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Fast sechzig Jahre hindurch ist die Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft (ZMR) in Verbindung mit dem Institut fiir
Missionswissenschaft der Westfilischen Wilhelms-Universitdt Miinster
herausgegeben worden. Das hatte seine geschichtlichen Griinde darin, daf§
Josepn ScumiDLIN (1876—1944) als Inhaber des ersten Lehrstuhls fiir
katholische Missionswissenschaft mafigeblich an der Griindung der ZMR
und des Internationalen Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschun-
gen beteiligt war. So wurden Miinster — katholische Missionswissen-
schaft — Internationales Institut — ZMR fiir viele weit iiber Deutschland
hinaus zu einem Begriff. Das schuf einen Zusammenhang, der so un-
angefochten war, dafl er formal rechtlich niemals abgesichert wurde.

Und doch ergaben sich unvorhergesehene Schwierigkeiten, als im Okto-
ber 1970 der Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft vakant wurde. Das Recht
des Internationalen Instituts auf sein Organ, nimlich die ZMR, wurde
in Frage gestellt und bestritten. Das fiikrte dazu, dafi die Verbindung
mit der Universitdt Miinster vorerst aufgegeben werden mufite, — zu-
mindest so lange, bis ein neuer Ordinarius ernannt ist. Das Internationale
Institut hofft, daff diesem daran liegen wird, die Tradition gewordene
Verbindung wiederherzustellen. Es ist seinerseils zur Zusammenarbeit
bereit.

Aber leider ist der Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft immer noch nicht
besetzt, und es ist nicht abzusehen, wann das sein wird. Das stellt nicht
nur Fragen nach der Zukunft der katholischen Missionswissenschaft an
der Universitit Miinster, sondern wirft auch Probleme fiir die Heraus-
gabe und Sicherung der ZMR auf.

Deshalb ist der Vorstand des Internationalen Instituts auf ein Angebot
des Missionswissenschaftlichen Instituts MISSIO [ Aachen e.V. zur Zu-
sammenarbeit eingegangen und hat mit ihm vereinbart, ab 1. Januar 1975
die Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft sowie
die Reihe Missionswissenschaftliche Abhandlungen und Texte gemeinsam
herauszugeben. Die Mitgliederversammlung des Internationalen Instituts
hat dieser Vereinbarung grundsitzlich zugestimmt. Diese Vereinbarung
gilt zundchst fiir zwei Jahre.

1 ZMR, Heft 1/75 1



Die ZMR beginnt also mit dem neuen Jahrgang eine neue Wegstrecke,
wenn auch die Zielsetzung die gleiche bleibt wie bisher: Sie will die
Sendungstdtigkeit der Kirche in der Welt theologisch reflektieren und
bewufit machen helfen. Das ist heute schwieriger und noch notwendiger
als bisher. Doch haben wir das Vertrauen, dafs Mitarbeiter, Freunde und
Leser der ZMR zu uns stehen werden und das Bemiihen der beiden
Institute mit Rat und Tat unterstiitzen.

Dem scheidenden Schriftleiter, Prof. Dr. Joser Grazik MSC, der viele
Jahre lang die Verantwortung und die Last der vielfiltigen und zeit-
raubenden Redaktionsarbeit geiragen hat, sei an dieser Stelle aufrichtiger
Dank ausgesprochen. Dem Nachfolger, Dr. Grorc ScHUCKLER, vielen
Lesern als Schriftleiter der Zeitschrift Priester und Mission bekannt, gilt
unser vertrauensvoller Grufs und der Wunsch fiir erfolgreiche Arbeit zum
Wohle der ZMR und der Missionswissenschaft.

Fiir das Missionswissenschaftliche Institut
MISSIO / Aachen, e.V.
(gez.) WiLHELM WISSING

Fiir das Internationale Institut fiir
Missionswissenschaftliche Forschungen,e. V.
(gez.) BERnwarDp H. WriLLERkE OFM



AFRIKANISCHE BEKEHRUNG
Kritische Anmerkungen vom anthropologischen Standpunkt

von Hubert Bucher

E. B. Ipowu sagt in seinem Buch African Traditional Religion zu unse-
rem Thema: ,Selbst dem optimistischsten Verkiinder des christlichen
Evangeliums wird es heutzutage immer deutlicher, dafi das Hauptproblem,
mit dem sich die Kirche in Afrika auseinanderzusetzen hat, die gespaltene
Loyalitat ist, mit der die Glieder der Kirche gleichzeitig dem Christentum
mit seinen westlich geprigten Kategorien und Praktiken wie auch der
traditionellen Religion anhangen.“ Im Blick auf die Zukunft wendet er
auf die afrikanische Religion das biblische Wort an: ,Es ist noch nicht
offenbar geworden, was wir sein werden® (I Jo 3,2). Ob uns das pafit oder
nicht, — genau das ist die Frage, die iiber dem Ergebnis von rund hundert
Jahren Verkiindigung des Evangeliums in Afrika schwebt. Auch das
christliche Afrika stellt sich die Frage: ,Was werden wir sein?“

Diese Ansicht wird nicht nur von Akademikern geteilt; es gibt auch
eine weitverbreitete Stromung der Ungewifiheit unter den gewdhnlichen
Leuten. Man fragt sich, ob nicht die Religion der Vorfahren, die der
Urgrofivater, der Grofivater oder die Mutter aufgegeben haben, um
Christen zu werden, doch letzten Endes die Religion ist, der man eigent-
lich angehoren sollte. Ein Leserbrief, der kiirzlich in der Zeitung The
World in Johannesburg erschien, sagt:

~Entscheiden Sie sich und bleiben Sie bei Ihrer Entscheidung!“ — Sehr geehrter
Herr! — Heutzutage scheinen viele Schwarze vor dem Dilemma zu stehen, wel-
cher Religion sie folgen sollen. Das ist eine Frage, die — so glaube ich — fir
viele Leute schwierig zu beantworten ist. Ich mochte denjenigen einen Rat geben,
die dariiber ,verwirrt’ sind, dafl es so viele Religionen gibt, z. B. Islam, Christen-
tum, afrikanische Religionen und andere. Ich bin der Meinung, dafl es reine
Dummbheit oder Unwissenheit wire, wollte man irgendeine dieser Religionen
kritisieren.

Keine dieser Religionen darf den Leuten aufgezwungen werden. Ebenso gibt
es viele verschiedene Arten des Betens je nach der betreffenden Religion. Aber
es gibt eine Tatsache, die die Menschen beriicksichtigen miissen: Dafl wir ndm-
lich trotz der Vielzahl der Religionen zu ein und demselben Gott beten. Gemaf}
der Religion des schwarzen Mannes habe ich gelernt, daf wir durch die Ver-
mittlung unserer Vorfahren gebetet haben, und dafl unsere Gebete erhért wur-
den. Niemand hat das Recht, diese Ansicht Heidentum zu nennen oder sie zu
verurteilen.

Ich glaube, daf die Verunsicherung in Siidafrika damals begann, als die Wei-
fen das Christentum einfithrten. Die Schwarzen wurden unsicher und wufiten
nicht, welchem Weg sie folgen sollten. Der weifle Mann behauptete, dafl das
Christentum der einzige Weg zur Erlosung sei, der einzige Weg, durch den wir
mit Gott in Verbindung gelangen kénnten. War das die Wahrheit? Wenn ja,

1 SCM Press (London 1978) 205
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wie kam es dann, dafl es den Schwarzen gut ging, bevor westliche Zivilisation
oder Christentum zu ihnen kamen? Heutzutage gibt es viele nachdenkliche und
ernsthafte Menschen, die sich bewuf}t vom Christentum abwenden, weil sie fiihlen,
dafl es keinen Beitrag zur Losung der Weltprobleme leisten kann.

Warum folgen die Verkiinder dieser Religion nicht selbst ihren Geboten?
Warum iibermitteln sie nicht die rechte Botschaft fiir die Menschen? Wir alle
wissen natiirlich, welches Motiv hinter dieser Religion steckt.

Unsere Vorfahren stiirzten den schwarzen Christen in grofle Verwirrung. Die
gesellschaftlichen Ideale der Schwarzen griinden in den gesellschaftlichen Reali-
taten ihres Lebens. Liebe Leute, frischen wir unser Gedichtnis auf! Fragen wir
uns, ob das Christentum den Schwarzen nicht mehr Unheil als Heil gebracht
hat. Entscheiden wir uns ein fiir alle Mal zwischen dem Christentum und unserer
,alten* Religion! Wenn wir uns fir das Christentum entscheiden, dann sollten
wir es mit ganzem Herzen und ohne Heuchelei oder Furcht praktizieren. Wenn
wir uns fiir die schwarze Religion entscheiden, werden wir groflen Gewinn haben.

A. S. TsuaBaLaLa, Bethal.?

Im Folgenden will ich zunichst die Ansichten eines Anthropologen
namens RoBiN Horron iiber die afrikanische Bekehrung darlegen. Seine
Ansichten haben eine weitverbreitete Reaktion unter den Anthropolo-
gen und Studenten der afrikanischen Religion hervorgerufen. Sodann
mochte ich aus der Hypothese Hortons einige Folgerungen ziehen, die
fur unsere Missionsarbeit von Bedeutung sind. Schliefilich mochte ich
etwas iiber die — nach den Forschungen mehrerer Anthropologen — typi-
sche Bekehrungssituation sagen. Und zuletzt mochte ich auf einige Ansatz-
punkte (oder wie die Franzosen sagen ,pierres d’attente’) fiir eine Pastoral-
Strategie hinweisen, die den afrikanischen Gegebenheiten besser entspricht.
Auch diese wurden aus den Veroffentlichungen einer Anzahl von Anthro-
pologen gewonnen.

I. — Rosin Horrons HYPOTHESE BEZUGLICH DER BEKEHRUNG IN AFRIKA

Im April 1971 verdffentlichte Rosin HorToN einen Artikel iiber African
Conversion®. Seine These lautet: Das Hauptanliegen des homo religiosus
in Afrika ist die Erkldrung, die Prognose und die Kontrolle von Ereignis-
sen in Raum und Zeit. Dazu mochte ich ein Beispiel anfiihren, das mittler-
weile beriihmt geworden ist. Vor vielen Jahren gebrauchte es Professor
Evans-PritcHARDT, der mehr als eine Generation von englischen Anthro-
pologen ausbildete: :

Im Zandeland kommt es schon mal vor, daf ein alter Getreidespeicher ein-
stiirzt. Das ist nichts Besonderes. Jeder Zande weif}, dafl die Termiten im Lauf
der Zeit die Stiitzbalken aushohlen und daf auch das hirteste Holz nach Jahren
morsch wird. Nun ist aber ein Getreidespeicher zugleich auch eine Art Garten-
laube im Zandeland, unter der die Leute wihrend der Hitze des Tages sitzen.

Infolgedessen kann es passieren, dafl Leute unter dem Getreidespeicher sitzen,
wenn er einstiirzt, und dafl sie verletzt werden . ..

% 22. Januar 1974
3 in Africa, vol. XLI, No. 2, 85—108
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Warum nun saflen gerade diese Leute unter diesem Speicher zu der Zeit, als
er einstiirzte? Daf§ er einstiirzte, ist leicht zu verstehen: aber: Warum stirzte er
ein, als gerade diese Leute unter ihm saflen? Er hitte ja irgendwann im Lauf
der Jahre einstiirzen konnen. Warum also gerade jetzt, als bestimmte Leute sei-
nen angenchmen Schatten aufsuchten??

Die traditionelle afrikanische Religion hatte eine Reihe von moglichen
Antworten auf diese Fragen bereit; eine von diesen Antworten war
letzten Endes immer annehmbar und stellte die Fragenden zufrieden. Der
Getreidespeicher konnte eingestiirzt sein,

— weil eine Hexe unter den Verwandten der Verletzten dieses Ungliick
uber sie brachte. Sie (Er) wird unschidlich gemacht, indem man sie
(ihn) ausfindig macht durch ,Erriechen (smelling out).

— weil ein Zauberer ein Zaubermittel im Strohdach des Speichers verbor-
gen hat: Dieses Zaubermittel kann man entdecken und unschidlich
machen durch ein kraftiges Gegenmittel, das dann dem Zauberer einen
dhnlichen Schaden zufiigt wie der, den die ungliicklichen Verletzten
erlitten. Das wird ihn dann zugleich davon abhalten, seine fiblen
Machenschaften noch einmal gegen ihren Kraal zu richten.

— weil die Verletzten oder ein anderer Bewohner des Kraals die Ahnen
ernstlich verdrgert haben, indem sie irgendeine wichtige Gewohnheit
nicht befolgt haben: Ein Medizinmann kann den Grund fiir den Arger
der Ahnen herausfinden und angeben, was getan werden muf}, um sie
zu besianftigen.

Hortons Modell der traditionellen afrikanischen Kosmologie:
Wie reagiert es auf Verdnderungen innerhalb des traditionellen Milieus?

»Die traditionellen religiésen Uberlegungen haben ein System heraus-
gebildet, das zur Erkldrung (von Ereignissen) dient; es ist daher eng ver-
kniipft mit einem bestimmten gesellschaftlichen Milieu. Der Begriff des
hichsten Wesens ist sehr undeutlich umschrieben und bietet daher sehr
viele Moglichkeiten der Anpassung® (HorTon, S. 102).

Die Situation vor der Ankunft der Weiflen

Die Art und Weise, wie man sich dem héchsten Wesen nahern kann, ist kaum
in Einzelheiten festgelegt. Man wendet sich nur selten an es. Es wird nur fir
wenige Ereignisse im menschlichen Bereich fiir verantwortlich gehalten; es ist
nicht direkt fiir moralisches Verhalten zustandig.

Fiir den Zugang zu den untergeordneten Geistern und ihre Behandlung gibt
es dagegen eine ganze Menge von Techniken. Die meisten Ereignisse, die das
Leben des einzelnen beeinflussen, spielen sich im Mikrokosmos der &rtlichen Ge-
meinschaft ab. Es besteht eine ziemlich grofle Kluft zwischen diesem Mikrokosmos
und dem Makrokosmos der iibrigen Welt. Sittliche Regeln scheinen eher inner-
halb dieser Gemeinschaft (= Mikrokosmos) zu gelten als universell. Die unter-
geordneten Geister sind die Hauptverantwortlichen fiir die Einhaltung der Moral.
Fast alle Ereignisse werden der Titigkeit der untergeordneten Geister zuge-
schrieben.

4 Witchkraft, Oracles and Magic among Azande: QUP (1987) 69



Die Situation vor der Ankunft der Weiflen

£

Hochstes Wesen

Makrokosmos

Untergeordnete
Geister

Hortons Denkmodell: Die Verdnderung, die durch die moderne
Situation hervorgerufen wurde.

— Die gewaltige Entwicklung des Handels und die Geburt von National-Staaten

— Der Fortschritt in den Kommunikationsmitteln (Die Grenzen zwischen den ein-
zelnen Mikrokosmen sind iiberwunden)

— Die Menschen wandern aus ihren Mikrokosmen aus und lassen sich in der
ibrigen Welt nieder

— Selbst wer daheim bleibt, wird auf die Dauer von diesen Verdnderungen
beeinflufit.

Die moderne Situation

Makrokosmos

Mikrokosmos



Verinderungen, die in der Kolonialzeit angelegt
waren, vorausgesagt wurden und auch eingetroffen
sind

»Wenn die Anhdnger des [afrikanischen] Erklirungs-Systems dem Problem
gegeniiberstehen, wie sie dic gesellschaftlichen Verinderungen erkliren sollen,
so lassen sie nicht etwa verzweifelt das System beiseite, nein, sie formen es viel-
mehr um und entwickeln es weiter, bis es schlicBlich — wie frither — die Dinge
und Ereignisse zufriedenstellend erklirt. Das Endresultat ist dann wieder ein
ebenso gutes Instrument fiir Erklirung — Voraussage — Kontrolle, wie es die
heimische Kosmologie vor der Verdnderung war® (Horton, S. 102).

Zu Beginn der Kolonialzeit:

1) Die Leute gewinnen den Eindruck, daf die untergeordneten Geister (die
Stiitzen des Mikrokosmos) sich zuriickziehen. Das hochste Wesen (die Stiitze des
Makrokosmos) iibernimmt daher die direkte Leitung der Alltagswelt. Die unter-
geordneten Geister werden nun als bése oder als unbedeutend betrachtet. Man
ersinnt eine ausgekligeltere Theorie iiber das hochste Wesen, auch im Hinblick
auf sein Eingreifen in die Welt. Zugleich entwidkelt man eine ganze Reihe von
Riten und Techniken, mit denen man sich an Ihn wenden kann und Seinen Ein-
fluf zu steuern vermag. (Vgl. die Tatsache, dafl Unkulunkulu heutzutage auch
unter den nichtchristlichen Zulus eine sehr bekannte Figur ist; in der vor-kolo-
nialen Zeit war das nicht der Fall.)

2) Fiir die Gestaltung des Lebens auflerhalb der einzelnen Mikrokosmen wird
ein Moral-Kodex ausgearbeitet. Das hochste Wesen war bereits vorher die Stiitze
des Makrokosmos, es wird daher auch jetzt als Stiitze dieses Strebens nach
universeller Sittlichkeit angesehen.

