Franzo-
sischen ubertragen von Herbert P.M. Shaad. Josef Habbel/Regensburg
1969; 288 S., Leinen DM 19,80 mit 17 Abbildungen

' Die Gedanken Cmarres pe Foucaurp’s sind fiir die missionarische Proble-
matik auch heute noch von Bedeutung. So ist eine deutsche Ubersetzung dieser
Briefsammlung sehr zu begrifien; zudem ist sie in einer sehr flussigen Sprache
geschrieben.

Durch die Briefe, die FoucauLp seit seinem Eintritt bei den Trappisten bis
zu seinem Tod an seine Cousine, Madame de Bondy, schrieb, gewinnt der Leser
einen Einblick in die personliche Entwidilung und Reifung dieses einzigartigen
Menschen. Auch in diesem Buch wird, wie in seinen anderen Werken, deutlich,
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dafl es ihm darum ging, nach dem Evangelium zu leben. Es ist nur eine schein-
bare Paradoxie, daf} er, der das verborgene Leben Jesu zu Nazareth nachahmen
wollte, Missionar fir die Tuareg in Nordafrika wurde, Missionar allerdings
nicht zundchst durch duflere Aktivititen, sondern ,durch Sein, Schweigen und
Giite* (12), dadurch, daf er die Gegenwart Christi brachte. Er verstand sich
mehr als Vorbereiter der eigentlichen Missionare und wollte ihrem Wirken die
Grundlagen geben, z. B. durch eine Grammatik und ein Lexikon der Eingebore-
nensprache und durch eine Ubersetzung des Evangeliums. Wenn es ihn auch
immer wieder dringte, einsam zu sein, so horchte er doch auf die augenblick-
lichen Bediirfnisse der Kirche (hier und jetzt), unternahm lange Reisen und
empfing zeitweilig ununterbrochen Géste und Arme.

Gerade in unserer Zeit, in der wir das Versagen so mancher Missionsmethode
eingestehen miissen, ist das Anliegen Foucaurp’s wieder aktuell: Vertrauen
gewinnen, Freundschaft mit den Menschen schlieflen und zuriicktreten vor Jesus
Christus.

Tutzing (Obb.) / Rom Aquinata Bickmann OSB

Hepp, Normann (Hrsg.): Neue Gemeindemodelle. Herder/Freiburg 1971;
309 S.

Der Riudklauf in Kirchenbesuch und Sakramentenempfang als Folge und
Zeichen einer allgemeinen Glaubenskrise und das Bemithen um eine inkarnierte
Pastoral geben Anlafl, die althergebrachten Modelle unseres Gemeindelebens
kritisch unter die Lupe zu nehmen und den Mut zu haben, uns vom Alten zu
verabschieden und neue Gemeindemodelle zu entwickeln. Der Glaube darf sich
nicht auf den Bereich privater Innerlichkeit und lebensfremder Jenseitserwar-
tung beschrinken, sondern muf sich in den konkreten Situationen des gesell-
schaftlichen Lebens als Gottes Anspruch erfahren.

Der Sammelband von Normann Hepp bringt einige Versuche aus dem katho-
lischen und evangelischen Bereich des In- und Auslandes, die von den alten
Formen abweichen, aber alle von apostolischem Mut und pastoralem Eifer
Zeugnis ablegen. Hepp plddiert fiir eine radikale Anderung der kirchlichen
Praxis auf allen Ebenen. Er stellt diese Forderung auf grund einer Diagnose der
bestehenden Gemeindeformen, die sich in fiinf Gruppen gliedern lassen und
sich von dem Trend ,zuriick zu der Kirche von gestern® bis zu jenen Studen-
tengruppen erstrecken, die aus christlichem Engagement eine Anderung der
gesellschaftlichen Verhiltnisse anstreben, wie es etwa ,die linksgerichteten
Gruppen an der Universitdt® zu tun sich bemithen.

AnschlieBend gibt Perer StocxmEiEr einen geschichtlichen Uberblick iiber
Gemeindestrukturen von den Urgemeinden bis zum Beginn der Neuzeit. Nach
seiner Aussage pafite sich die Kirche in erstaunlicher Offenheit den Gegeben-
heiten der jeweiligen Gesellschaft an und entfaltete neue Gemeindestrukturen,
ohne die geschichtliche Entwicklung aufler acht zu lassen; ,so gesehen, ist das
Verstindnis von Kirchengeschichte nicht nur Illustration, sondern Ansporn zur
Neugestaltung christlicher Gemeinde®.

Es folgen nun 15 Berichte, die anhand cines Fragenkatalos meist von Mit-
gliedern oder Mitarbeitern der betreffenden Gemeinden verfafit wurden. Heer
macht darauf aufmerksam, dafl nur in zwei Féllen die Autoren gruppendyna-
misch geschult waren, wihrend die iibrigen nur theologische Ausbildung besafien.
Diese Bemerkung wird verstdndlich wegen einer gruppendynamischen Typologie,
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die er im letzten Teil seines Buches entwickelt. In fast allen Beitridgen wird das
Bemithen spiirbar, den Klerikalismus, den Zentralismus und eine individu-
alistische Heilsseelsorge abzubauen zugunsten einer gemeinsamen Verantwor-
tung des Volkes Gottes im Sinne einer zeit- und situationsgerechten Gestaltung
der Gemeinde und der Gesellschaft.

Die Beitridge aus verschiedenen Gemeinden mit verschiedenen Erfahrungs-
werten lassen trotz aller Besonderheiten einige Grundmodelle erkennen, die fiir
die pastorale Praxis von Bedeutung sind. Gemeinden konnen unter ver-
schiedenen Gesichtspunkten betrachtet werden: mehr unter dem theologischen
oder mehr unter dem soziologischen Aspekt oder, wie OsMuND SCHREUER es in
»Kirchengemeinde® versucht, aus phénomenologischer Sicht. In Erginzung dazu
schlagt Hepp eine gruppendynamische Typologie vor; er stellt Fragen nach
Kommunikation und Aktion zwischen Gruppen und Mitgliedern einer Ge-
meinde; nach der Instanz, die innerhalb einer Gemeinde Entscheidungen fallt
und sie durchfithrt; wie der cinzelne sich mit der Gemeinde identifiziert, und
schlieflich, wie das Verhiltnis zwischen den hauptamtlichen und den anderen
Mitgliedern der Gemeinde ist.

Diese Untersuchung fiihrt ihn dazu, vier Grundmodelle zu entwickeln, deren
Betrachtung sehr niitzlich, aber nicht immer angenehm ist. Die Leitbilder sind
folgende: die monarchisch gefiihrte Pfarrei; die von einem hauptamtlichen Team
gefilhrte Pfarrei; die von einem haupt- und nebenamtlichen Team gefiihrte
Pfarrei; die integrierte Gemeinde. Hinter jedem Modell steht eine bestimmte
Theologie. In der heutigen Zeit wird der Christ seine Entscheidung fiir oder
gegen den Glauben und das Engagement in der Kirche nach dem konkreten
Phinomen der Gemeinde fillen, d. h. nach dem Bild, wie die Gemeinde s:dl
selbst darstellt.

Es fehlen noch Untersuchungen, welche Modelle am Ie1stungsfah1gsten sind
und sich am schnellsten an eine neue Situation anpassen, in der die Gemeinde
lebt. — Das Buch wird vor allem die pastoralengagierten Christen — Priester

und Gldubige — zum Nachdenken anregen und sie veranlassen, neue Experi-
mente in der Gemeindebildung zu wagen.
Bonn-Bad Godesberg E. Stantkowski

Heun, Eugen: Askese und Fasten bei den alten Christen. SA aus ,Die
Medizinische Welt“, Stuttgart, Nr. 7 (1973)

Der Arzt EveEn Heun (Herborn) bemiiht sich seit Jahren, Verstindnis fiir
das kirchlich vernachldssigte Fasten neu zu wecken. Die heutige Medizin hat
das Fasten als Heilmittel nicht nur fiir die Heilung leiblicher Krankheiten, son-
dern auch fiir die Heilung seelischer Leiden insbesondere durch die Einregu-
lierung eines neuen psycho-physischen Gleichgewichtes erkannt. Sie weifl zudem;
dafi blofies ,Hungern“ noch kein ,Fasten® ist. Dazu gehort die innere Beteili-
gung des ganzen Menschen, auch seiner religiésen Haltung. In seiner fiir Medi-
ziner geschriebenen Ubersicht iiber ,Fasten und Askese bei den alten Christen®
hat Heun eine Fille von Anregungen theologischer Schriftsteller zusammenge-
tragen und sich deren Auffassung meist zueigen gemacht. Dabei konnte es nicht
ausbleiben, dafl er auch einige ,Urteile® aufgenommen hat, die sich bei ge-
nauerem Zusehen als ,Vor-Urteile® herausstellen. Insbesondere ist das, was