8) Der Zugang zum hdchsten Wesen vollzog sich schon immer auf andere
Weise als der zu den untergeordneten Geistern. Dieser Unterschied wird noch
starker in dem Kult betont, der als Antwort auf die Veranderungen heraus-
gearbeitet wird.

4) Fir die Leute gibt es eine unendliche Anzahl von méglichen Verhaltens-
weisen zwischen dem traditionellen religiosen Leben und dem vollen Kult, der
einem héchsten Wesen dargebracht wird, das sich um sittliches Verhalten kiim-
mert. Jeder einzelne Mensch findet seinen Platz irgendwo in diesem zusammen-
hingenden System. Welchen bestimmten Platz cin bestimmtes Individuum ein-
nimmt, das héngt weitgehend davon ab, wie weit in seinem persénlichen Leben
die Grenzen des Mikrokosmos aufgehort haben, ihn einzuengen.

Wer als Bauer im ecigenen Mikro- = der verehrt die untergeordneten
kosmos (in der Dorfgemeinschaft) Geister.
tatig ist,

Wer als Handler in der Dorfge- = bei dem verliert die Verehrung
meinschaft tdtig ist (er ist enger mit der untergeordneten Geister an
der Ukonomie des Makrokosmos ver- Bedeutung, wahrend der Kult des
kniipft), hochsten Wesens zunimmt.

Wer auflerhalb seines Mikrokos- = fir den hat der Kult des hochsten
mos tétig ist, Wesens Vorrang vor der Verch-

rung der untergeordneten Geister.

Wer (tiefgreifenden) Verdnderun- = fiir den kommt die ,Bekehrung®
gen ausgesetzt ist, in Frage.



Man wird sicherlich nicht ohne weiteres allem zustimmen, was HorTon
an Faktoren aufzahlt, die einer afrikanischen Bekehrung zu Grunde liegen.
Seine Behauptung jedoch, dafl Islam und Christentum nur Katalysatoren
waren, die Verianderungen verursachten, die sowieso schon in der Luft
lagen, darf man wohl nicht voreilig als baren Unsinn abtun. Zumindest
gibt er uns damit eine Theorie an die Hand, mit der wir sowohl die
Fehlschlige als auch die Erfolge der beiden Weltreligionen in Afrika
erkliren kénnen. Horton behauptet, dafl das Christentum deswegen an-
genommen wurde, weil es eine neue Kraftquelle zu geben versprach, die
es den Menschen ermoglichen wiirde, in der neuen Welt zu leben und
ihre Probleme zu bewiltigen. Sie nahmen an, dafl mit diesem Ver-
sprechen ein neues System von Erklirung — Voraussage — Kontrolle
gegeben wiirde (Vgl. Mutesa I von Uganda: Zunéchst war er ein An-
hinger des Islam — das brachte ihm Macht, Gewehre und Alkohol von
Sansibar ein: dann wurde er Christ [Stanley!] —, als er erkannte, dafl die
Boten des Evangeliums die besseren Meister der Technik waren.).

Als die Afrikaner spiter entdeckten, dafl der christliche Glaube nicht
dazu half, ihr Grundbediirfnis nach Erklarung — Voraussage — Kontrolle
zu stillen, da verliefen sie die orthodoxen christlichen Kirchen und grin-
deten ihre eigenen, unabhingigen Kirchen.

HorTon verweist in diesem Zusammenhang besonders auf die Tatsache,
daf unabhingige Kirchen nicht nur dort entstanden, wo es eine ernsthafte
Konfrontation zwischen Schwarz und Weif§ gab. Dieser Drang nach Unab-
hingigkeit ergab sich nicht nur aus dem Wunsch, frei zu sein von dem
Paternalismus der Weiflen. Die Wurzeln des Dranges nach Unabhingig-
keit liegen tiefer. Er entspringt dem Wunsch, wieder ein System zu haben,
das es den Leuten ermoglicht, die Alltagsereignisse ihres Lebens zu er-
klaren, vorauszusagen und zu kontrollieren, und zwar in einer Weise, die
fiir sie sinnvoll ist. Die christlichen Kirchen haben sich einerseits gewei-
gert, auf diesen Wunsch einzugehen, und haben andererseits darauf be-
standen, dafl ihre Anhanger zahlreiche Dogmen beachten, die keinerlei
Beziehung zu ihren unmittelbaren Bediirfnissen haben. Das hat dazu
gefiihrt, dafl sich ithre Anhénger enttiuscht abwandten.

Ich habe schon darauf hingewiesen, dafl man Horrons Hypothese nicht
voreilig als baren Unsinn abtun sollte. Horron selbst ist kein Missionar.
Er betrachtet die Missionstatigkeit der Kirchen von auflen her, und zwar
mit dem kritischen Auge eines Mannes, der geschult ist, menschliches
Verhalten im kleinsten Detail zu beobachten. Aus diesem Grunde miissen
wir ihn ernst nehmen. Es gibt jedoch einen Faktor, den er nicht in seine
wissenschaftliche Analyse einbauen kann: Gottes geheimnisvolles Mitwir-
ken bei unserer Missionsarbeit. In einer soziologischen Studie iiber missio-
narische Tatigkeit ist kein Platz fiir die felix culpa. In HorTons These
scheint wenig Platz zu sein fiir ein langsames ,Durchsduern® einer Kultur
mit dem Geist Christi, durch das sie am Ende eine neue Kultur wird.
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Horton beschrankt die Rolle der Kirche auf die eines Katalysators, dessen
Aufgabe ebenso gut von irgendeinem anderen iibernommen werden konnte.

Horton hat uns aber dennoch einen groflen Dienst erwiesen. Er hat
mit schmerzlicher Klarheit die Frage gestellt: Ist Afrika wirklich im ersten
Ansturm der Missionstétigkeit wiahrend der vergangenen 80 Jahre bekehrt
worden?

II. ScHLUSSFOLGERUNGEN AUS DER HyrPoTHESE HorTONS
BEZUGLICH DER BEKEHRUNG IN AFRIKA

Die grofle Versuchung fiir Missionare — und ich verstehe darunter
sowohl einheimische wie auslandische Priester — liegt heute darin, an-
gesichts der von HortoN und vielen anderen weniger qualifizierten Leu-
ten gegen die Verkiindigungsarbeit der Kirchen gerichteten Beschuldigun-
gen zu resignieren.

Aber es besteht kein Anlafl zur Resignation. Wohl ist es notwendig,
dazu bereit zu sein, unsere Position neu zu durchdenken und im prak-
tischen Handeln all die Folgerungen zu beriicksichtigen, die sich aus einer
berechtigten Kritik ergeben. Im Folgenden nenne ich einige, die sich m. E.
aus Horrons Forschung ergeben:

1. Wir sollten den Menschen, denen wir das Evangelium verkiinden,
eine Ubergangsphase zugestehen, wihrend der sie sich zu dem entwickeln,
was Paurus ,die Fiille Christi* nennt®.

Wir wissen alle, daf eine christliche Personlichkeit nicht in einem Tag
entsteht. Aber berticksichtigen wir immer in gleicher Weise die Tatsache,
dafl die Bekehrung eines ganzen Volkes sich nur langsam vollzieht, daf}
eine sehr lange Zeit vergehen kann, bis der gesamte Teig griindlich durch-
sduert ist? Unterliegen wir nicht hidufig der Gefahr, mit den Pharisiern
zu sagen: ,Dieses Volk da versteht nichts vom Gesetz“%?

HortoN weist darauf hin, dafl der Islam sich in Schwarz-Afrika aus-
breiten konnte, ohne einen ganzen Schwarm von Sekten zu erzeugen, die
von seiner Lehre grundsitzlich abwichen. Der Anthropologe Epwarp E.
AvrpERs hat kiirzlich eine Studie dariiber vercffentlicht”. Er fand heraus,
dafi der Islam fiir die unter dem Matriarchat lebenden Vélker in Siidost-
afrika deswegen so annehmbar war, weil er der Gesellschaft eine Richt-
schnur gab, ohne in den meisten Fillen auf ihre véllige Befolgung zu
dringen. Es kam ihm auf Orthopraxie, nicht auf Orthodoxie an.

Die erstaunliche Fahigkeit des Islam, Menschen der verschiedensten
Kulturen zu absorbieren, entspringt nach Arrers der Tatsache, dafl ein-
zelne und Gruppen zu Glaubigen werden konnten durch die blofe Er-

5 Eph 4,13

S Joh 7,49

" ,Towards a History of the Expansion of Islam in East Africa: The Matrilineal
Peoples of the Southern Interior®, in T. 0. Rancer & I. N. Kimamso (eds.): The
Historical Study of African Religion (London 1972) 1716



klirung ihrer Absicht, dazugehoren zu wollen. Wenn auch eine solche
Absichtserklirung fir die Gliedschaft am Leibe Christi nicht ausreicht, so
miissen wir doch bereit sein, ein gewisses Kontinuum des Engagements
unter den Gliubigen anzunehmen. Unser Ziel mufl sein, alle Menschen
zum vollen Lichte Christi zu bringen. Aber es wird immer viele Men-
schen am unteren Ende dieses Kontinuums geben, die das Leben und die
Welt vor dem Hintergrund ihrer traditionellen religiosen Mentalitit inter-
pretieren.

2. Der Augenblick ist langst gekommen, wo die Kirchen sich dariiber
klar werden miissen, warum die unabhangigen afrikanischen Kirchen so
grofen Anklang bei den Menschen finden. G. C. QostHUIZEN sagte schon
vor sieben Jahren in der Einleitung zu seinem Buch uber Isiah Shembe:
»--- Der Heilige Geist hat der Mission und den alten Kirchen viel durch
die unabhingigen Kirchen zu sagen, denen man mit jener Bescheidenheit
begegnen sollte, die jedem Dialog ansteht. Die Kirchen konnten viel von
Shembe lernen®®.

Anthropologen und Erforscher afrikanischer Religionen haben im Lauf
der Jahre eine beachtliche Fiille von Material iiber die unabhéngigen
Kirchen zusammengetragen. Die alten Kirchen dagegen haben herzlich
wenig getan, um eine Antwort auf die echten Bediirfnisse der Afrikaner
zu finden.

Ich wage sogar, noch weiter zu gehen. Konnte Gott nicht das Entstehen
dieser unabhéingigen Kirchen als voriibergehender Institutionen gewollt
haben, um den Menschen Afrikas eine authentische Verkiindigung zuteil
werden zu lassen, eine Verkiindigung in Worten und Symbolen, die sie
wirklich verstehen? Wenn dies zutrifft, so wiirde es bedeuten, dafl wir
nicht auf die Zerstorung oder Aushungerung dieser unabhingigen Kir-
chen aus sein diirfen. Wir sollten sie vielmehr als eine prophetische Auf-
forderung an die alten Kirchen ansehen. Ihre Existenz wire dann solange
berechtigt, wie wir nicht bereit sind, die Botschaft zu héren, die Gott
durch sie an uns richtet.

III. Die TYPISCHE BEKEHRUNGS-TRACHTIGE SITUATION

Es ist eigentlich sonderbar, dafl Anthropologen unsere Aufmerksamkeit
auf etwas lenken miissen, das klar aus der Apostelgeschichte und den
Briefen des Paulus hervorgeht, daffi nimlich ein Missionar nicht gegen
verschlossene Tiren anrennen soll. Paulus spricht vom Kairds, vom
Augenblick der Gnade fiir eine Familie, eine Stadt, ein Land. Er schreibt
es Gott zu, dafl sich ihm Tiren auftun®. Danach richtet er sich, so z.B. in
Korinth, wo er fast zwei Jahre lang blieb und ein solides Fundament

8 The Theology of a South African Messiah: An Analysis of the Hymnal of
the ,Church of the Nazarites* (Leiden/Kéln 1967) 10

¥ vgl. Apg 14,26; I Kor 16,9; 2 Kor 2,12; Kol 4,3
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legte fiir die Gemeinde, die eine der mafigebenden Gemeinden der frithen
Kirche werden sollte. Die gleiche Ansprechbarkeit und Beweglichkeit fin-
den wir viele Jahrhunderte spéter in den Missionsbemithungen der Kirche
in Europa nach der Vélkerwanderung.

In meiner deutschen Heimatstadt war vor tausend Jahren der hl. Wolf-
gang Bischof. Als junger Priester fiihlte er sich zur Missionsarbeit unter
den Ungarn berufen. Er hatte aber keinen Erfolg. Deshalb blieb er nicht
fiir den Rest seines Lebens im Ungarnland und verschanzte sich hinter
den Mauern einer Missionsstation. Die Zeit fiir die Bekehrung der Ungarn
sollte erst nach ihrer vernichtenden Niederlage vor den Toren Augsburgs
im Jahre 955 kommen. Ein Jahrhundert danach war Ungarn christlich!

Klingt uns das nicht vertraut? Ist das nicht auch das stindige Thema
in der Geschichte Israels? Wie oft mufite nicht Jahwe dem erwiahlten Volk
des Alten Testamentes eine Lehre erteilen, indem er es in die Hande
seiner Feinde gab, nachdem Stolz und Uberheblichkeit es sich vom Bund
hatten entfernen lassen?

GewiR, die Ungarn waren nicht das erwahlte Volk. Aber sie wurden
rasch bekehrt, als sie in ihrer Geschichte das erreicht hatten, was die
Anthropologen eine ,Schwellen-Situation® (liminal situation) nennen. Sie
waren unaufhaltsam iiber die Ebenen Asiens hinweggefegt und ins Herz
Europas eingedrungen. Alle Versuche, sie fiir Christus zu gewinnen, muf-
ten scheitern, solange sie die Aura der Unbesiegbarkeit um sich hatten.
Sobald aber ihre Kampfkraft gebrochen, ihre Sozialstruktur aus den
Angeln gehoben war, kam notwendigerweise ein gewaltiger geistiger Auf-
bruch. In dieser Situation waren sie fiir die Lehre Christi empféanglich.

ArpErs weist darauf hin, dafl die islamische Mission in Siidostafrika
den groften Fortschritt in Zeiten der Krise machte: Nach dem Ngoni-
Aufstand 1880 erfolgten Massenbekehrungen, ebenso nach der Unter-
werfung durch die Europier zwischen den Jahren 1910 und 1920. Ahn-
liches gilt fiir andere afrikanische Volker, z. B. die Xhosas in Siid. Zyniker
konnten nun fragen: ,Braucht Gott Kriege und andere Unruhen, um die
Menschen fiir sich zu gewinnen?“ Die Anthropologen antworten darauf:

Sobald innere oder Aufiere Erlebnisse intellektuelle, emotionale oder organi-
satorische Bediirfnisse schaffen, die von den Einsichten und Hypothesen eines
bestimmten geschlossenen Systems nicht befriedigt werden kénnen, dann wird
dieses System, seine Grundwerte und auch seine dogmatischen, ethischen, kiinstle-
rischen und intellektuellen Lésungen in steigendem Mafle in Frage gestellt. Dann
ist der Weg frei fiir seine Umwandlung, unter Umstanden sogar fiir seine Ab-
schaffung?®.

Gott braucht keine Kriege, um Menschen fiir sich zu gewinnen. Aber der
Mensch fingt erst in solchen Situationen an zu denken, die ihn zwingen,
seine ganze Lebensauffassung zu revidieren. Nur so kommt es zu einer
Metanoia im Leben eines einzelnen oder auch eines Volkes.

10 G. E. von GrunesauMm, Modern Islam: The Search for Cultural Identity (New
York 1964) 20, zitiert bei ALPERS
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Was bedeutet dies fiir unsere Situation in Sidafrika? Gottlob stehen
wir nicht im Krieg. Die traditionellen Lebensauffassungen werden jedoch
stindig bei Tausenden von Ménnern und Frauen aus den Angeln gehoben,
die jedes Jahr in das Heer der Wanderarbeiter eintreten. Kann es uns
da iiberraschen, dafl die Zahl der unabhingigen Kirchen in unseren stad-
tischen Ballungsgebieten zunimmt?

Wir in der Kirche scheinen jedoch unsere Lektion noch nicht gelernt
zu haben. Wir halten weiterhin ein grofies Kontingent von Missionskraf-
ten im Einsatz auf dem Land und vernachlissigen die stiddtischen Bal-
lungsgebiete. Ein anderer Aspekt unserer Pastoralstrategie ist dhnlich
beunruhigend: Es ist die Frage: Wie gut bereiten wir unsere Bekehrten
auf dem Land auf den Kulturschock vor, der sie in den Stidten erwartet,
wohin sie frither oder spiter abwandern?

IV. ANSATZPUNKTE FUR EINE PASTORALSTRATEGIE, DIE UNSERER
SITUATION ANGEMESSENER IST

Ich kann hier nur cinige Akzente setzen, die m.E. bisher in unserer
Lehre und Verkiindigung gefehlt haben; hierauf vor allem ist eine Reihe
von Schwichen innerhalb der heutigen Kirche in Afrika zuriickzufiihren.
Ich fasse meine Bemerkungen unter folgenden Titeln zusammen: 1. Der
Mystische Leib Christi; 2. Die Welt der Geister; 8. Ritual und Sym-
bolismus.