314



heute meist iiber Manichaeismus gesagt wird, mit kritischer Vorsicht zu behan-
deln (Vgl. dazu meinen Aufsatz: Augustinus — der heimliche ,Manichder®, in:
_Klerusblatt, August 1972).

Fulda Georg Siegmund

Hoffmann, Lutz: Auswege aus der Sackgasse. Anwendung soziologischer
Kategorien auf die gegenwirtige Situation von Kirche und Seelsorge
(= Reihe ,Experiment Christentum®, Nr. 10). Verlag J. Pfeiffer/Miinchen
1971; 227 S., kar. DM 17,80

In dem Sammelband legt Horrmann, der zehn Jahre lang Seelsorger im
Ruhrgebiet war und inzwischen als wissenschaftlicher Assistent an die soziolo-
gische Fakultdt der Universitiat Bielefeld iiberwechselte, eine Reihe von teils
frither schon verdffentlichten Aufsitzen vor, die ein Pliadoyer fiir den Aufbruch
der Kirche sein wollen, ndmlich dafiir, ,dafl die Kirche stehenden Fufles ihre
Sackgasse verldfit und wieder den Anschlufl an den Strom der Zeit sucht® (6).
Dies soll mit Hilfe von Methoden aus dem Bereich der Soziologie und ver-
wandter Gebiete gelingen, nicht vermittels der Theologie, weil diese die sozialen
Implikationen ijhrer Lehre zu wenig hinterfrage, vor allem aber, weil die
Theologie in ihrer traditionellen Gestalt die Funktion einer sakralen Legitimie-
rung des status quo ausiibe. Allerdings sei an diesem Mifistand nicht eigentlich
die Theologie als Wissenschaft schuld, sondern die ,amtskirchliche Hierarchie®,
die sozusagen die Theologie zu dieser legitimierenden Funktion zwinge und
damit einen theologischen Aufbruch vereitele (10f).

Abgesehen von der fiir einen Soziologen etwas naiven Unterstellung, alle
heutigen Schwierigkeiten der Amtskirche in die Schuhe schieben zu kénnen, mufl
der methodische Einstieg auf starkste Bedenken stofien. Sicherlich ist die Kirche
auch eine gesellschaftliche Grofle, und sic nimmt wegen der Interdependenz an
den sozio-kulturellen Wandlungen teil. Insofern kann auch die soziologische
Methode einen wichtigen Beitrag zur Analyse kirchlicher Problemstellungen
leisten. Von ihr jedoch mehr als einen Beitrag, ndmlich den Aufbruch der Kirche
zu neuen Ufern, zu erwarten, ist ein wissenschaftlich nicht haltbares Unter-
fangen, weil es nicht den Eigencharakter der Kirche beriicksichtigt und den
Gegenstand der Untersuchung der gewéhlten Methode opfert. Schon gar nicht
laft sich diese Fehlrichtung durch einen gelegentlichen ,theologischen Seiten-
sprung“ (6) korrigieren oder beschonigen. Der Anspruch, daB trotz Aussparung
der ,theologischen Prdmissen® — eigentlich miiite von den theologischen
Grundlagen die Rede sein — die Ergebnisse einen nachhaltigen Einflufl auf
die theologische Konzeption austibten (11), macht das Dilemma deutlich.

Der erste Beitrag ,Zwischen Isolation und Kommunikation® (15—51) handelt
von der notwendigen Anpassung der Kirche an eine sich wandelnde Umwelt.
Der Leser wird zunichst mit dem Begriff , Anpassung® vertraut gemacht, wie ihn
die moderne Kybernetik entwickelt hat. Subjekt der Anpassung ist jeweils das
»Oystem*, auslosendes Moment die storenden Einfliisse, die von der ,Umwelt®
ausgehen. Entweder gelingt es dem ,System®, diese Einfliisse auszuschalten und
die Umwelt sich anzupassen, oder es mufl sich selbst so verdndern, ,dafl die
Umwelt es nicht mehr daran hindert, seine Ziele zu erreichen® (18). Wéahrend
es sich bei diesem generellen Postulat offenkundig um eine Anpassung der
Mittel und Wege handelt, spitzt sich das Problem fir den Verf. darauf zu, in
welcher Weise die Rangordnung der Zicle geindert werden kénne. ohne dafl
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deshalb die ,wesentlichen® Ziele verloren gehen und ein Identitdtsverlust des
#Systems® eintrete (19,21,29f). Damit aber wird die ganze Fragestellung ver-
schoben, insofern die Anpassung nunmehr als Anderung der Zielhierarchie er-
scheint und der dafiir erforderlichen Selektionskriterien. Bei der Anwendung
der theoretischen Kategorien auf die Kirche verfdhrt der Verf. reichlich will-
kiirlich. Die Kirchengeschichte wird in zwei Phasen eingeteilt, in die erste Phase
der geschiditen Anpassung der Kirche an ihre Umwelt, wodurch sie im Mittel-
alter den Gipfel ihrer Machtenfaltung erreichte, und in die Phase der Abschir-
mung ihrer Macht (22ff), was sie immer weniger anpassungsfdhig gemacht habe.
Diese Vereinfachung und ,Anpassung® der geschichtlichen Wirklichkeit an die
Vorstellungswelt des Verf. soll eben eine vorgefafite These abstiitzen. Die viel-
filtigen Reformbewegungen innerhalb der Kirche, aber cbenso der Widerstand
der Kirche gegen totalitire Ideologien und Méchte passen nicht in dieses Schema
und werden deshalb grofiziigig ausgespart. Um so mehr wird die Kirche als
ein Machtapparat gesehen, der nur noch im Dienste der ,Regierenden® und der
Erhaltung ihrer Macht steht. Der Mangel an historischem Verstdndnis und die
ideologische Uberspitzung des Machtmoments belasten diesen Teil des Buches.

Das Machttrauma des Verf. wird auch in den beiden nichsten Beitrdgen
virulent. In dem Aufsatz ,Zwischen Gehorsam und Entscheidung® (53—91)
gcht es um die Vergroferung der Entscheidungsfihigkeit und der Rationalitét
in Kirche und Seclsorge. Die Unfihigkeit der Kirche zur Rationalitit liege in
ihrer Funktion in der Gesellschaft begriindet, ,die die lingste Zeit des Christen-
tums geprigt hat, nimlich die des Stabilisierens und Legitimierens des Status
quo® (89). Abgesehen von der unzuldssigen Trennung von ,Tatsachen® und
.Werten® (78,82) — die Spannung zwischen Zweckrationalitit und Wertratio-
nalitdt ist nicht verarbeitet —, ist man iiberrascht, dafl die ganze Frage auf die
strukturellen Eigenarten des Seelsorger-Berufes reduziert wird (84ff). Die
Rationalitit in der Seelsorge soll davon abhiingen, daRl dem Seelsorger neue
Riume und Zeiten auferhalb seiner Berufstitigkeit gesichert werden. Auch
der Seelsorger soll nur noch Rollentréger sein, was ihm dann auch eventuelle
Innovationsentscheidungen erlaube.