1. Der Mystische Leib Christi

Es ist ein beunruhigendes Zeichen, dafl in vielen der unabhingigen
afrikanischen Kirchen die heilige Kommunion nur eine geringe oder gar
keine Rolle spielt. Man konnte versucht sein anzunehmen, daf} dies seinen
Grund darin hat, daf} viele dieser Kirchen aus der protestantischen Tra-
dition kommen, wo dieses Sakrament schon immer eine geringere Rolle
gespielt hat als in der katholischen Kirche. Das ist jedoch nicht der wirk-
liche, und schon gar nicht der wichtigste Grund. Der wirkliche Grund,
weshalb die Eucharistie einen so geringen Widerhall im Herzen des Afri-
kaners gefunden hat, ist die Tatsache, dafl wir von falschen Prdmissen
ausgegangen sind. Wir haben den Opfercharakter der Eucharistie betont
in der Annahme, daf} sich so das Ahnenopfer allmahlich durch die Messe
verdriangen liefle. Aber das Blutvergiefen ist nicht der wichtigste Aspekt
der traditionellen Opfer. Es lafit sich sogar ernsthaft bezweifeln, ob diese
Opfer iiberhaupt Opfer im streng theologischen Sinne sind. Die wahre
Bedeutung dieser sogenannten Ahnenopfer liegt darin, daf in threm Ver-
lauf das Band der Einheit zwischen den Lebenden und ihren verstorbenen
Ahnen sowie zwischen den Teilnehmern am ,,Opfer” erneuert und gestirkt
wird. Um dies zu erkennen, braucht man nur darauf zu achten, mit welcher
Sorgfalt das geschlachtete Tier zerlegt und verteilt wird, damit jeder das
seiner Stellung innerhalb der Gruppe angemessene Stiick erhalt.
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Afrikanische Anthropologen sagen uns, wir hitten statt des Opfer-
charakters den Bundesaspekt der Eucharistie betonen sollen. Bagra schreibt,
dafl der Bund die Grundlage des Glaubens sei und sich im Zentrum aller
Kulte in Afrika finde'’. Er behauptet, die Kirche habe versiumt, den
Afrikanern klarzumachen, daf} sie als Christen in eine personliche Bundes-
beziehung mit dem lebendigen Gott und dem personlichen Erldser ein-
treten. Stattdessen habe sie, so sagte er mit TAyLoRr, ,von ihren neuen
Mitgliedern eine Art .kulturelle Beschneidung® verlangt®. Laflt uns daher
einen weit stirkeren Gebrauch von der paulinischen Theologie des Bun-
des machen, als deren Erbe wir das schéne Realbild vom Mystischen Leib
Christi besitzen'.

Papst Paur VI. machte sich die Ergebnisse jingster anthropologischer
Untersuchungen in hohem Mafle zunutze, als er in seiner ,Botschaft an
Afrika® (wéhrend seines Aufenthaltes in Uganda 1969) die dem Afri-
kaner innewohnende Intuition fiir das Eingeflochtensein des Menschen in
den ganzen Kosmos betonte. Welches Echo konnte Paurus eines Tages
im Herzen des Afrikaners mit seiner Vision einer Schopfung finden, die
auf die Offenbarung der Kinder Gottes wartet!**

Das Versaumnis, eine relevante Theologie des Mystischen Leibes Christi
entwickelt zu haben, und die daraus folgende weitverbreitete Unwirksam-
keit der Eucharistie, legen zwei offensichtliche Schwichen unserer heutigen
christlichen Gemeinden blofi. Die erste ist die langsame Entwidklung von
gut-nachbarlichen Bezichungen zwischen Menschen in den Stddten, auch
wenn sie Christen sind und der gleichen ,westlichen® Kirche angehéren.
Dieses augenscheinliche Fehlen gut-nachbarlicher Beziehungen steht haufig
in starkem Gegensatz zu den vielgestaltigen Institutionen fiir gegenseitige
Hilfe, die sich in den unabhéingigen einheimischen Kirchen herausgebildet
haben, in denen die Kommunion von Haus aus nur eine geringe oder gar
keine Rolle spielt.

Die zweite Schwiche ist die bei vielen afrikanischen Christen feststell-
bare Tatsache, dafl die Siinde fiir sie keinen ethischen Aspekt zu haben
scheint. In der vor-kolonialen Vergangenheit wurde in den afrikanischen
Gemeinschaften der soziale Aspekt der Siinde sehr stark betont. Die Sippe
wurde mit dem Sinder identifiziert und mufite gemeinsam fiir seine
Stinde biilen. Wenn jemand sich stindig gegen seine Sippe verfehlte, so
war die schlimmste Folge die Aufhebung seiner korporativen Existenz.
Das trat dann ein, wenn die Sippe alle Beziehungen mit ihm abbrach. Sie
erklirte ithn damit praktisch fiir tot. Dieses Abschreckungsmittel der Ver-
gangenheit hat jedoch heute infolge der fortschreitenden Auflésung der
traditionellen afrikanischen Sozialstruktur an Gewicht verloren. Daraus
ergibt sich ein echtes Dilemma: Die Sippe kann einem abweichenden Mit-

1t C. Bakta (ed.): Christianity in Tropical Africa: OUP (1968) 434
3BT Kor 615121227 13 Rom 8,19
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glied keine wirksamen Sanktionen mehr auferlegen, und der Delinquent
hat noch kein persénliches Schuldgefiihl gegeniiber einem personlichen
Gott entwickelt, vor dem er fur alles, was er tut, verantwortlich ist. M. W.
MurrseE hat ein Buch mit dem Titel Christianity and the Shona geschrie-
ben; darin macht er folgende Bemerkung iiber den Katholizismus der
Budjga in Rhodesien — und sie sind nicht die einzigen! —: ,Ihre Mit-
gliedschaft zur Kirche hat keinen grofien Einfluf auf ihr Leben... In der
Ortskirche hat sich ndmlich kein Gemeinschaftsleben herausgebildet“*.

2. Die Welt der Geister

G. C. Oostuuizen schreibt in seinem Buch Post-Christianity in Africa,
dafl der Fithrer der unabhingigen Ngunza-Khaki-Bewegung im Kongo,
Mavonda Ntangu, behauptet, den Heiligen Geist in die Welt gebracht
zu haben®. Er nennt daher seine Kirche die ,Kirche des Heiligen Geistes“.
Die meisten Fiihrer seiner Bewegung gehorten frither einer der alten Kir-
chen an. Sie sind nun der Mission gegeniiber feindlich eingestellt und be-
schuldigen sie, keinen Geist in ihren Gemeinden zu haben.

‘Wir brauchen indes nicht bis zum Kongo zu gehen, um eine solche An-
klage gegen uns zu héren. Was ist unsere Antwort darauf? Kénnen wir
abstreiten, dafl darin ein Korn Wahrheit, vielleicht sogar ein grofies Korn,
steckt? Sprechen wir in unseren Predigten, in unserem Religionsunterricht
iiber den Heiligen Geist und die Geister? Und wenn ja, wie tun wir es?
Hat nicht der Streit iiber die Existenz von Dimonen und Engeln, der
unter den westlichen Theologen augenblicklich im Gange ist, auch auf uns
abgefirbt? Ich erinnere mich an MicHAEL ScuMAUS, seinerzeit Professor
der Dogmatik in Miinchen, der vor 20 Jahren sagte, dafl in unserer (west-
lichen) Theologie der Heilige Geist der ,unbekannte Gott“ sei. Wenig ist
tiber ihn bekannt, sehr wenig wird iiber ihn geredet. Wir konnen vielleicht
hinzufiigen, dafl das Sakrament, in dem er eine besondere Rolle spielt,
unter dem gleichen Mangel leidet.

Unser Herr nahm den Heiligen Geist und die Geister gewif} sehr ernst.
Das tat auch Paurus, das tun auch unsere Leute. Wir diirfen dem Pro-
blem nicht ausweichen, wenn wir eine lebensfiahige Kirche in Afrika
aufbauen wollen. Anthropologische Werke enthalten zahlreiche Beschrei-
bungen von Geisterbesessenheit bei fast jeder rituellen Handlung in Afri-
ka: beim Ahnenopfer, bei der Initiation von Medizinminnern, beim
Wahrsagen, bei der Behandlung eines Kranken durch einen einheimischen
Medizinmann®®. Fiir den Afrikaner ist das Universum ganz und gar mit
personifizierten Michten, mit Geistern durchsetzt.

4 (London School of Economics Monographs on Social Anthropology, No. $6)
(London 1969) 84

5 Post-Christianity in Africa: A Theological and Anthropological Study (Lon-
don 1968) 124

® vgl. z.B. ].H.M. Bearrie & J. Mmopreron (eds.): Spirit Mediumship and
Society in Africa (London 1969)
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Zwei Tatsachen treten aus allen Untersuchungen iiber die unabhingi-
gen afrikanischen Kirchen deutlich hervor:

1. Sie alle geben dem Umgang mit Geistern, die auf den Menschen
einwirken, einen groflen Raum. Einige von ihnen machen den Exorzismus
sogar zu ihrem Hauptanliegen. In seiner Beschreibung der methodistischen
Kirche unter den Budjga in Rhodesien sagt MurpHEE, dafl es zu einem
Sprichwort geworden sei zu sagen: ,Der einzige Platz, wo man ohne
Fehl den traditionellen Shawe-Exorzismus erleben konne, ist ein Metho-
disten-Treffen! “

Die prophetischen Fuhrer der unabhéngigen afrikanischen Kirchen be-
zichen ihre Autoritit ausnahmslos aus ihrer Fahigkeit, Verbindung mit
der Welt der Geister aufzunehmen. Die Methoden, deren sie sich dabei
bedienen, sind oft identisch mit denen der traditionellen Medizinménner.

2. In all diesen Kirchen wird dem Heiligen Geist eine weitaus aktivere
Rolle eingerdumt als in unserer praktischen Theologie oder in unserer
Liturgie. Oostauizen iberschreibt ein Kapitel seines Buches Post-
Christianity in Africa: ,Das Miflverstindnis der biblischen Bedeutung
des Heiligen Geistes in den unabhingigen Kirchen®. Er sagt, in diesen
Kirchen finde das afrikanische Gefiihl der Beziehung zu Gott seinen Aus-
druck im Propheten, der als Mittler unter den Befehlen des ,Geistes® auf-
tritt. Der Heilige Geist tibernimmt die Funktionen der Ahnengeister. Er
wird zur Quelle der Lebenskraft und numinosen Macht, die frither die
Ahnen innehatten und austibten.

Diese Betonung der Geister und des Heiligen Geistes mag vor uns das
Gespenst einer afrikanischen Kirche heraufbeschwéren, in deren Gemein-
den mehr Glossolalie und andere begeisterte Manifestationen auftreten,
als sich Paurus in der Kirche von Korinth gegeniibersah. Aber wir miissen
zugeben, dafl Christus selbst vom Heiligen Geist gesagt hat, dafl er zu-
weilen grofie Verlegenheit verursachen werde. Er sagt, dafl er wie der
Wind wehe, wo er will (Jo 8,8). Der Heilige Geist war es, der den Philip-
pus von seinem Auftrag gegeniiber dem Athiopier nach Asdod ent-
fihrte (Apg 8,39).

Gewif}, es wird niemals leicht sein, die Geister zu unterscheiden. Aber
der wahre Geist 1afit sich an den Friichten seines Wirkens erkennen. Neh-
men wir z. B. die Bewegung des westafrikanischen Propheten Harris, der
nur zwei Jahre lang predigte (1913—1915). In dieser kurzen Zeit ,brachte
er jedoch®, wie Baéra sagt, ,mehr Menschen zum Christentum als alle
orthodoxen Missionen in mehr als zwei Generationen“!®. Harris war iiber-
zeugt, den Heiligen Geist empfangen zu haben. Seine Verkiindigung war
einfach und orthodox. Aber er verkiindete keineswegs ein leichtes Evan-
gelium. Zu seinem Taufritual gehorte, dafl er die Bibel auf den Kopf des
Bekehrten legte und die Worte sprach: ,Dies ist Gottes Buch; Du mufit
ihm gehorchen!“ Sein Hauptgebot richtete sich gegen die michtigen und

8.0 76
18 2505 106
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furchterregenden animistischen Praktiken der dortigen traditionellen Reli-
gion. Die Befolgung dieses Gebots erforderte Mut, den derjenige, der
sich zu den alten Missionskirchen bekehrte, nicht nétig hatte.

3. Ritual und Symbolismus

a) Ritual: Wir mussen beachten, was ich tiber das Hauptanliegen des
religiosen Menschen in Afrika gesagt habe, namlich daf er die Erklarung,
Vorhersage und Kontrolle von Ereignissen in Raum und Zeit haben will.
In der traditionellen afrikanischen Religion bestand die Rolle des
Medizinmanns innerhalb der Gesellschaft darin, gegen die Michte des
Bosen zu kampfen und so die Gesundheit und das Wohlergeben der
Menschen zu gewahrleisten. Unsere Aufgabe ist es, den Menschen in
Afrika zu verkiinden, dafi Christus die wahre Quelle allen Lebens ist;
dafl er allein der Garant unserer Gesundheit und unseres Wohlergehens
ist und uns in eine lichtere Zukunft fihren kann. Aber die Verkiindigung
dieser Wahrheit allein reicht nicht aus. Der religiése Mensch in Afrika
(und nicht nur dort!) ist Pragmatiker. Er will die Macht des Bosen
blofigestellt und besiegt sehen.

Der Medizinmann legte ein praktisches Zeugnis ab von seinem Kampf
gegen alles Bose, indem er Hexen und Zauberer blofistellte, indem er sich
bemiihte, die Menschen und das Land zu heilen. Die Menschen vertrauten
ihre Krankheiten seiner Behandlung an und hatten Vertrauen in seine
Macht, dem durstigen Land Regen zu bringen.

Es wird den ,westlichen® Kirchen nicht gelingen, in die Herzen des
afrikanischen Menschen einzudringen, wenn sie nicht die Erfilllung dieser
seiner tiefverwurzelten Sehnsiichte anstreben. Da der Priester die Rolle
des traditionellen Medizinmanns iibernehmen soll, mufl er sich stirker
als bisher dem Heilen und dem Segenspenden zuwenden.

Isiah Shembe war schon vor seiner Taufe in der Baptistenkirche als
Heiler bekannt. Als Priester dieser Kirche trieb er spiter Didmonen aus
und gab den Leuten geweihtes Wasser zur Heilung und Lauterung. Ein
weiteres Beispiel liefert die 78jdhrige Mutter Nku, die Leiterin der un-
abhéangigen ,S5t. John's Apostolic Faith“-Kirche, die 800000 Mitglieder
zahlt. Es wird behauptet, dafl das Geheimnis ihrer Macht im Glauben
ihrer Anhdnger liege, dafl sie heilen und prophezeien konne?,

Die Kirchen haben durch ihre Krankenhduser grofartige Arbeit gelei-
stet, aber sie haben es versiumt, besondere Riten zur Krankenheilung zu
entwickeln. Solche Riten werden noch lange in Afrika notwendig sein.
Den Beweis dafiir liefert die Tatsache, dafl die meisten Mitglieder unab-
héngiger Kirchen sich ohne Zégern in unseren Krankenhéiusern behandeln
lassen, sich aber zur gleichen Zeit den Heilungsriten ihrer eigenen Kirche
unterziehen. Auch haben wir bisher viel zu wenig Aufmerksamkeit dem
verschirften Bewufitsein des Afrikaners gewidmet, das er fiir die enge
Beziehung zwischen den siindigen, gegen die Gemeinschaft gerichteten

1 EcuNews Bulletin 89/73 (Johannesburg) 12
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Handlungen eines Menschen und seiner kérperlichen und seelischen
Gesundheit hat. Auch hier sollte die starke Betonung, welche die unab-
hangigen Kirchen auf die Lauterungsriten und das Stindenbekenntnis vor
der Kommunionfeier legen, als Hinweis auf einen schwerwiegenden Man-
gel in unserer gegenwartigen seelsorglichen Praxis gesehen werden.

Was die Segnung der Menschen und ihres Eigentums angeht, so tite
die Kirche gut daran, wenn sie wieder in weitem Mafle auf ihre Rituale
zuriickgreifen wiirde. Man braucht sich das Rituale Romanum nur fliichtig
anzusehen, um zu erkennen, dafl es aus ganz dhnlichen Bediirfnissen ent-
standen ist wie diejenigen der Menschen, denen wir das Evangelium
Christi heute verkiinden. Aber Christus mufl dem Afrikaner — so wie
dem Menschen des Mittelalters, der langsam aus einer primitiven Wirt-
schaftsordnung und aus einer personalisierten Sozialordnung heraustrat,
— als ein Christus dargeboten werden, der uns nahe ist, der in unser
Leben eintritt, vor allem in Zeiten akuter Krisen. Segensformulare und
Gebete fiir alle nur vorstellbaren Lebenssituationen miissen dazu dienen,
die Furcht vor dem traditionell aufgefafiten Bosen zu iiberwinden und das
Vertrauen in den lebendigen Christus zu stirken. Moge uns dabei das
alte Rituale Romanum inspirieren. Wir sollten auslidndische Missionare
vor einer groffen Gefahr warnen. Thre antiritualistische, westliche Auffas-
sung darf ihnen nicht die Augen verschlieflen fiir die Notwendigkeit, dafl
die ihnen anvertrauten Menschen nur schrittweise zum vollen Lichte
Christi gefiihrt werden konnen, in dem dann der Vater ,im Geist und in
der Wahrheit“ angebetet wird®.