Das folgende Kapitel ,Der frustrierte Klerus® (93—114) gibt Aufschlufl iber
die Motive, die den Verf. bewegen. ,Den jingeren Geistlichen bedriickt die
sterile Monotonie des Gemeindelebens, in dem Gewohnheiten und ein gewisser
klerikaler Drudk die vorherrschenden Motoren sind® (98). Verantwortlich dafiir
sei die ,traditionelle Herrschaftsrolle des Pfarrers® (99), die sich in den ,auto-
ritiren Leitungsstil® der Kirche einfiigt: ,Im Grunde gibt es nichts im Leben
eines Priesters, wo er nicht von den Geboten und Verboten seiner Kirche ver-
folgt wird“ (103). Bei den praktizierenden Katholiken, die bei der offiziellen
Kirche in Gunst stehen, entdecke der junge Priester als vorherrschende
Charakterziige ,gesellschaftliche Bedeutungslosigkeit, Autoritatsbediirftigkeit
und konservative Denkschemata® (105). ,Der Priester ist der einzige, der heute
noch in einem volkskirchlichen Erfahrungshorizont lebt. Deswegen wird ihin
nur selten bewufit, wie nebensichlich und unbedeutend in der heutigen Welt die
Dinge sind, die er fiir so wichtig halt, dafl er sich ihnen mit Leib und Seele
verschrieben hat® (109). Diese Kostproben mégen geniigen. Dies ist weder eine
soziologische Analyse, noch eine generalisierbare Erfahrung junger Priester,
sondern bestenfalls eine personliche Anklage. Wie wirklichkeitsfremd diese
,soziologische® Polemik gegen die ,Herrschaftsrolle® des Pfarrers und das
Jautoritire Leistungssystem® der Kirche ist, beweisen die erstaunlichen Ergeb-
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nisse der Priesterumfrage in der BRD, wonach nur 5,4 Prozent der Priester
nicht besonders oder gar nicht mit ihrer jetzigen Tétigkeit zufrieden sind. Bei
aller Reformbedurftigkeit der kirchlichen Strukturen darf nicht iibersehen wer-
den, dafl die Frustration mancher Geistlicher daher rithrt, daf sie zu wenig
»geistlich® wirken und damit sich den Boden unter den Fiiflen selbst wegziehen.

Mit am anregendsten ist der Beitrag ,Vom Seelsorger zum Gemeindeleiter®
(115—158). In der hohen Identifikation des Priesters mit seinem Beruf liege
ein entsprechendes Berufskriterium — womit der Verf. in Widerspruch zu seinen
fritheren Uberlegungen gerit —, das jedoch bei Miflerfolgen starken Belastungen
ausgesetzt ist. Wenn ndmlich der berufliche Erfolg ausbleibe, konne die Arbeits-
freude nur mit Hilfe sekundirer Entschidigungen wie sozialem Einfluff, sozialem
Prestige, Rollensicherheit sowie Freizeit und Privatsphire aufrecht erhalten wer-
den. Der Verf. erwdhnt auch ,religiose Entschadigungen® (138ff), die jedoch aus
Mangel an religiéser und theologischer Substanz sofort einer soziologischen Dis-
kriminierung unterzogen werden. Vier Moglichkeiten der Anpassung des
Priesterberufes werden skizziert (142—144): Der Priester im Nebenberuf, die
Herabsetzung der qualitativen Anforderungen im Hinblick auf eine Erleichte-
rung des Zuganges, die Forderung der charismatischen Rolle und die Professio-
nalisierung. Der Verf. gibt der letzten Alternative den Vorzug, weil sie dem
Trend der Zeit entspreche. Aus dem bisherigen Seelsorger wiirde der Gemeinde-
leiter, der ,auf Grund seines spezifischen Fachwissens®, namlich hinsichtlich der
Organisierung der Gemeinde, ,cine funktionale Autoritdt (besitzt)® (155). Nur
nebenbei taucht doch der Seelsorger wieder auf, und zwar als ,Presbyter® mit
reprisentativer ,Autoritdt, die an seine durch Wahl und kritische Offentlich-
keit bestdtigte Ubereinstimmung mit den Zielvorstellungen der Gemeinde ge-
bunden“ (155) wire. Formalsoziologisch mag der Gemeindeleiter ebenso wie
beispielsweise der Geschaftsfilhrer eines Krankenhauses eine Moglichkeit sein;
ob sich dann aber noch kirchliche Gemeinden bilden werden, diirfte auch nach
den Umfragen zur Synode der deutschen Bistimer sehr fraglich sein. Dazu
bedarf es namlich mehr als nur einer funktional-organisatorischen Begabung.

Zwei weitere Kapitel iiber einen neuen Leitungsstil in der Gemeinde und
iber die Ziele und Methoden einer zeitgerechten Kinderarbeit in den Gemein-
den runden das Buch ab, das der beste Beweis dafiir ist, dafl mit dieser Art von
»soziologischer Methode” — die vielen versteckten Wertpramissen werden nicht
ausgewiesen — wenig flir den Aufbruch der Kirche geleistet wird.

Augsburg Anton Rauscher

Illich, Ivan: Entschulung der Gesellschaft. Mit einem Vorwort von Hart-
mut v. Hentrich. Késel-Verlag/ Minchen 1971; 158 S.

Iivich, ehemaliger Priester dalmatinisch-osterreichischer Herkunft und jetziger
Direktor des von ihm gegriindeten Centro Intercultural de Documentation
(Mexiko), hat mit seinen Veroffentlichungen eine angeregte Diskussion entfacht.
Seine Gesellschaftskritik will ein kriftiger Anstofl zur Verdnderung der herr-
schenden Bildungsstrukturen und ihrer Bewertung sein. Die Erfahrungen, die er
mit den sozialen Verhéltnissen Siidamerikas gemacht hat, und deren Kritik
benutzt er, um sich gegen die ,Verschulung' in der Wirtschaftsgesellschaft —
vornehmlich in den USA — zu wenden. H. v. HEnTRICH schreibt in seinem Vor-
wort, es lieBe sich viel Kritisches einwenden gegen die Priamissen, Analysen,
Vergleiche und Folgerungen in diesem Werk. ,Aber all diese Einwinde sind
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kleinherzig und reichen nicht an das heran, worum es eigentlich geht.“ Eine
kritische Diskussion jedoch, sofern sie zwischen den aufgezdhlten sozialen Mifi-
stinden und den vorgeschlagenen Mitteln und Wegen zu deren Behebung
unterscheidet, ist nicht kleinlich, sondern realistisch. Sie sondert Tat- und Sach-
verhalte ab von realen Moglichkeiten und phantasievollen Wiinschen.

Der Verf. hat seine Arbeit in 7 Abschnitte aufgebaut. Der erste und grund-
legende lautet: ,Warum wir die Schule abschaffen miissen. Die nachfolgenden
tragen die Uberschrift: Phinomenologie der Schule — Ritualisierung des Fort-
schrittes — Ein Spektrum der Institution — Irrationale Folgerichtigkeit —
Wege zum Lernen — Die Wiedergeburt des epimetheischen Menschen. —
Einige Grundgedanken sollen hier skizziert werden.

Irricus Anliegen ist es, die Bildung aus der Klammer der (staatlich) orga-
nisierten Gesellschaft zu befreien. Sie soll mehr den Charakter ecines freien
Angebotes als den einer ,Schulpflicht’ tragen, damit die Menschen eigenstindig
ihren Bildungsweg suchen und gehen konnen. Sie waren somit an kein
Curriculum gebunden. Bildungsgutscheine kénnten die Anspriiche absichern. —
Der Ausgangspunkt lautet: Die ganze Gesellschaft — nicht nur die Erziehung —
ist ,verschult’ und mufl ,entschult’ werden. Fiir den sozialen Aufstieg sind in
unserer Gesellschaft Wissen und Bildung nur als Schulbildung anerkannt. Das
ist falsch. Fertigkeiten, Kenntnisse und Bildung sind notwendig, aber es ist
gleichgiiltig, wie und wo sie erworben sind. Die Gesellschaft mufl von ihren
einengenden Vorurteilen befreit werden. Der ungeheuere Einsatz an finanziellen
Mitteln und personalem Einsatz fir die Schulen macht den Menschen nicht
fahig, sein Leben selbstindig zu meistern. Er fihrt in tiefere Abhangigkeit
und Armut und verstarkt damit die Unfahigkeit, fir sich selbst aufzukommen. —
Sachlich steht hinter diesem Vorwurf, wenn auch nicht formuliert, der sozial-
ethische Grundsatz der Selbsthilfe bzw. der Subsidiaritét.