T. O. Rancer zitiert in einem Kapitel tiber ,die missionarische Anpas-
sung afrikanischer religioser Institutionen® die interessante Aussage eines
afrikanischen Hauptlings aus Siid-Tansania, die dieser 1968 erst machte.
Sie ist es wert, voll zitiert zu werden:

»Das Christentum und der Islam widersetzen sich dem Zauberwesen, aber sie
kénnen nichts dagegen tun. Sie erkennen nicht die Inhaber des Chisango an, die
doch allein in der Lage wiren, das Zauberwesen zu bezwingen. Dort, wo man
die Anwendung des Chisango zulifit, nimmt das Zauberwesen fiir gewdhnlich
ab. Das war z. B. in Mchawala der Fall, wo ich Chikonda herbeirief, damit er
sein Chisango ausiibe. Die Zahl der Todesfille unter Jugendlichen und Kindern
nahm ab. Es starben nur diejenigen Leute, die der Zauberei verdichtig waren.
Dieser Frieden wihrte eine lange Zeit. Und als ich den Verdacht hatte, dafl die
Zauberei wieder praktiziert wurde, rief ich Matoroka aus Mwera zur Ausiibung
seines Chisango ... Das Zauberwesen ist ein ortsgebundenes Problem, die Missio-
nare glauben nicht daran, weil sie nicht davon betroffen sind“21.

In dieser Aussage ist vor allem der letzte Satz aufschlufireich. Die Mis-
sionare haben sehr oft deswegen kein Gespiir fiir die Furcht vor Zauberei,
von der die Menschen, unter denen sie wirken, gequilt werden, weil sie
einen sicheren Abstand von den Spannungen haben, unter denen diese

20 vel. Joh 4,24
2 a.a.0., 249, n. 14

2 ZMR, Heft 1/75 "



leben miissen. Christus wird aber diesen Menschen nur dann etwas bedeu-
ten, wenn wir ihre besonderen Sorgen ernstnehmen.

Untersuchungen iiber das Zauber- und Hexenwesen gehoren zum Frucht-
barsten, was die anthropologische Arbeit in den letzten 85 Jahren geleistet
hat. Die Missionskirche hat jedoch ganz offensichtlich die Ergebnisse die-
ser Untersuchungen kaum zur Kenntnis genommen, obwohl sie doch einen
direkten Bezug zu unserer Seelsorgearbeit haben.

b) Der Symbolismus: Widmen wir unsere Aufmerksamkeit nur zwei
Aspekten, die sich unter diesem Titel einordnen lassen und die, wie
anthropologische Verdffentlichungen zeigen, von wesentlichem Interesse
fiir den Afrikaner sind. Das erste ist die Tatsache, daf sich in fast allen
unabhiingigen afrikanischen Kirchen besondere Tage innerhalb des Jah-
res herausgebildet haben, an denen viele ihrer Anhénger sich an einem
Ort zur Teilnahme an einem vielgestaltigen liturgischen Programm ver-
sammeln.

Um nur Beispiele aus unserem Land zu nennen: Zu Ostern jeden
Jahres pilgern rund 10 000 Anhénger der ,St. John’s-Kirche® zum Wohn-
ort von Mutter Nku; zur gleichen Zeit ziehen fast ebensoviele Menschen
zum Sitz der ,Zion Christian Church® (ZCC) des Edward Lekganyana in
der Nihe von Pietersburg. Und nicht viel spater im Jahr strémen Tau-
sende von Zulus zu Shembes ,Neuem Jerusalem® in Ekuphakameni. Es
hat keinen Sinn, sich dariiber zu streiten, ob die Griinder der unabhéngi-
gen afrikanischen Kirchen sich von biblischen Vorbildern oder von Tradi-
tionen in der Stammesvergangenheit zu diesen jdhrlichen Zusammen-
kiinften haben inspirieren lassen. Wichtig ist, dafl wir es hier mit einer
symbolischen Handlung zu tun haben, die dem Herzen des Afrikaners
nahe zu stehen scheint. Wir wiren schlecht beraten, wenn wir diesen Tip
nicht aufgreifen wiirden, zumal das Thema ,Pilgern® so reich in der
Heiligen Schrift entfaltet ist.

Der zweite symbolische Aspekt, der sich fiir den Afrikaner als wesent-
lich erweist und auf den ich hinweisen méchte, ist die Welt des Traumes.
QostaUIZEN bemerkt in seinem Buch Post-Christianity, dafl in der afrika-
nischen Gesellschaft Traume als die normalen Kanile fir gottliche Mit-
teilungen angesehen werden, und dafl deshalb alle Triaume als Besuche
der Geister von verstorbenen Freunden oder Verwandten betrachtet wer-
den. Diese sind auch im Jenseits um so machtiger, je mehr Macht sie in der
Gesellschaft zu ihren Lebzeiten ausiibten..Isiah Shembe z. B. bezieht sich
in seinem Gesangbuch®* stindig auf Besuche von Dingaan und Shaka,
den einstigen Zulukonigen, die er in seinen Traumen erhielt. Es bedeutet
keine Hilfe fiir unsere Leute, wenn wir ihnen nur eine wissenschaftliche
Erklirung geben. Fiir sie gehoren Traume zum Bereich des Religiosen,
und nur eine religios fundierte Antwort stellt sie zufrieden.

22 [zihlabelelo zana Nazaretha
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Soweit einige kritische Anmerkungen von Anthropologen zur Bekehrung
des Afrikaners. Wir haben uns mit HorToNs Analyse des Phidnomens
Bekehrung befafit und daraus einige Folgerungen fiir unsere Missions-
tatigkeit gezogen. Wir haben uns auch iiberlegt, welche Situation der
Massenbekehrung forderlich ist, Schlieflich haben wir unter den Titeln
»Der Mystische Leib Christi* — ,Die Welt der Geister — ,Ritual und
Symbolismus“ Ansatzpunkte fir eine Pastoral-Strategie aufgezeigt, die
unserer Situation mehr angemessen ist.

Wie spit die Stunde ist, wurde aus dem Leserbrief an The World
deutlich. Die Frage, ob es der Kirche gelungen ist, zum Herzen des reli-
giosen Menschen in Afrika vorzudringen, ist keine akademische Frage.
Sie wird offen in auflagestarken Zeitungen gestellt. Wir konnen ihr
nicht mehr langer ausweichen.
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THREE NOTES ON THE CHRISTIAN-BUDDHIST DIALOGUE

by Joseph ]. Spae

In this Zeitschrift, July 1978, Heft 3, p. 187—201, I have published an article
on the “Contents of the Christian-Buddhist Dialogue”, particularly related to
the situation in Japan. I should like to add three notes to this material. The
first two notes introduce the reader to some of the bibliographical data useful
for further study of the matter with reference (I) to Japan, and (II) to other
countries. My information goes as far as December 1972.

The third note, also largely of a bibliographical nature, deals with the often-
assumed superiority of Christianity over other religions. It examines the meaning
of this assertion in the context of Japanese religious feeling and literature; it
suggests a dialogual attitude, true to Christianity and yet respectful of an
encounter between all religions, at the heart of which is genuine religious
experience.

I. Tae Curistian-Buppuist DIALOGUE IN JAPAN

The depth and extension of the Christian-Buddhist dialogue, it is well
known, has considerably increased during the last ten years. Its beginnings
go back to the earliest contacts of Christians with Buddhists. A complete
history of these contacts and of their influence upon the development of
Christians as well as Buddhist thought remains to be written. Yet even
now we have available a considerable volume of bibliographical data
and general studies in European languages of interest to anyone who
intends to pursue the dialogue in today’s Japan'.

From the double point of view of content and bibliographical usefulness
I refer the reader to what, half a century ago, the Belgian Buddhologist
Louis pe La Varrée-Poussin wrote on true and imaginary parallels in
Buddhist-Christian literature®. A more advanced study of actual contacts
chiefly between missionaries and Buddhists in India, China and Japan, is

! Perhaps the first attempt at a systematic bibliography on Christian-Buddhist
relations is that by Hans Haas, Bibliographie zur Frage nach den Wechsel-
beziehungen zwischen Buddhismus und Christentum (Leipzig: Hinrichs, 1922),
47 pages, followed by E. Benz and M. Nameara, Das Christentum und die Nichi-
Christlichen Hodhreligionen (Leiden: Brill, 1960), p. 53—66. SinsHo HANAYAMA,
Bibliography on Buddhism (Tokyo: Hokuseido, 1961), has 327 entries referring
to “Christianity”. An annotated bibliography of source material related to Japan
and covering the earliest contacts since Francis Xavier until 1965 is J.L. Van
Hecken, “Le probléme du dialogue chrétien avec les bouddhistes du Japon”,
Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft, 1967, p. 1—17, 115—32

2 Lours DE LA VaLLEE-Poussin, Bouddhisme (Paris: Beauchesne, 1925), p. 4—17.
Some of these parallels, true and false, became well known in Japan thanks to
a book by Areerr J. Epmunps and M. Anesaki, Buddhist & Christian Gospels
(Tokyo: The Yuhukwan Publishing House, 1905). See also M. WiNTERNITZ,
A History of Indian Literature (Calcutta: University of Calcutta, 1933), vol. 2,
p. 402423
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found in the work of HEnrr DE LuBAC?, critically evaluated by Jacques-
ArBERT CUTTAT in a substantial article, “Fait Bouddhique et Fait Chrétien
selon I'(Euvre du Pére de Lubac”’. Two other Jesuits, Heinrica Du-
MoULIN® and H. ENoMrva-LasaLLe® have done yeoman’s work in fostering
the dialogue, particularly with Zen.

Official Protestant attention to Buddhism in Japan, it would seem,
dates from the early eighties. The Proceedings of the Second Missionary
Conference, held in Osaka, 1883 (Yokohama: Meiklejohn, 1883), p. 90—
101, refers to the work of Dr M.L. Gorpon’, of the American Board
Mission, whose life had repeatedly been threatened by Buddhists and
who is, I believe, the first Protestant missionary in Japan to make a
detailed study of Buddhism. Goroon thought that Buddhism was the
greatest obstacle to the reception of the Gospel by the Japanese, because
it held doctrines that conflicted with the biblical teachings on God, sin
and salvation. He remarked that Buddhists deny creation and creator:

Whenever we teach that God is the creator and ruler of the universe, Buddhists

rejoin that Shaka cares for 3000 such universes... God cannot be the judge

of all mankind, for the destiny of every man is immutably fixed by the law
of karma. Buddhists betray utter scepticism and indifference to sin. The Shin
sect teaches salvation by faith through the power of Amida: it is salvation
from the misery of the present world rather than salvation from sin.
Among other minor obstacles from the Buddhist side, Gordon cites the
following:

1. The Buddhist doctrine of the present world as evil and evil only;

2. Buddhist miracles so numerous that the bonzes themselves do not believe

in them;

8. Incarnations, many and degraded;

3 Henrr pE Lusac, S. J., La Rencontre du Bouddhisme et de I'Occident (Lyon:
Aubier, 1952), Amida (Paris: Seuil, 1955), Aspects of Buddhism (New York:
Sheed and Ward, 1944)

4 L’Homme devant Dieu, Mélanges offerts au Pére de Lubac, vol. 8 (Lyon:
Aubier, 1964), p. 15—41

5 H. Dumourin, Christlicher Dialog mit Asien (Miinchen: Hueber, 1970); several
articles, among them ,Buddhismus und Christentum®, Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft und Religionswissenschaft, 1958, p. 208—217, , Theologische Aspekte
des Christlichen Dialogs mit dem Buddhismus®, Ibid., 1971, p. 161—170. And
Buddhismus der Gegenwart, ed. by Dumourin (Freiburg: Herder, 1970)

¢ H. M. Enomrva-LasaLie, Zen, Way to Enlightement (London: Burns and Oates,
1966), Zen-Meditation fiir Christen (Weilheim: Barth, 1969), and numerous
articles.

" In 1885, Dr Goroon published a 60-p. pamphlet entitled Bukkys tanomu ni
tarazu which went through a 3rd edition in 1902. About the same time as Gordon,
Fr. Amt Viirion, M. E. P., began his studies of Buddhism in Kyoto. Much of
his work remains in manuscript. See Van HEcken, o.c¢., p. 119 and note 140
there; also A.F. VErwireuEw, “The Buddhist Studies of Fr. Aimé Villion”, The
Japan Missionary Bulletin, May 1970.
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4. Heavens innumerable which makes it difficult for Buddhists to accept the

biblical teaching on this subject.”

Gorpon’s stand had practical implications. His friend, Dr Joun H.
De rorest, advocated nothing less than “the extirpation of the super-
stitious heathen religion”. However, a quarter of a century later, he
changed his mind under the influence of Epina DaNj6 whom he repeatedly
heard as his Hongo Church eloquently addressing up to 600 intellectuals
on the biblical text “I am”. Ezina made “the deepest Buddhist truth of
the Great Self (taiga) and the Minor Self (shoga) fairly shine with the
Christian light of personality in God, the God of love™®.

The only postwar Protestant missionary who has produced a booklength
study on Buddhism and Christianity is Dr. Tucker N. CALLAWAY, a former
Southern Baptist missionary in Japan®. It is CALLAWAY's aim to have his
Christian readers arrive at “a clearer understanding of the uniqueness of
their faith and of the vast gulf which separates it from Buddhism”. The
book is essentially a comparison of “salvation” in the Zen, Jodoshin and
Nichiren sects with its counterpart in Christianity. At least one competent
reviewer has blamed CarLaway for “placing the Buddhist in an unfair
position by defining the alternatives as irreconcilable and then stating
that, if the Buddhist submits himself to Christian categories, he will see
the error of his position”®®. A similar remark could be made, I submit,
about CarLaway's Christian theology and it seems possible to do greater
justice to both sides by improving the bridges of understanding rather
than by widening the chasm of separation. The only book in English on
Buddhist-Christian doctrinal relationships, written by a Japanese scholar,
is Masutant’'s A Comparative Study of Buddhism and Christianity'. Pro-
fessor MasuTant intends to answer four questions: What is the nature of
man? What should I hope to be? What should I rely upon? and What
should I do? Throughout these pages a running, if friendly, contrast
between Buddhism and Christianity, between Buddha and Jesus, is kept
up. This antithetical structure, however, is not free of apriorisms and
contradictions, and it strains the facts on either side. In particular, the

8 De Forest further remarks: “Oh, if we missionaries only knew this royal road
of fulfilling rather than destroying, we should have ten times the power we
now have.” Quoted by Taparazu Uwoxi, Studies in the Christian Religion,
August 1963, p. 312

? Tucker N. CarLaway, Japanese Buddhism and Christianity (Tokyo: Shinkyd
shuppansha, 1957)

10 Avrrep Broowm, The Japan Christian Quarterly, April 1958, p. 177

1 Fumio Masurant, A Comparative Study of Buddhism and Christianity (Tokyo:
The Young East Association, 1957). The Japanese revised text came out in 1968
under the title Bukkyo to Kirisutokys no hikaku kenkyii (Tokyo: Chikuma-
shobd), itself preceded by another book in which Masutant advances “the claims
of Buddhism versus Christianity”, Kirisutokyo ni taisuru bukkys no shuchd
(Tokyo: Daihorinkaku, 1951).
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Christian sensibility may refuse to recognize itself in what is basically
the gospel according to Harnack, RENaN and WELLHAUSEN on whose
exegesis the author rests his case. In Masurant’s book, a Buddhist ratio-
nalist dialogues with Christian rationalists, not Buddhism with Chris-
tianity.

To the busy reader, the books of CaLLaAwAY and MASUTANI are recom-
mended as an introduction to the dialogue. They will tell him what to
expect; but they need not dampen his enthusiasm for a very worthy task.

II. Tue CurisTiaN-Buppaist Diarocue OUTSIDE JAPAN

Christians and Buddhists have met in many countries with far-reaching
consequences to the relationship between their faiths. In fact, the Thera-
vada-Christian dialogue in some East-Asian countries far surpasses in
intensity anything which Japan could show. The details which follow
merely intend to call the reader’s attention to part of the ongoing research.

The political and religious atmosphere in which modern Buddhism
comes and meets with Christianity has been described by Tokyo’s Time-
Life Bureau Chief, JErroLD ScuEcTER!. ScHECTER calls Buddhism “a faith
in flames”. His book is a study of Asia’s Buddhist world from Ceylon to
Japan, covering Communist China, Cambodia, Burma and Vietnam. In
all these countries, despite the fact that it “contains no dogma, has no
organized church or hierarchy, is without a Pope, without a Rome, with
no supreme council and no permanent staff” (p. 17), Buddhism appears as
a great spiritual force searching for new political forms in which to inter-
pret its age-old cultural role. The new face of Buddha reflects in many
ways the new face of Asia which, on the side of Christians, calls for an
attentive and sympathetic approach.

Fortunately, the theoretical foundations of this approach already exist
in part. I refer to three important books written by Winston L. King?,
and to the work of TAymans p’EvpErnon®, CorneLIs?, OsBoRNE®, NEILS,
and S1EGMUND”.