Die Verschulung bedingt, dal man Verfahren mit Inhalt verwechselt: Lehren
mit Lernen, Versetztwerden mit Bildung, Zeugnis mit Sachkunde. Aufierdem
spaltet die Schule als Institution die Gesellschaft und entfremdet die Menschen
dem Leben. Schon ihr Vorhandensein entmutigt die Armen, sich um die eigene
Bildung zu sorgen. Ihre Kinder sind bereits beim Start benachteiligt. Sie besitzen
einen geringeren Wortschatz, sind weniger geiibt im Gesprach etc. als Kinder
reicher Eltern. So erleben sie stindig ihre eigene Unterlegenheit. Die Schul-
pilicht fiihrt demnach von selbst zur Polarisierung in der Gesellschaft und letat-
lich auch unter den Vélkern. Nach Irrice wird Armut klassifiziert und definiert
durch die institutionelle Antwort auf einfache Bediirfnisse. Je vielfaltiger die
Antworten sind, um so differenzierter ist die Armut. Den Bediirfnissen setzt
die Wirtschaftsbiirokratie Zielwerte entgegen. Wer hinter diesen Zielwerten
zuriickbleibt, gilt als arm. In der Schule wird das Zuriickbleiben deutlich ins
Bewufitsein geriickt. Auch auf dem Gebiet des institutionellen Lernens fiihrt
sie nicht zum gewiinschten Erfolg. Es ist cine Illusion, meint der Verf., zu
glauben, Lernen sei hauptsdchlich das Ergebnis von Unterricht. Das kann der
Fall sein, doch der grifite Teil des Gelernten ist ein Abfallprodukt anderer
Tatigkeit. Durch ihre — hdaufig versteckten — Curricula ist die Schule gehalten,
lebensfremde Unterweisungen zu geben. Wenn also Befdhigungsnachweise ein-
gefordert werden, diirfen sie nicht an den ,Lernstammbaum® der Schule gebun-
den sein, da diese weder Fertigkeiten noch Bildung in ausrcichendem Mafle
vermittelt. Die meisten Fertigkeiten lassen sich ohne grofile Kosten in ,Pauk-
kursen® erlernen und verbessern. Erst recht kann die Bildung als zwedkfreies

818



Lernen, das zu schopferischem und phantasievollem Verhalten fithren soll, nicht
durch Institutionen erreicht werden. Sie stiitzt sich auf das personliche Verhilt-
nis der Partner, die man erst zusammenfithren mufl. Das aber vermag die
Schule nicht zu leisten. —

Irricu erschépft sich nicht in Kritik am Bestehenden, er macht auch positive
Vorschlidge. Er skizziert vier Gruppen von Bildungseinrichtungen. Im Ganzen
sucht er nach Kriterien, die jene Einrichtungen umreifien kénnen, die das Lernen
in der entschulten Gesellschaft unterstiitzen. So glaubt er einen Beitrag zu
leisten fiir die ,Heraufkunft eines Zeitalters der Mufle anstelle einer von
Dienstleistungen beherrschten Wirtschaft®.

Vallendar/Rh. Ulrich Liick

Kéhler, Oskar: BewufStseinsstérungen im Katholizismus. Josef Knecht Ver-
lag/Frankfurt 1972; 268 S., Efalin DM 23,—

Der Freiburger Historiker O. K6nuLER legt ein ebenso wichtiges wie in seiner
Form originelles Werk vor: Er ruft die Erinnerung an die Hauptgestalten aus
der Zeit der Modernismus-Krise wach, indem er — aufler in Kurzbiographien
und mit vorziiglich ausgewdhlten dokumentierenden Exzerpten — jeweils in
fingierten Briefen, Notizen und anderen Stellungnahmen die konfliktvollen
Schicksale solcher Minner wie Dupanvoup, Dorrincer, HErFeLE, EHrHARD,
TyrreLL, Scuery, Loisy, F. X. Kraus, BuonawuTr u. a. geistreich und kenntnis-
reich nachzeichnet. Personliche Briefe an den Historiker JepiN und den Publi-
zisten K. FArBER bilden Einstieg und Abschluff dieses mit Spannung zu lesenden
Bandes, dessen Absicht tiber das Historische hinausreicht; denn trotz einer
begrundeten Zuriickhaltung gegeniiber dem historia docet mochte Verf. mit
seiner Rekapitulation jener zumeist tragisch geendeten Konflikte einen Beitrag
zur Priiffung der gegenwirtigen Situation der Kirche leisten. Nicht ohne Recht
spricht KouLer davon, daff heutige jiingere Reformer bisweilen zu leichtfertig
vorangehen — er nennt leider keine Namen — und offenbar das Gespur fur
den Anteil und die Note der friheren Reformer vermissen lassen. Andererseits
wire es vermeidbar gewesen, die angesprochenen ,jungen Leute® mit der
Attitude dessen, der den weiteren historischen Blick hat, zu tadeln (vgl. 251—253).
Es wire niitzlich, auch daran zu denken, daff dhnliche Konflikte wie die geschil-
derten sich durchaus bis ins Jahr 1972 abgespielt haben. Wenn, wie bei K6nLER,
das Herz fiir die Reformer der Modernismus-Zeit schligt, sollte man heute nicht
die Position einer im Grunde unvollziehbaren Mitte zwischen , Traditionalisten®
und ,Progressisten® einzunehmen suchen und auflerdem nach der ,pépstlichen
Autoritdt® rufen (255). Auch 14t sich eine nicht unbedenkliche Skepsis KonLERS
gegeniiber der neueren, &ffentlich gewordenen und nicht mehr nur den Spezia-
listen vorbehaltenen Theologie, die angeblich den ,Glauben® in Gefahr bringt,
nicht iibersehen (vgl. 18—24).