1 JerroLD ScHECTER, The New Face of Buddha (Tokyo: Weatherhill, 1967).

2 Winston L. Kine, Buddhism and Christianity (London: Allen and Unwin,
1962), a discussion of Theravada-Christian parallels on God, love, guilt and
suffering, prayer and meditation, the conquest of self, grace and faith; In the
Hope of Nibbana (La Salle: Open Court, 1964), a study of Theravada ethics;
A Thousand Lives Away (Oxford: Cassirer, 1964), a description of present
Burmese Buddhism and its tensions, partly produced by the impact of Christia-
nity. Dr King has repeatedly visited Japan and was recently engaged in a study
of Zen.

3 Fr. Taymans p’EyperNoN, Les paradoxes du Bouddhisme (Paris: Desclée De
Brouwer, 1947).

* Erienne Cornerts, Valeurs Chrétiennes des religions non-chrétiennes (Paris:
Cerf, 1965), which is “a history of salvation in Christianity and Buddhism”.

8 Artaur OssorNE, Buddhism and Christianity in the light of Hinduism (Lon-
don: Rider, 1959). The author intends to prove that, although Buddhism and
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A few words about the dialogue in selected countries of the Far East.
It is granted on all hands that the dialogue between Buddhists and
Christians is most seriously undertaken in Ceylon, now Sri Lanka, due
to their mutual willingness to come to grips with the economical and
religious problems which beset their nation®. Ceylonese Buddhism at
present shows a growing internationalism and ecumenism evinced in its
participation in the World Sangha Council and in the World Fellowship
of Buddhists whose mouthpiece is World Buddhism, a monthly established
in 1951 which frequently discusses Christian subjects®. Christians in Cey-
lon have engaged since 1963 in an intensive study of Buddhist doctrine
and institutions at the Study Centre for Religion and Society in Colombo
under the leadership of the Rev. Lynn A. pE Sirva. It publishes Dialogue,
a quarterly of which 25 issues had appeared by the end of 1972%.

Christianity are diametrically opposed as doctrines, they nevertheless are com-
plementary to each other within the purview of Hinduism.

6 StepHEN NEIL, Christian Faith and Other Faiths (London: Oxford University
Press, 1961). Anglican Bishop NEeiL has some 25 pages on basic problems common
to Buddhism and Christianity, approached in dialogue form.

7 GrorG SieemunD, Buddhismus und Christentum (Frankfurt a. M.: Knecht, 1968).
SiegmunDp, who visited Japan, insists on the need for “a preparation to dialogue”,
particularly through an examination of man's yearning for an Absolute also in
the Buddhist tradition. There is a Japanese translation of the book, Bukkys to
Kirisutokyd (Tokyo: Enderle, 1971).

8 See for details, V. Perniora, “Buddhism in Modern Ceylon”, Studia Missio-
nalia, XI1 (Rome: Gregorian University, 1962), p. 68—80; ]J.M. Honbpius,
»Buddhismus und Christentum auf Ceylon®, Zeitschrift fiir Religions- und Gei-
stesgeschichte 20 (Koln, 1968), p. 79—81; Donarp K. Swearer, “Lay Buddhism
and the Buddhist Revival in Ceylon, “Journal of the American Academy of
Religion”, Sept. 1970, p. 255—275, and his Buddhism in Transition (Philadelphia:
‘Westminster Press, 1970). An important, if acrimonious, book is The Revolt
in the Temple (Colombo: Sinha Publications, 1953) whose real author is known
to be D.C. WijEwARDENE, an advocate of controversial reformist Buddhist
movements. The book is highly critical of Christianity.

? Ceylonese Buddhists often complain, in the words of Dr. G. P. MALALASEKERA
at the 53rd Annual Session of the All Ceylon Buddhist Congress held at Matale,
Dec. 25, 1970, that they “suffered greatly at the hands of Portuguese missionaries
who inspired their country to burn Viharas and libraries and kill Buddhist
monks”. But he also added that “the Buddhists are most anxious to live in the
utmost friendship with followers of other faiths. We had a convincing demon-
stration of this fact during the recent visit to this country of His Holiness the
Pope.” World Buddhism, Jan. 1971, p. 172—173.

10 Publications by the Colombo centre are a storehouse of information useful
for the dialogue, also in Japan. I refer particularly to an 81-p. collection of
papers by scholars from Burma, Thailand and Ceylon, entitled Consultation on
Buddhist-Christian Encounter, Rangoon, Feb. 21—6, 1961; also to Bryan pE
KrersEr's Man in Buddhism and Christianity (Calcutta, 1954) and D.T. Nies’
Buddhism and the Claims of Christ (Richmond, Va.: John Knox Press 1952),
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Burma and Thailand are closely related to Sri Lanka, geographically
and ideologically. Already in 1955, ]J. UrLianA was invited to teach
Catholic religion at the College of High Studies for Buddhist Bonzes and,
in 1964, at the Department of Religion, Bangkok!!. Buddhist contact with
Christianity is described by Pura Kuantiravro, London-born Buddhist
monk who lives in Thailand and by Brikknu Buppuapasa INpaPafRoO,
in a very controversial book, Christianity and Buddhism®™. Protestant
efforts led to several encounters, such as that of Rangoon in 1967, to which
I have already referred, and to the publication of several books, among
which that by KExNETH E. WELLS is of particular interest to our theme!“.

Christian-Buddhist relations in China have a venerable history about
which one can read in the books of Henri pE Lusac. Among modern
Protestant missionaries the name of Karr REicHELT stands out. The
dialogue with Buddhism which he started is still carried on at the Tao
Fong Shan Christian Study Centre on Chinese Religion and Culture in
Hong Kong of which he was the founder?®.

written against the Ceylonese background. On the Catholic side, see T. Bara-
suriva, “Christian-Buddhist Dialogue in Ceylon”, Logos, 1969, p. 33—9.

11 See his communication in Christ to the World, 1958, p. 458—66, and in Bulle-
tin, 11, June 1969, Rome: Secretariat for Non-Christians. Fr. Urriana has
complained that, “on the Catholic side, little has been attempted with a view
to dialogue, and no organization has been set up.” Cf. Christ to the World,
1970, p. 491.

12 Para Knantieavro, Tolerance, a Study of Buddhist Sources (London: Rider,
1964).

13 Chiengmai: Thailand Theological Seminary, 1967. P. ANATRIELLO reports on
the Buddhist reactions (some of which appeared in World Buddhism, May and
Sept. 1969) in Bulletin, 15 (Dec. 1970, p. 164—73). The Rev. Lyn~ pE Siiva
answered BuppHADEsA’s views on the Ultimate Reality and God in a booklet,
Why I Believe in God?, Colombo, 1970. BuppHaDasA’s work, replete with refer-
ences to Christianity, is presented by Donatp K. SweaArer, in Toward the Truth
(Philadelphia: The Westminster Press, 1971).

14 KennetH E. WEeLLs, Theravada Buddhism and Protestant Christianity (Chieng-
mai: Thailand Theological Seminary, 1968).

15 KarL Lupwic REICHELT is best known for his two books, Truth and Tradition
in Chinese Buddhism (Shanghai: Commercial Press, 1928, and New York: Para-
gon, 1968) and Meditation and Piety in the Far East (New York: Harper, 1954).
The Tao Fong Shan Centre publishes Ching Feng, quarterly notes on Christianity
and Chinese religion and culture, which frequently refers to Buddhism. Com-
munist influences on Buddhism in the Far East are studied by Ernst Benz in his
Buddhism or Communism: Which Holds the Future in Asia? (New York:
Doubleday, 1965). See also three important books by Hormes Werch, The
Practice of Chinese Buddhism, 1900—1950 (Cambridge: Harvard University
Press, 1967), The Buddhist Revival in China (Cambridge: Harvard University
Pres;, 1968), and Buddhism under Mao (Cambridge: Harvard University Press,
1972).
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Christian-Buddhist relations in the West vary considerably according
to the countries, scholars and centres involved'®. Among these centres two
deserve special attention. The World Council of Churches, Geneva,
organizes discussions around the theme “Dialogue between Men of Living
Faith and Ideologies”, which has led to the publication of important
statements on the nature, content, method and theological qualifications
of the Christian-Buddhist Encounter. On the Catholic side, the Secretariat
for Non-Christians with headquarters at the Vatican publishes a Bulletin,
91 issues of which had come out by the end of 1972. The Secretariat has
also published a series of books which bring new insights and guidelines
for the Christian-Buddhist dialogue'’.

III. Is CHRISTIANITY SUPERIOR TO OTHER RELIGIONS?

This question may sound anachronistic to the reader who recalls that it
was the topic of a heated debate among philosophers of religion in the
first quarter of the Twentieth Century. Yet, I submit, it has lost little of
its actuality. Not only do we all enter into the Buddhist-Christian dia-
logue with some elements of an answer in our mind, but even now many
Buddhists suspect that Christians are bound, by the very nature of their
faith, to answer this question with an unequivocal “yes”. Buddhists in
Japan, indeed, frequently refer to “Christian dogmatism, caste-conscious-
ness and intellectualism”, which, they say, all betray an innate superiority
complex®.

The debate to which I refer took place within the wider framework of
an inquiry into “the truth as found in Christianity and in the world
religions”. There is an enormous literature on the subject, which I cannot
even pretend to summarize®. One first remark, however, is in order. All

18 Some recent source material is found in the following books: Louise H.
Hunter, Buddhism in Hawaii (Honolulu: University of Hawaii Press, 1971), a
study of Buddhist-Christian interaction; Kosuo Yamamoro, Buddhism in Europe
(Ube: Karinbunko, 1967); Josepn M. Kiracawa, “Buddhism in America”, Japa-
nese Religions, vol. 5 (1967), p. 832—57; Ernst Benz, “Buddhism in the West”,
Ibid., vol. 6 (1970), p. 1—22. There is a wealth of information scattered in
Présence du Bouddhisme, ed by Rent pE BervaL (Saigon: France-Asie, 1959).

17 A la Rencontre du Bouddhisme, 2. vol. (Rome: Ancora, 1970) and Religions,
Fundamental Themes for a Dialogistic Understanding (Rome: Ancora, 1970).
The first book is a history of Buddhism, past and present, which covers most
East-Asian countries. The second book is a study of the major religious traditions
on the nature of religious experience, the quest for salvation, the absolute, good
and evil.

! For a critical analysis of these impressions, not limited to Buddhists in Japan,
see my Christianity Encounters Japan (Tokyo: Oriens Institute, 1968), p. 166—177
2 Bibliographical and historical data are found in Ernst Benz and Minoru
NamBarA, Das Christentum und die Hochreligionen (Leiden: Brill, 1960), H. Dr
Vos, Het Christendom en de andere Godsdiensten (Nijkerk: Callenbach, 1962),
W. Puiviee, Die Absolutheit des Christentums (Heidelberg: Quelle & Meyer,
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religions cherish some notion of their own superiority, exlusiveness, finality,
and absoluteness, and they share a common concern for impressing that
superiority upon their followers and upon the public at large. Thus, in
the baldest terms, a modern English Buddhist tells us that “(Buddhism) is
not just a way to Enlightenment, but the only way”, and that “Buddhism
is superior to all other forms of religion”. Another Westerner, converted
to Buddhism, states: “The Buddhist regards all other religions as first
steps to his own™.

It was ErnsT TROELTSCH who popularized the impression that “Christi-
anity is the absolute religion” through his book Die Absolutheit des Chri-
stentums und die Religionsgeschichte which appeared in 1901°. TroELTSCH
follows SCHLEIERMACHER in assuming that all religions share a common
essence set forth in their goals: spiritualization, internalization, morali-
zation and individualization. The point of convergence of man’s spiritual
uplifting is Christianity, itself a “relative” historical phenomenon much
like the other religions, and yet “absolute” because, “among the great
religions, Christianity is the strongest and most concentrated form of per-
sonal religiosity”®. The weakness of this argument lies in the fact that,
according to TROELTSCH, in the last resort, the decision to accept Christi-
anity as the absolute religion remains subjective and a personal matter
of inner decision. Twenty years later, TroELTsCH, under the influence
of SPENGLER, modified his mind on two important points: (1) the indivi-
duality of the great religions is such that “there can be no conversion
or transformation of one into the other, but only a measure of agreement
and mutual understanding”, and (2) the historically conditioned nature
of Christianity is such that “it is at a critical moment of its further deve-
lopment, and that very bold and far-reaching changes are necessary,

1966), G. Sieemunp, Buddhismus und Christentum (Frankfurt a.M.: Knecht,
1968), and in the little book of Urrice Manwn, Das Christentum als absolute
Religion, 1970.

3 Avrrep Viar, “Buddhism and Other Religions”, Dialogue, November 1966. p. 3
4 ArLEc RoserTson, “Buddhist Attitude to Christianity”, Ibid., Dec. 1967, p. 25

5 TrorerTscH (1865—1923) is well known in Japan, particularly through the
efforts of Kan Enkicai, his translator and interpreter. Together with (the early)
BartH he is, more than anyone else, responsible for the attitude of many Japanese
Protestants toward other religions. See my Christianity Encounters Japan,
p. 210—211.

8 Die Absolutheit des Christentums, 2nd ed., p. 86. TroeLTsca distinguished
two types of religion: the prophetic (such as Christianity), and the philosophical
(such as Buddhism). He was aware that Buddhism, and all other religions, might,
under certain conditions, stake out a similar claim to absoluteness. To refute
such a claim, TroELTSCcH wrote his Der Historismus und seine Uberwindung

(1524), translated in Japanese by Otsuso SmiGeaki, Rekishishugi to somo
kokufuku.
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transcending anything that has yet been achieved by any denomination’”.
Thus did TroerTscu abandon “absoluteness” in favor of historical rela-
tivism, an oft-forgotten fact in Japan.

Let us now examine in what sense Christianity claims absoluteness, and
how it can do so without giving offense to other religions.

Christians look upon this problem from within the perspective of their
faith. They contend that Jesus Christ is the perfect religious man; that he is
the revelation of God to man; that he, and no other, is the supreme mani-
festation of all perfection; that in him dwells all that is good and true.

To Christians, Christ is God incarnate. In this sense, and in no other,
is Christianity said to be “superior”, namely, insofar as Christ is “the
way, the truth, and the life” (John 14 :6) in whom men find the fullness
of religious life, and in whom God has reconciled all things to himself®.

But Christians do not believe that this uniqueness of their religion
entails exclusiveness when Christianity is seen in its existential, historical
and cultural forms. They are aware that no one can assert that “a
Christian civilization” is superior to any other civilization which arose
from religious influences other than their own. They hold that Christianity
is not Christ simpliciter, but that, in its human dimension, it is time-
and culture-bound like the other religions. Christians, like all other men,
confess to sin and imperfection; they know that they fall short of man’s
ideal which is Christ.

It follows from the above that Christianity claims a specific, universally
valid role, different from that of Buddhism. As Vatican II has pointed
out in its enumeration of the many things which Christianity has in
common with other religions, its Ausschlieflichkeitsanspruch or exclusive
validity claim (to use a formidable word dear to KARL JAspErs) is today
seen in a different light from that of the past. The confrontation with
other religions has reinforced, among Christians, the concept of a mutual
illumination which radically banishes all thought of superiority and
rejoices in the promotion of “the spiritual and moral goods found among
men of other religions, as well as the values in their society and culture’™.

This illumination which comes from other faiths benefits Christianity
as a necessary factor for self-identification. It also reflects the quality of
the Christian presence in the pluralistic society of today and, consequently,
it must be seen as an invaluable source of information about the way
Christianity appears in non-Christian eyes'. Modern thinking on the role

7 Christian Thought (London: University of London Press, 1923), p. 30 and 31,
translated from a 1923 lecture, “The Place of Christianity Among the World-
Religions”.

8 Cf. 2 Cor. 5:18—19, and Vatican II, Declaration on the Relationship of the
Church to Non-Christian Religions, 2.

9 Ibid.

10 The feedbadk information derived from contact with men of other faiths is to
Christianity a kind of Fremdprophetic — prophetic knowledge received from
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of Christianity in today’s world does not recognize a radical distinction
between the proclamation of the Kingdom of God and the practice of
Christian living which gives this proclamation its credibility and attrac-
tiveness. It is a common Christian belief that, although the empirical
Church reveals the mystery of man’s salvation, she does not do this
without shadows. She betrays a constant inner tension. As LUuTHER said,
she is sancta simul et semper purificanda, holy and yet always in need
of further purification. Hence it is thinkable that, in Buddhism, one finds
men “holier” than in Christianity. This fact shows that the fullness
claimed by Christianity in and through Christ is not claimed in opposition
but rather in complementarity with whatever is good and true in other
religions. The nature of this complementarity, although it remains myste-
rious, yet invites Christians to participate in what is sometimes called a
“wider ecumenism” or dialogue with other religions. Together with their
fellow wayfarers of other religions, Christians aspire toward a pleroma
or perfection, more or less clearly perceived in this world and yet never
reached!’. With Buddhists, Christians say: “The time will come when we
shall see reality whole and face to face. At present all we know is a
little fraction of the truth” (I Cor. 13:12).

In sum, the pendant of “Christian absoluteness” is Christian humility,
a pendant which not only relativizes any claim to superiority in the face
of others but also is the measure of its acceptability®.

outsiders — which is a potential locus theologicus: it echoes experientially the
nature and effectiveness of the Christian witnessing, a fact from which missionary
methodology could greatly benefit.