Trotz der Fixierung auf die formale und inhaltliche Problematik des sog.
Modernismus verdienen die Uberlegungen KomLERs mit gebithrender Aufmerk-
samkeit entgegengenommen zu werden. Man kann nur wiinschen, dafl das Buch
nicht zuletzt auch jungere Leser findet, darunter auch solche, die aus jenen
Schicksalen zu lernen vermdgen, obgleich nicht wenige der uns heute bedrdngen-
den Probleme damals wirklich noch nicht gesehen wurden. Dafl ndmlich ,die
allgemeine Problemlage die gleiche geblieben® sei und heute lediglich ,manche
Probleme konkret anders liegen als damals“, wie K6HLER in seiner Einleitung
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schreibt (26), scheint mir — trotz vergleichbarer Konflikte, die leider immer
wieder vorkommen — unrichtig. Das Buch ist noch aus einem weiteren Grunde
lesenswert: Es fordert zu einer Besinnung dariiber heraus, wie man sich zu den
ehedem ergangenen kirchenamtlichen Urteilen und Erklirungen stellen soll, d. h.
auch: wie man vergleichbare kirchliche Entscheidungen aus jlingster Zeit ein-
zuschitzen hat.

Bonn H. R. Schlette

Waldenfels, Hans: Unfdihigkeit und Bediirfnis zu glauben. Versuch einer
Diagnose unserer Zeit (= Theologische Meditationen, hrsg. von Hans
King, 29). Benziger Verlag/Zirich-Einsiedeln-Koln 1972; 70 8.,
Broschur sFr /DM 4,80.

Vi. greift ein Anliegen auf, mit dem er sich schon in seinem Buch: Glauben
hat Zukunft (Herder 1970) beschiftigt hat. Hier tut er es meditativ, d. h. be-
miiht auf die Mitte zugehend, in der der heutige Mensch und seine Glaubensnot
steht. In eine technische Welt eingefangen, versucht der Mensch in immer neuen
Ansitzen den Ausbruch aus dem selbstgeschaffenen Gefdngnis, den Ausbruch
nach riickwirts oder nmach vorn. Die kritische Darstellung dieser Versuche —
hier sei besonders auf die unterschwellige Asienfreundlichkeit verwiesen! —
wird zu einer geistvollen Analyse unserer Zeit und zwingt zu der entscheiden-
den Frage, ob der christliche Glaube auch fir diese Situation Wegweisung und
Hilfe anbieten konne. Was W. hierzu sagt, ist nochmals Meditation im echten
Sinn des Wortes: Es fithrt in die eigene Mitte und wird Anspruch und Anruf,
auf Verheiffung hin zu leben.

Miinster J. Glazik MSC

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. P. Oramar NocerLEr OFMCap,
8 Miinchen 2, Hirtenstr. 26 - Prof. Davip M. Trasouray, 610 Victory Blvd.,
Staten Island. N. Y. 10801 USA . Dr. med. Dr. phil. Evecen Heuw, 6348 Her-
born/Dillkreis, Burger Landstr. 12 - Dr. F. J. VErsTrAELEN, Boerhaavelaan 43,
Leiden/Niederlande
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