1 For more details on the “wider ecumenism”, see my Christianity Encounters
Japan, p. 283—2417.

12 Additional bibliography, specifically on the problem of *“Christian absolu-
teness”, see M. Heinricus, Théologie catholique et pensée asiatique (Tournai:
Casterman, 1965), p. 69—110 and H. WarLpenreLs, “Der Absolutheitsanspruch
des Christentums”, Hochland, 62 (1970), p. 202—217. Pavr TirricH, in his
Christianity and the Encounter of the World Religions (New York: Columbia
University Press, 1963), discusses “Christian principles of judging non-Christian
religions” (p. 27—51). Over against a Christian reaction of total negation or
partial negation (some statements are true and some are not) to other religions,
TiiLicH favors “a dialectical union of acceptance and rejection”. The practical
implications of this statement are not made clear. TiLLicH applies to Buddhist-
Christian conversations his concept of a “dynamic typology” by which “persons
can transcend the type to which they belong without losing their definite
character”, a fact which makes it impossible “to call Christianity the absolute
religion, as HeGeL did, for Christianity is characterized in each historical period
by the predominance of different elements out of the whole of elements and
polarities which constitute the religious realm” (p. 56). I fail to understand how
this can mean in practice, “not conversion, but dialogue” (p. 95).
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EINSAMKEIT —
EIN RELIGIONSWISSENSCHAFTLICH VERNACHLASSIGTES
PHANOMEN

Herrn Prof. Dr. Arno Esch in Dankbarkeit gewidmet
von Udo Tworuschka

Die folgenden Ausfithrungen beabsichtigen, das religionswissenschaft-
lich stark vernachlissigte Phinomen der Einsamkeit unter religionstypo-
logischen Gesichtspunkten darzustellen. Dabei wollen wir uns auf den Be-
reich des homo religiosus und auf die fir ihn spezifischen Arten und
Formen der Isolierung beschrinken. Eine religionsphanomenologische Ge-
samtschau der Einsamkeit, wie wir sie in unserer 1974 verdffentlichten
Untersuchung Die Einsamkeit angestrebt haben, hitte dariiber hinaus die
Aspekte der Allein-heit, Abgeschiedenheit, sowie den numinosen (,Ein-
samkeit Gottes“) und lokalen Bereich (,der 6de Ort*) mitzuberticksich-
tigen. Dies wiirde aber den Rahmen dieser Untersuchung sprengen. Zu-
gleich mochte die vorliegende Erorterung zum Widerspruch herausfordern,
damit durch fachwissenschaftliche bzw. allgemein-phdnomenologische Kri-
tik die interdisziplindre Erforschung dieses zentralen Phidnomens der
menschlichen Existenz geférdert wird.

I. TErMINOLOGISCHE GRUNDLEGUNG

Uberblickt man die religionswissenschaftliche Literatur, dann fallt auf,
daf das Einsamkeitsphidnomen in der Vergangenheit nie sonderlich ge-
fordert oder gar eigens thematisiert worden ist. Trotzdem finden sich in
einigen Handbiichern, wie z. B. bei HeiLer, G. van pER LEEUuw, GoLDAM-
MER, MENSCHING u. a. vereinzelte Hinweise. Der einzige Forscher, der sich
u. E. um eine Definition des Begriffes bemiiht hat, ist der Marburger Reli-
gionswissenschaftler Kurt GorpaMmEeR. Er definiert Einsamkeit als ,reli-
giose Existenzerfahrung, bes. in der Mystik, aber auch im Prophetismus,
die den Menschen im Gottes- und Welterlebnis von seiner Umgebung
isoliert; Form der Askese im Gemeinschafts- und Kommunikationsver-
zicht®!. In dieser pridgnanten Begriffsbestimmung sind zwei unterschied-
liche Aussagen enthalten, die auf gegensitzliche Kategorien hinweisen:
1. Einsamkeit gilt als ,Existenzerfahrung®, d.h. als ein das Leben und
Erleben des Menschen bestimmendes Moment; 2. Einsamkeit tritt als
Askese in Erscheinung, d. h. als duflere Abwendung von der kreatiirlichen
Sinnenwelt, wie sie sich dominierend in mystischen Religionen vorfindet2
Goldammer hat durchaus wesentliche Elemente der Einsamkeit heraus-

! In: A. BerTHOLET, Wirterbuch der Religionen, 2. Aufl. von Kurr GorLpAMMER
(1962) 143

* Gustav Menscuing, Die Religionen und die Welt. Typen religioser Weltdeu-
tung (Bonn 21949)
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gearbeitet, doch leidet seine Definition daran, daff unterschiedliche Kate-
gorien miteinander vertauscht werden, ohne dafl semantisch genauer diffe-
renziert wird. Ein religionsgeschichtlich tiefgehender Vergleich dieser in
traditioneller Weise unter die Rubrik Einsamkeit subsumierten Phéinomene
vermag die Unzuldnglichkeit einer solchen Typisierung aufzudecken. Wo
die religionsgeschichtlich vergleichende Methode versagt, hat die Religions-
phédnomenologie einzusetzen, die erst ein Verstehern der Einzeldaten und
Faktenzusammenhdnge erméglicht, indem sie zu den Tiefenstrukturen
(Owen THomas) vordringt.

Die folgenden Betrachtungen sind bemiiht, auf dem Wege des religions-
geschichtlichen Vergleiches und der phinomenologischen Wesensschau die
fundamentalen Strukturen der Einsamkeit herauszuarbeiten, die sich dann
auf der Elementarschicht der Phinomene typologisch in verschiedener Hin-
sicht differenzieren. Voraussetzung unserer Arbeit ist also die Annahme,
dafl elementar verschiedene Strukturen gleichzeitig fundamental-iden-
tischen Kategorien zugeordnet werden kénnen.

Nur aufgrund einer exakten Kategorialanalyse lafit sich eine ange-
messene Aussage iiber das Phinomen Einsamkeit und iber affine Motive
machen. In unserer erwahnten Monographie® ist versucht worden, Einsam-
keit von verwandten Motiven wie Allein-heit und dufierer Abgeschieden-
heit zu unterscheiden. Allein-heit ist eine Situationskategorie, wobei sich
objektive und subjektive Varianten auseinanderhalten lassen. Wir spre-
chen von einer ob jek tiven Situationskategorie und meinen den dufieren
Aspekt des Isoliertseins, sowohl in sozialer als auch lokaler Hinsicht. Mit
subjektiver Situationskategorie ist dagegen ein Phinomen gemeint,
das auflerhalb empirisch-soziologischer Untersuchungsmdglichkeiten liegt;
anvisiert ist hierbei der innere Aspekt der Allein-heit mit bzw. vor Gott,
wie er sich etwa im Gebetskontakt monos pros monon vollzieht. Wenn wir
dariiber hinaus nach der Wozu-Bestimmtheit der Allein-heit fragen, dann
ergeben sich weitreichende Konsequenzen: Wir unterscheiden eine Allein-
heit, die in einer tempordren Gestimmiheit grindet, und analysieren eine
episodische und sporadische Variante. Anderseits gibt es eine Form der
Allein-heit, die auf einer generellen und permanenten Grundstimmung
beruht, also auf einer spezifischen Lebens- und Daseinshaltung. Diese
Form der Allein-heit nennen wir duflere Abgeschiedenheit. Sporadische
Allein-heit liegt, um nur ein Beispiel zu nennen, vor, wenn ein homo
religiosus sich zum Gebet zuriickzieht, wie dies hidufig von den grofien
Betern der Religionsgeschichte berichtet wird. Episodische Allein-heit 143t
sich dagegen bei der zeitweiligen Zuriickgezogenheit der Religionsstifter
beobachten. Voraussetzung fiir die permanente Abgeschiedenheit aber ist
eine pessimistische Abwertung der empirischen Sinnenwelt, wie sie in ver-

schiedenen Formen des Monchtums Ausdruck findet. Innerhalb der Ab-

3 Upo Tworuscuga, Die Einsamkeit. Eine religionsphdnomenologische Unter-
suchung (= Untersuchungen zur allgemeinen Religionsgeschichte, Neue Folge,
Heft 9) (Bonn 1974)

31



geschiedenheit sind weiterhin individuelle und kollektive Strukturen (z. B.
Anachorese, Koinobitentum) zu unterscheiden, auf die hier nicht weiter
eingegangen werden soll.

Bereits die Sprache weist uns also darauf hin, dafi Einsamkeit und
Alleinsein unterschiedliche Kategorien reprasentieren. Diese Einsicht, die
unlingst in Tosras Brocuers Traklat diber die Einsamkeil* von psycho-
logischer Seite noch einmal nachdriicklich unterstrichen wurde, ist eine Er-
kenntnis, die in der Forschungsgeschichte vieler an der Erhellung der
Einsamkeit beteiligten Fachwissenschaften (Medizin, Psychologie, Sozio-
logie, Literaturwissenschaften, Theologie, Religionswissenschaft usw.) in
der Vergangenheit zu wenig beachtet wurde. Die Schwiiche vieler élterer
Versuche lag vor allem darin begriindet, dafl nicht nur die Begriffe, son-
dern die Sachen selbst miteinander verwechselt wurden, was zwangslaufig
zu einem heillosen Kategorien-Synkretismus fithrte. Dabei schrieb schon
der aufgeklirte Popularphilosoph und Mediziner Jonanny GEeorG Zim-
MERMANN in seinen zahlreichen Werken iiber die Einsamkeit gelegentlich:
_Einsam ist man zuweilen auch da, wo man nicht alleine ist ...*%, und im
Waeserschen Freischiitz erklingt die Zeile: ,Einsam bin ich, nicht alleine®®.

Vergleicht man ZiMMERMANNs Aussage mit den Bemerkungen des alten
ZepLerschen Lexikons von 1734, dann erkennt man sofort den inzwischen
eingetretenen Wandel; denn bei ZepLER fallen Einsamkeit und Alleinsein
noch ohne weiteres zusammen. Er unterscheidet ,allgemeine® von ,be-
sonderer® Einsamkeit, wobei unter der ersten Kategorie verstanden wird,
daf ,ein Mensch gleich vom Mutterleibe in der Einsamkeit bleiben und
bestehen® wiirde, wihrend ,besondere® Einsamkeit erst dann gegeben ist,
wenn ,ein erwachsener Mensch auf eine Zeitlang in der Einsamkeit an
einem stillen Ort, nach Art der Einsiedler*? leben wiirde. An dieser Aus-
sage ist zweierlei (in negativer Hinsicht) bemerkenswert: 1. Offensichtlich
wird Einsamkeit ganz im Sinne der dufleren Isolierung von den Mitmen-
schen verstanden und 2. findet eine immanente Strukturierung unter dem
duferlichen Aspekt der zeitlichen Dauer statt, wodurch ein tiefgreifendes
Verstehen der Einsamkeit nicht gefordert wird. Gegeniiber dieser Defini-
tion ist bei ZiMMERMANN ein deutlich sichtbarer semantischer und katego-
rialer Fortschritt zu verzeichnen. Wir wollen unter kategorialen Ge-
sichtspunkten versuchen, die beiden fundamental verschiedenen Struk-
turen zu definieren und sagen so: Allein-heit ist eine Situationskategorie,
wihrend Einsamkeit eine Existenzkategorie darstellt. Diese Formaldefini-
tion soll im folgenden nidher begriindet werden.

4 Topias Brocuer, Traktat iiber die Einsamkeit. Von der Sehnsucht nach dem
verlorenen Paradies. In: Ev. Kommentare 2/1974, 72—175. Vgl. Upo TwORUSCHEA,
Was bedeutet Einsamkeit? Ausdrucksformen eines vielschichtigen Phinomens. In:
LM 7/1974, 335—387

5 J. G. ZimMerMANN , Uber die Einsamkeit (1784) Bd. I, 8

¢ P. A. Worrr, Preziosa 2,2

7 Zedlers Universal-Lexikon . .. (1734) Bd. 8, Sp. 574
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II. EINSAMKEIT IN ETHNISCHEN RELIGIONEN

Sowohl die Philosophie als auch die religionsgeschichtliche Anthropolo-
gie kennzeichnen die Seinsweise des individualisierten, zur Erkenntnis sei-
ner Selbst gelangten Menschen iibereinstimmend als einsam. So sagt bei-
spielsweise der Berner Philosoph Anpri MEercier: ,Die besondere Exi-
stenz des Menschen macht aus ihm ein Wesen, das sich von dem, was es
nicht ist, getrennt fiihlt. Diese Trennung hat den Menschen in eine Ein-
samkeit gedringt, in der er unzufrieden ist; in der er keinen Frieden
findet: er ist ein homo inquietus“®,

Fir den Bereich der allgemeinen Religionsgeschichte ist besonders von
Gustav MEnscHING auf den grundlegenden Strukturwandel hingewiesen
worden, der zwischen den Volks- und Universalreligionen besteht®. Dieser
Strukturwandel vom frithzeitlichen Kollektivismus zum Neuzeitindividua-
lismus 1dfit sich auch anhand der spezifischen Formen des Einsamkeits-
erlebnisses feststellen. Als Beispiel zitieren wir einen Ausschnitt aus dem
altenglischen Beowulf-Epos (8. Jh.), wo von Grendels Mutter gesagt wird:

»Es wurmte die Schmach das scheufiliche Weib (Grendels Mutter),
Das die kalte Wasserwiiste bewohnen mufite,

Die kalte Flut, seit Kain verubte

Die arge Tat an dem einen Bruder,

Dem Vatersippen. Friedlos muf} er,

Als Mérder gezeichnet, die Menschen fliehen,

In der Einéde weilen“1?,

Diese altenglischen Verse greifen auf die Kain-Erzahlung zuriick und
parallelisieren das dort geschilderte Verhdngnis mit dem elenden Schick-
sal des Ungeheuers. Sowohl Kain als auch Grendels Mutter sind aus dem
heilstiftenden und integrierenden Sozialverband ausgestofien und leben
fern der Menschen und abseits vom Heil. Sie sind fried- und heillos; ja,
man schleudert ihnen Fliiche entgegen, wie diesen, der uns bei Saxo
GrammaTicus von den Germanen iiberliefert worden ist: Omnia presentis

8 AxprE Mercier (Hg.), Mystik und Wissenschaftlichkeit. Universitdt Bern. Kul-
turhistorische Vorlesungen 1970/71 (Bern und Frankfurt/M. 1972). Hierin den
Aufsatz: Mystik und Vernunft, 9—25. Zitat auf 8.11. Vgl. meine Rezension in
ZMR 59 (1975), 67 ff.

® Vgl. hauptsichlich: Volksreligion und Weltreligion (1938) und Die Religion
(1959, als Goldmann Taschenbuch 1962). Zu MEeNscHINGs bisher vorliegendem
Gesamtwerk vgl. meine Studien: Gustav Mensching und die Religionswissen-
schaft. Erscheint demnichst in Anthropos. Auflerdem: Religionsbewertung als
Problem und Aufgabe. Die Haltung Gustav Menschings zur Religionsmessung.
In: ZRGG (1975); Moderne Religionswissenschaft. Ein Leitfaden fiir den Reli-
gionspddagogen. In: EvErz 6/1974. Sieche auferdem die Untersuchung von Hrinz
Ronr, Buddhismus und Christentum. Untersuchung zur Typologie zweier Welt-
religionen. In: ZRGG 4/1975 289—803, bes. 297—301.

10 XX, 1259—1265. Ubers. von H. Gerinc (19292)

8 ZMR, Heft 1/75 o



sortem wicina dolebunt, / Ut scabies fugiere mocens, nec telrior ulla /
Pestisientt s 2%

Unschwer lassen sich weitere Parallelbeispicle aus dem israelitischen
Bereich anfithren, die von dem jidischen Gegenstiick zum germanischen
Nidinger (Neiding) sprechen — vom 7afe, jenem Unhold, der vom Sip-
penheil (ahd. sippa = Friede) fiir immer ausgestoflen ist. Bekanntlich ist
auch der Brudermorder Kain ,unstet und fliichtig® und flieht zu einem
Ort, der den bezeichnenden Namen Nod (Heimatlosigkeit) tragt. Im eigent-
lichen Sinne ist er bereits tot; denn er hat seinen Platz in der Sippen-
gemeinschaft verwirkt und befindet sich im Elend (@land), d.h. ,aufler
Landes® — in terra aliena.

Welche fundamentale Kategorie liegt diesen wahllos herausgegriffenen
Beispielen zugrunde? Wir sollten von einer kategorialen Interferenz-
erscheinung sprechen, wobei wir uns eines physikalischen Ausdruckes be-
dienen, da dieser die Fakten am zutreffendsten zu interpretieren vermag.
Wie die Beispiele zeigen, sind von der Isolierung des einzelnen der hori-
zontale und vertikale Bereich zugleich betroffen — und zwar nicht unab-
héngig voneinander; denn die horizontale (intersoziale und -kommuni-
kative) Isolierung ist die unabdingbare Voraussetzung fiir den vertikalen
Kontaktverlust, also die Trennung vom Heiligen. Wer aus der heilstiften-
den Sozialgemeinschaft ausgestofien ist, befindet sich auflerhalb des Heils
(pax, Salom) — er lebt in einer ,Unheilssituation® (MENscHING) und er-
fahrt diese zwiefache Trennung als totale Verlassenheit — total in dem
Sinne, dafl beide Bereiche (interferent) betroffen sind. Die totale Ver-
lassenheit kann mehrere Ursachen haben: Ein Vergehen an der Vital-
gemeinschaft kann z. B. zur Exkommunikation fithren. Das alte Israel
hatte im sog. ,Heiligkeitsgesetz® (Lev 17—26) Formeln wie: ,dieser
Mann wird aus seinen Verwandten herausgeschnitten® (17,8) bzw. ,dieser
Mann wird aus der Mitte seines Volkes herausgeschnitten® (17,4) usw.
Die Griechen praktizierten die sog. Apopompe (,Verwiinschung®) und
trieben den Verfluchten in wiiste und unbewohnte Gegenden. Weitere
Griinde fiir eine Exilierung sind in der Tatsache der Krankheit als Folge
kultischer Unreinheit gegeben, die nicht nur bei Naturvilkern (vgl. die
Zulus, die ihre Kranken in Wailder treiben), sondern auch in ethnischen
Religionen als Vorstufe des Todes betrachtet wird. So heif}t es im 38. Psalm:

»Tief bin ich gekriimmt und gebeugt,
allzeit geh’ ich trauernd einher. (V 7)

Meine Lieben und Freunde stehn abseits von mir,
meine Verwandten blieben mir fern.® (V 12)

Von einem dhnlichen Schicksal berichtet Psalm 88, der das Los eines
durch schwere Krankheit Gezeichneten beschreibt:

1 Gesta Danorum. Hg. von A. Horper (1886) Kap. I, 49
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»Du hieltest mir fern meine Freunde,
hast mich fiir sie zum Abscheu gemacht,
bin eingeschlossen und kann nicht hinaus.
Mein Auge verschmachtet vor Elend.

Du hieltest mir fern Freund und Genossen.
Meine Bekannten — Finsternis!“ (9. 19)

In den alttestamentlichen Klagepsalmen finden sich fir diesen Zustand
oftmals Bilder aus dem Naturleben. Der Verlassene wird bisweilen mit
einem , Pelikan in der Wiiste® oder einem ,Kauzlein in Triimmern® bzw.
mit einem ,einsamen Vogel auf dem Dach® (Ps 102, 7.8) verglichen. Auch
der ,Wildesel® (Hos 8,9) und die einzelne Heuschrecke (Ps 109,23) sind
Bilder mit deutlichem Verweisungscharakter. Sie sind Symbole der Wider-
natur und der Pervertierung naturgemifen (d. h. kollektiven) Lebens'®.

Zum Abschlufl der Erorterung dieser interferenten Einsamkeitsform sei
noch ein besonders ausdrucksvolles Beispiel aus der babylonischen Reli-
gionswelt angefiihrt. In einem Klagelied an Marduk-Enlil wird der iso-
lierten Seinsweise des heilsmetaphysisch Vereinzelten auflerhalb seiner
Jfriedheiligen“ Sippe folgender Ausdruck verliehen:

» Wie ein einsames Rohr hat der Gewaltige, ja, wie ein einsames Rohr hat
er mich in mir selbst nieder gedriidkt,

Einer N ess el machte er mich gleich, einer Distel machte er mich gleich,

Einem einsamen Maulbeerbaum am Ufer machte er mich gleich,

Einem Lorbeer auf trockenem Boden machte er mich gleich,

Einer einsamen Tamariske im Sidsturm machte er mich gleich,

Der Gewaltige hat wie ein einsames Rohr mich in mir selbst
niederredricke: 15

III. EINSAMKEIT IN DEN UNIVERSALRELIGIONEN

Elend (@land) sein, also auflerhalb des Sippen- und Kollektivfriedens
stehen, ist, wie wir gesehen haben, ein typisches Merkmal der Einsamkeit
in ethnischen Religionen. Mit zunehmender Entheiligung der kollektiven
Sakralgemeinschaften und ihrer Verwandlung in profane Lebensgemein-
schaften ist eine totale, interferente Verlassenheit von vornherein struk-
turell nicht zu erwarten. Auf der universalreligiosen Stufe treffen wir
ein wesensméflig anderes Einsamkeitserlebnis an. Zur genaueren kate-
gorialen Einordnung ist es unerldfilich, eine Reihe von Unterscheidungen
zu treffen. Mit Hans SeipeL, dessen alttestamentlich-theologische Unter-

12 Vgl. Maurice H. Smarr, On some psychical relations of society and solitude,
in: Journal of Genetic Psydiology (1900) 13ff.

13 Zitiert bei A. Unenap, Die Religion der Babylonier und Assyrer (1921) 215f.
(Sperrungen im Text)
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suchung des Einsamkeitserlebnisses'* wertvolle Vorarbeiten zur Begriffs-
bestimmung geliefert hat, lassen sich zwei Bezugsrichtungen der Einsam-
keit differenzieren. Die vertikale Einsamkeit ist, wie bereits erortert, im
Erlebnisfeld numen — homo angesiedelt, wihrend sich die horizontale
Einsamkeit im menschlich interkommunikativen Bezugsfeld ereignet. Zu-
satzlich zu dieser Differenzierung ist eine zweite Unterscheidung kate-
gorial notwendig. Im Rahmen der religios-existentiellen Einsamkeit lassen
sich zwei verschiedenartige Komplementdarkategorien aufweisen, die Seins-
bzw. Erlebniskategorie genannt werden sollen.

In den folgenden Uberlegungen soll vor allem die vertikale Einsamkeit
angesprochen werden, da sie fir den homo religiosus die zentrale und
fundamentale Erlebnisstruktur darstellt. Wir gehen so weit und sagen:
Die vertikale Form der Einsamkeit ist nach religionsgeschichtlichen Be-
funden eine allgemein-humane Konstante, die unabdingbar zum Wesen
des Menschen hinzugehort. Keineswegs ist diese Form der Einsamkeit
sekundir und abgeleitet — etwa von auflen (soziologisch) oder von innen
(psychologisch) konditioniert.

Zur Illustration sei ein Ausspruch des heiligen AucusTinus angefiihrt,
der seine Situation vor der Bekehrung in den Confessiones als einsame
Existenz schildert: ,Ich lebte in meiner gewdhnlich stets wachsenden Angst
dahin, und taglich seufzte ich nach dir“ (VIII, 6). Diese Aussage enthalt
unverkennbar zwei verschiedenartige Kategorien. In existentieller Hinsicht
empfindet AugusTiNus einen Mangel in seiner Beziehung zum Heiligen.
Dieser Zustand wird objektiv geortet und erkannt. Das ,longe a deo esse®
wird aber nicht nur kognitiv festgestellt, sondern auch erlebt — als ambi-
valentes Erlebniskorrelat, das aus den Faktoren Angst und Sehnsucht
besteht. Beide Erlebnisweisen sind unaufléslich miteinander verkniipft
und befinden sich in einer Schwebelage. Erst die korrelative Schwebelage,
die im dialektischen Spannungsfeld von mysterium iniquitatis und myste-
rium redemptionis angesiedelt ist, 1463t sich als Einsamkeit im existentiellen
Sinne beschreiben. Die erlebniskategoriale Einsamkeit stellt sich also dar
als Aktualisierung der vorgegebenen seinskategorialen Einsamkeit im
erlebenden Subjekt. Der Seinskategorie kommt dabei das Kriterium der
Objektivitit zu. Sie bezeichnet eine latente und generelle Daseinsgegeben-
heit, oder, bildhaft formuliert, den Existenzrahmen, innerhalb dessen sich
der subjektive Aspekt der erlebniskategorialen Einsamkeit in individuellen
und konkreten Akten realisiert. Zusammenfassend ist daher festzuhalten:
Die Seinskategorie ist fiir den homo religiosus eine objektive Grofle, doch
erst das religios angegangene Subjekt vermag die latente und neutrale,
existentiell-situative An-sich-Gegebenheit in eine erlebte Fiir-sich-Be-
zogenheit umzuwandeln. Erst im Akte der Objektivierung im erlebenden

14 Hans Sewer, Das Erlebnis der Einsamkeit im Alten Testament. Eine Unter-
suchung zum Menschenbild des Alten Testamentes (= Theologische Arbeiten, hg.
von Hans Urner, Bd. XXIX) (Berlin 1969) [als Dissertation Leipzig 1963]
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Subjekt gewinnt die ontische Kategorie ihren ontologischen Wirklichkeits-
gehalt.

Mit dem Bild der Schwebelage sind Konsequenzen impliziert. Eine
Schwebelage kann sich zugunsten des einen oder anderen Poles verschie-
ben — sie ist kein stabiler, austarierter Zustand, sondern eine labile Be-
findlichkeit der Seele, die angelegt ist, entweder in das Gefiihl der Gott-
erfiilltheit oder aber der Gottferne umzuschlagen. Euphorie, Ekstase bzw.
freud- und leidlose Ruhe (Nirvana) bei erreichter Gemeinschaft mit dem
Numinosen, oder anderseits Depressionen und Verzweiflung im Zustand
der Gottferne sind die religionsgeschichtlich typischen Erscheinungsweisen
dieser immanent angelegten, antithetischen Polarisierungsmoglichkeit des
fundamentalen Angst-Sehnsucht-Gefithls — jenes Gefithls, das H. Urs
voN BartHAsAR treffend als ,ibergingliche(n) Lage zwischen Furcht und
Hoffnung“** beschrieben hat.

Dartiber hinaus sind zwei verschiedene Erlebnisphasen zu unterscheiden,
die wir primdre und sekunddre Einsamkeit nennen wollen. Primdre Ein-
samkeit ist die ambivalente Erlebnisweise im Zustand vor der Berithrung
mit dem Numinosen, kurz: die Erlebnisweise der Nodh-nichi-Gemeinschaft
mit dem Heiligen. Sekunddire Einsamkeit setzt diesen Kontakt voraus und
ist durch dessen Verlust charakterisiert. Sie ist folglich erlebte Nz'dat-mehr-
Gemeinschaft.

Die zunichst nur theoretisch erscheinende Berechtigung einer solchen
Typisierung soll an der religionsgeschichtlichen Wirklichkeit anhand exem-
plarischer Beispiele nachgepriift werden. Wir gehen zu diesem Zweck von
der Dichotomie Mystiker und Prophet aus, die im Sinne Frieprrcu Hzi-
LERS antithetische Idealtypen darstellen.

1. Die vertikale Einsamkeit des Mystikers

Beginnen wir beim Mystiker: Die steile und dornenvolle scala mystica
enthiillt seine innere seelische Dialektik. Ausgehend vom negativen Exi-
stenzpol des unheilvollen longe a deo esse sehnt sich die Seele danach, mit
Gott vereint zu werden. Auf dem Stufenweg des Mystikers lassen sich

-nun verschiedene Einsamkeitsschichten voneinander abheben: Auf die
labile Schwebelage des Anfangs folgen gewchnlich Ekstase und Ver-
ziickung, die von einer Phase abgrundtiefer Verzweiflung abgelost wer-
den, wo der Mystiker das Gefiihl hat, ,ohne Gott zu sein® — wo die
Seele ,Todesschatten, Todesseufzer und Schmerzen der Holle aufs leb-
hafteste“’® empfindet. Auch der junge, mystisch veranlagte MarTIN LuU-
THER kannte das tragische Gefihl duflerster Verlassenheit und Verzweif-
lung (desperatio sui), das bis an die Grenze des Verdammtseins reichte
(sicut iam damnatus, WA 3,420). Doch Einsamkeit und Trennung sind

15 Hans Urs von BavTHASAR, Der Christ und die Angst (1951) 55
16 Jonannes vom Krevz, Node oscura del Alma 11, Kap. 6
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im gottlichen Willen aufgehoben und spiegeln eine brisante theologische
Konzeption, nach der sich das proprium opus Dei, also die gottliche Liebe,
hinter dem opus alienum, dem Zorn, verbirgt:
»Wenn nu der mensch also untergehet und zu nichte wird ynn allen
seynen krefften, wercken, wesen, das da nicht mehr denn eyn elender,
verdampter, verlassner sunder da ist, denn kompt die Géttliche Hulffe
und stercke ...“ (WA 18, 480f.)

Fiir diesen qualvollen Zustand verwenden die Mystiker bestimmte Bil-
der und Motive, z. B. Metaphern der Dirre. Hierzu sind Regen und Tau
die symbolischen Gegenbegriffe bzw. -bilder. GiLaL-ap-pin-Rumi (1207—
1274) sagt: ,Du bist ein trockenes Fluflbett, und ich dem Regen gleich.”
Bezeichnenderweise spricht er vom ,Gnadenwasser”, das auf den ,durst’-
gen Boden“!" sich ergiefit. Neben ,diirre, diirrecheit” (besonders bei Tau-
LER) findet sich die Wiistenmetapher; auflerdem kommen Bilder der Dun-
kelheit und Dusternis (caligo mystica) vor*®. In der Alten Kirche ist be-
sonders der Origeneische Wiistenzug der Seele bekannt, der den psychi-
schen Aufstieg des Menschen mit dem Wiistenzug des Volkes Israel ver-
gleicht®®. Auf weitere Belege sei hier verzichtet. Hinzuweisen ist dagegen
auf eine Einsamkeitsphase, die zeitlich nach dem inneren Aufstieg anzu-
setzen ist — sozusagen als dessen Erfiillung. Diese Einsamkeitsart nennen
viele Mystiker ,innere Einsamkeit“ oder ,innere Abgeschiedenheit®.

In kongenialer Weise hat der englische Literarkritiker und Dichter T. S.
Erior diese neutrale und affektlose Abgeschiedenheit in seinen Four
Quartals (1943) beschrieben, wenn er vom Errcichen des still point spricht,
d. h. der Radnabe, die an der Bewegung teilnimmt und doch — als primum
movens — stille steht. Der Bonner Anglist Arno Escu bemerkt in einer
Interpretation dieses Motives: ,In solchen Augenblicken (‘when time stops
and time is never ending’) werden Bewegung und Stille eins, erreicht der
Mensch den Achsenpunkt des Rades (‘still point’), der an der Rotation
teilhat und doch stille steht, wird er empfinglich fiir die Ewigkeit im zeit-
losen Augenblick“*®. Der Mystiker ist bestrebt, aller Dinge ,ledig“ und

17 D 3048. Diwan-i Kabir, ed. Badi’-uz-zaman Furuzanfar, 6 Bde. (Teheran
1955ff.) zitiert bei A. ScuiMmEL, Der Regen als Symbol in der Religionsgeschichte.
In: Religion und Religionen. Festschrift fir Gustav Menscuing (Bonn 1967)
178—189, Zitat 182

18 Zur Bildersprache vgl. bes.: GreTE LiERs, Die Sprache der deutschen Mystik
im Werk der Mechthild von Magdeburg (1926, Nachdruck WBG 1966), aufler-
dem: EveLyn UnperniLr, Mystik (1928)

1% OriGeNes, In Numeros Homilia XXVII: GCS 30 (1921). Vgl. hierzu bes.
Dieter DunkeL, Stufen der Wahrheit. Der erkenntnismetaphysische, ontologische
und theologische Wahrheitsrelativismus bei indischen und christlichen Mystikern
[Diss. phil., Bonn 1968]

20 Vgl. Scuirmer/Esch, Kurze Geschichte der englischen und amerikanischen
Literatur, 4. unter Mitwirkung von Arno EscH neubearbeitete Auflage (1973)
272. Die beigefiigten englischen Zitate sind von mir zur Erlauterung hinzugesetzt.

38



einfaltig® zu sein — er will, mit MEIsTER ECKHART zu reden, ,gelassen®
sein und visiert die Haltung desjenigen an, der alle Dinge gelassen und
aufgegeben hat. Dieser Zustand 1dfit sich nicht als erlebniskategoriales
Phanomen beschreiben, sondern er ist Ausdruck einer passiven Neutralitat
der Seele, die allen Affekten abgestorben ist. Diese innere Einsamkeit
meint auch die radikal-pietistische Berleburger Bibel:
,Ueber dieses ist er (sc. der Mensch) seiner selbsten beraubet, indem er
mit sich selbst keine Gemeinschaft hat, und sich soweit in eine Ohnmacht
zu versinken fithlet, daf die ganze Trennung seiner sclbsten von sich
selbsten gintzlich vollbracht ist ... und alles was ihm eigen war wird ihm
so entzogen, dafl er nicht allein von allen Dingen, sondern auch von sich
selbst, verbannet und verworfen ist“2t.

Tscuuanc-TsE spricht von der ,einsamsten Einsamkeit®, die eintritt,
wenn nichts hereingelassen wird von dem, ,was draufien ist, denn Viel-
heit der Empfindungen gereicht zum Verderben“®. Pragnant hat OrRIGENES
den Zustand der affektlosen Abgeschiedenheit charakterisiert, wenn er
sagt, daf} eine Trennung non locis, sed actibus®® erreicht werden miisse;
denn der abgeschiedene Fromme soll hinaus (oder besser: hinein) in die
Wiiste seines jeglicher pathe®* entbiirdeten Herzens. Wer den inneren
“stream of consciousness” erfolgreich zum Stillstand gebracht hat, kann
mit der Bhagavadgita getrost sagen:

»Wer handelt ohne jeden Hang und all sein Tun der Gottheit weiht,
Wird durch das Bése nicht befleckt, wie’s Lotosblatt durch’s Wasser nicht.
Mit ihrem Leib, Sinn und Verstand und mit den Sinnen ganz allein,
Tun die Andacht'gen jede Tat ganz ohne Hang, um rein zu sein“%.

2. Die vertikale Einsamkeit des Propheten

Blicken wir zur Prophetie hiniiber, dann zeigen sich trotz der funda-
mentalen Identitdt der religios-existentiellen Ausgangssituation elemen-
tare Unterschiede: Die Gemeinschaft, die zwischen personalem Geschépf
und personalem deus angestrebt wird, ist keine substantielle Gemeinschaft
wie in der Mystik, sondern, mit JouanNEs GorTscHick zu reden, prophe-
tische , Willensgemeinschaft“?, die auf der Konformitit der Affekte beruht.

Oft sind die Propheten von der Theologie und Religionswissenschaft
»grofle Einsame® genannt worden, wobei man zumeist auf ihre inter-
sozialen Bezlige abhob. Doch auch in vertikaler Hinsicht sind die Prophe-
ten einsame Gotteskiinder. Wir wollen von ihrem diastatischen Zug im

21 Zitiert bei Curista Ficute, Das Erlebnis der inneren Einsamkeit von der
romanischen Mystik bis zur deutschen Empfindsamkeit [Diss. Koln 1954] 29f.

2 Tscuuanc-Tse, Das wahre Buch vom siidlichen Bliitenland, Buch 4 bzw. Ka-
pitel 11; zitiert bei pE Groot, Universismus (1918) 102

28 Zitiert bei K. Heussi, Der Ursprung des Mondhiums (1936) 46

24 Hierunter versteht OriceENEs die concupiscentia.

% Gita V, 10f. (S. RaApHAKRISHNAN [1958])

% J. Gorrscuick, Luthers Theologie, in: Ergh. zur ZThK 24 (1914) 35f.
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Gottesverhiltnis sprechen: Diastase bedeutet Zwiespalt und, auf die Got-
tesbeziehung der Propheten angewandt, ist damit die dialektische Span-
nung zwischen der gleichzeitigen Nihe und Ferne Gottes im prophetischen
Erleben gemeint. Viele Propheten sind Gotteskiinder, die an ihrem Auf-
trag leiden. Aufgrund ihrer Berufung und Einsetzung in das Propheten-
amt sind sie einerseits in eine besondere Beziehung zur Gottheit getreten,
also in eine exklusive Bindung an sie, die auf Visionen und Auditionen
beruht, — doch der Gott, den zu verkiindigen sie Auftrag haben, tritt
ihnen oftmals auf diastatische Weise gegeniiber. JErEMIA klagt beispiels-
weise von seiner tragischen Einsamkeit vor Jahve: ,Unter dem Druck
deiner Hand saf} ich einsam® (15,17). Der souverdne Willensgott Jahve,
der Jeremia ins Prophetenamt gezwungen hatte, ist zu einem ,Trugbach®
geworden, zu einem ,Wasser, auf das kein Verlaf} ist“ (15,18). Ahnliches
erfuhr auch der iranische Religionsstifter ZARATHUSTRA, der um die ein-
samen Augenblicke zwischen der Nihe und Ferne Ahura Mazdas wufite.
Er rang gelegentlich um Erneuerung des Wortkontaktes: ,Mir eine Zu-
sage zu geben, bitte ich mir von dir aus, o Herr® (Yasna 46,3). Der Pro-
phet kannte den Spannungswechsel zwischen der Hochlage glaubensvoller
Zuversicht und der Tiefspannung zweifelnder Anfechtung. Beklemmende
Einblicke in das zweifelnde Fragen ZArRATHUSTRAS gibt Yasna 44,12:

»Das frage ich dich, sage mir der Wahrheit gemaf, o Herr: Wer ist der

Rechtglaubige? Die, welchen ich Rede stehe? Oder (wer ist) der Falsch-

gldaubige? Bist du selbst der Arge oder ist jener der Arge, der Falsch-

gldubige, der mir deine Vorteile streitig macht? Wie kommt es, daf er
nicht selbst als der Arge gilt?®

‘Waihlen wir als letztes Belegbeispiel noch den Propheten Munamman,
der ebenfalls solche schmerzhaften Augenblicke kannte, wenn er sich von
Allah verlassen glaubte. Nach der Berufung erlebte er eine leidvolle
Unterbrechung (fatra) des Offenbarungsgeschehens. Diese einsame Phase
spiegeln vermutlich die Worte der 93. Sure:

»Im Namen Allahs, des Allbarmherzigen. Bei dem hellen Tag und bei der
finstern Nacht. Dein Herr hat dich nicht verlassen, auch hafit er dich nicht.
Wahrlich, das zukiinftige Leben wird besser fir dich sein als das gegen-
wirtige, und dein Herr wird dir eine Belohnung geben, womit du voll-
kommen zufrieden sein wirst. Hat er dich nicht als eine Waise gefunden
und Sorge fiir dich getragen? Hat er dich nicht im Irrtum gefunden und
dich recht geleitet? Hat er dich nicht arm gefunden und dich reich gemacht?
Darum bedriicke nicht die Waise und verscheuche nicht den Bettler, sondern
verbreite die gnddige Wohltat deines Herrn.“

Zusatzlich zu dieser diastatischen Einsamkeit des Propheten gibt es als
weitere Sonderform die Vorstellung eines objektiven Wirkens von Seiten
der Gottheit aus, die den Menschen durch Anfechtung und Zweifel er-
proben will. Die Wechselwirkung von dubitatio und certitudo salutis
findet sich besonders in der folgenden Auflerung LuTHERS:
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»Dubitatio manet in sanctis et renatis et viget in illis, etsi non semper,
tamen per intervalla. Est autem dubitatio opus legis. Nam lex efficit
dubitationem animarum, Evangelium consolatur et certificat animam.
Pugnant autem haec duo eccerime inter se, certitudo et dubitatio.”
(WA 39, 11, 163, 14—18)

IV. HorizoNTALE FORMEN DER EINSAMKEIT

Nachdem wir bisher ausschliefilich die vertikalen Formen der religics-
existentiellen Einsamkeit diskutiert haben, sollen nun die Horizontal-
formen umriflhaft beschrieben werden. RoserT Junck und Tosias Bro-
cHER haben auf die ,Einsamkeit der Einzelginger“®” hingewiesen, die
besonders bei Dichtern und groflen Wissenschaftlern auftritt. Diese
Einsamkeit ist ein Faktum, das die grofien Einzelnen von den angepafiten
Alltagsmenschen unterscheidet und sie zu ,Fremden® werden ldfit. Auch
hierzu bietet die Religionsgeschichte wiederum tiberzeugende Parallelen,
und zwar in Gestalt der groflen einsamen Oppositionspropheten, Mystiker
und Religionsstifter. Obgleich der Stifter typologisch entweder dem Pro-
pheten oder Mystiker zuzuordnen ist, weist seine horizontale Einsamkeit
eine charakteristische Variante auf, so dafl er als dritte Kategorie ge-
sondert herauszustellen ist.

Vergleicht man die Finsamkeitsarten dieser drei Strukturtypen, dann
1af3t sich zundchst als ein Motiv, das allen gemeinsam ist, ihre Individuitdt
(Paur NaTore) herauskristallisieren, die sich nicht nur in der Protesthal-
tung gegeniiber mancherlei Traditionen manifestiert, sondern auch stili-
stisch als ausgeprigtes Selbstbewufitsein greifbar ist. Bubpua hilt sich fiir
den ,Hochsten Meister und sagt: ,Ein gleicher wie ik wird nicht ge-
funden“?®®, ZArRaTHUSTRA betont: ,Und ick will reden, nun lauschet, nun
horet, ihr, die thr von Nah und dié ihr von Fern verlangend kommt“®®.
Mant anderseits sagt selbstsicher von sich: ,/ch habe keinen Meister und
keinen Lehrer, von dem ich diese Weisheit gelernt hitte“®.

Der elementare Unterschied zwischen Prophet und Mystiker lifit sich
vielleicht so beschreiben: Das ,prophetische Ich® ist extrovertiert. Der
Prophet kimpft gegen bestehende religiose Ordnungen und gegen den
erstarrten mechanisierten Kultbetrieb usw. (obgleich er der Tradition in
vielfaltiger Weise verpflichtet ist). Das ,mystische Ich“ dagegen ist intro-
vertiert, es ist kein aktivistisches Berufungsbewufitsein, sondern subjek-
tivistisches ,Begnadungsbewufltsein (HEmLER), das in der GewifSheit per-
sonlichen Vergottetseins griindet.

¥ Ropert Junck, Die Einsamkeit der Einzelganger, in: EvKomm. 1/1972. —
Tosras Brocuer vgl. Fufin. 4

® Mahavagga 1,5

2 Yasna 45,1

% Zitiert bei H. J. Porotsky, Manichiische Homilien (1934) 47
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Auf der fundamentalen Grundlage der Individuitdt pragen sich indi-
viduell verschiedenartige, spezifische Einsamkeitsformen aus. So lafit sich
die horizontale Einsamkeit des Meisters als Zusammenspiel subjektiver
und objektiver Komponenten beschreiben, die in einem Wirkzusammen-
hang stehen und sich gegenseitig bedingen.

Das subjektive Moment umschlieit neben der angedeuteten Individui-
tit das Wissen des Meisters um heilsmetaphysische Zusammenhange. Der
Religionsstifter besitzt Heilserkenntnis, die der in Weltlust verweilenden,
in Weltlust heimischen Menschheit nicht zugénglich ist. Pragnant hat dies
LaotsE ausgedriickt: ,Ich allein bin anders als die Menschen: / Denn ich
halte wert die spendende Mutter*®. Eng mit diesem subjektiven Aspekt
ist das objektive Motiv verkniipft; denn das Wissen des Meisters stofit
auf die Verstindnisunfihigkeit des Volkes bzw. die Verstandnisunwillig-
keit der Religionsbeamten: ,Denn mit sehenden Augen sehen sie nicht,
und mit horenden Ohren horen sie nicht; und sie verstehen es auch nicht“®.

Entsprechend klagt wiederum LAOTSE:
,Meine Worte sind sehr leicht zu verstehen,
sehr leicht zu befolgen.

Doch keiner in der Welt kann sie verstehen,
keiner kann sie befolgen.“%

Die horizontale Einsamkeit des Propheten unterscheidet sich von der
des Religionsstifters dadurch, dafl sie nicht auf der Verstandnisunfahigkeit,
sondern auf der Verstindnislosigkeit der Menschen und Sakralinstitutio-
nen beruht. Stellvertretend fiir andere Propheten zitieren wir die er-
greifenden Worte JEREMIAS:

,Herr, du hast mich iiberredet, und ich habe mich iberreden lassen; du
bist mir zu stark gewesen und hast gewonnen; aber ich bin dariiber zum
Spott geworden tdglich, und jedermann verlacht mich. Denn seit ich ge-
redet, gerufen und gepredigt habe von der Plage und Verstérung, ist mir
des Herrn Wort zum Hohn und Spott geworden taglich.“*

Blicken wir noch abschlieflend zum Mystiker hiniiber, dann 1afit sich
sein spezifisch horizontales Einsamkeitsmotiv auf die passive Verstindnis-
losigkeit bzw. auf Indifferentismus und Gleichgiiltigkeit der Zeitgenossen
zuriickfithren, wobei spottische Ignoranz und mangelnde Verstindnis-
bereitschaft durchaus miteingeschlossen sind. Wirklichkeitsnah findet sich
dieser Zustand bei THERESE von Avila geschildert:

,Um also mit dem geringsten (Leiden) zu beginnen, so erwdhne ich ein
gewisses Gerede unter den Personen, mit denen man umgeht, oder auch
unter solchen, mit denen man nicht verkehrt ... Da sagt man z B.: Die
Person will fiir heilig gelten: durch ihre Ubertreibungen will sie die Welt
tiuschen und andere als schlecht hinstellen, die doch bessere Christen sind

3t Tao-Té-King, c. 20 3 Tao-Teé-King, c. 70
2 Mt 13,18 % Jer 20,71,
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als sie ... Jene, die sie zu Freunden gehabt, trennen sich von ihr, und
gerade sie sind es, die ihr die bittersten Bissen reichen und am meisten
Leid verursachen.“®

Mircea Eviape streift dieses interessante Problem und bringt es auf
hochst originelle Weise mit der Ambivalenz des Sakralen in Verbindung:
,Auch eine Theophanie, wie die durch die christlichen Mystiker offenbarte,
wirkt auf die grofe Mehrheit der Menschen nicht nur anziehend, sondern
auch abstofiend (was immer die Bezeichnung fiir diesen Widerwillen sei:
Haf}, Verachtung, Furcht, absichtliches Ignorieren, Sarkasmus usw.)“*.

Eingehende Interpretationen zu den hier nur umriffhaft vorgestellten
Formen des Einsamkeitserlebnisses finden sich in unserer anfangs erwahn-
ten Monographie. Es wire an der Zeit, wenn die Forschungsansitze ver-
schiedener Fachbereiche systematisch geordnet wiirden, so dafl die ein-
schligige interdisziplinire Forschung in Zukunft stirker geférdert wer-
den konnte.

35 Die dunkle Nacht der Seele 11, 87. Bei FicuTE, 2.2.0., 14

36 Mircea Friape, Die Religionen und das Heilige. Elemente der Religions-
geschichte (1954) 41
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WEIBLICHE ELEMENTE IN DER SYMBOLIK DES ISLAM

von Umar R. Ehrenfels

1. Einleitung

Neben Glaubensbekenntnissen, Lehren und Geboten wirken Religionen auch
durch Symbole auf ihre Anhanger ein. Die drei erstgenannten Prinzipien wen-
den sich vornehmlich an den Verstand, das letzte, die Symbolik, aber formt das
im Unbewufiten wurzelnde Empfinden. Oberflichlich betrachtet, ist die formen-
de Kraft der Symbolik unscheinbar, hat aber eine um so gréflere Tiefenwirkung
im Seelenhaushalt des Unbewufiten. Das monotheistische Glaubensbhekenntnis
und die daraus erflieBenden Lehren sind im Islam vordergriindig betont worden.
Die Bedeutung des Rituals und noch mehr des Symbolismus haben geringere Be-
achtung gefunden. Die vorliegende Untersuchung beschaftigt sich mit dem weib-
lichen Element islamischer Symbolik und der Bedeutung, die es fiir das gesamte
islamische Weltbild hat.

2. Phinomenologie des islamischen Symbolismus

Fatihah, die erste Surah des Qur’an, die in westlicher Literatur oft als das
» Vater-Unser” der Muslime angesehen wird, wird symbolisch von diesen selbst
als Umm-ul-kitab, als Mutier des (heiligen) Buches! bezeichnet. Dieser allego-
risch zu verstehenden Redewendung haftet insofern eine weiterreichende Bedeu-
tung an, als ja auch die Gemeinschaft der Muslime als wmmat bezeichnet wird,
also symbolisch als Nachkommenschaft eines ,Muttertums’. In diesem Zusam-
menhang mag an die schon von Ropertson-Smite und De  Lazy
O’LeAry? bemerkten Anzeichen von matrilinearen (mutterrechtlichen) Gesell-
schafts-Systemen gedacht werden, die auf Beziehungen Siid-Arabiens mit einer
vor-arischen Indus-Kultur hinweisen kénnten?, wie ich dies schon vor Erschei-
nen neuerer Forschungen auf diesem Gebiete vermutete?.

Die beiden vorrangigen Attribute Gottes: Al-Rahman und Al-Rahim werden
von den Radikalen: re, ke, mim abgeleitet, die in ihrer Grundform ,Mutterschof}’
bedeuten. In den, aus diesen Wurzeln geformten Abstrakta: ,Mitleid’ und ,Barm-
herzigkeit’ kann eine Form miitterlicher Liebe und der ,Barmherzigkeit® erblickt
werden, die Gott erstrangig zugeordnet sind. Die Bedeutung dieser symbolischen
Ausdrucksweise liegt darin, dafl Gott zwar als véllig abstraktes, schopferisches
Prinzip gesehen wird, dem aber vordergriindig auch weibliche, gewissermafien
miitterliche Eigenschaften eignen. Dies widerspricht der, besonders im
nicht-islamischen Westen, aber auch im islamischen Selbstverstindnis hdufig
vorkommenden Auffassung Gottes als eines rein mannlichen Prinzips. Die an so
bedeutender Stelle genannten weiblichen Qualititen entsprechen aber der islami-
schen Auffassung Gottes, die von allen Anthropomorphismen, also auch der
Eingeschlechtlichkeit, frei ist. Die Bedeutung dieser beiden symbolischen Wort-

! vgl. Seyyep Hossein Nasr: Ideals and Realities in Islam (London 1966) 49f
2 W. Rosertson-Swmita: Kinship and Marriage in Early Arabia (Cambridge
University Press 1885; Neuauflage: London 1907) — D. De Lazy O’Leary:
Arabia before Muhammed (London 1927)

3 Mircea Eriape: Yoga (dt. Rascher/Ziirich 1960) — Vgl. auch H. HerEFrITZ:
Vergessenes Siidarabien. Wadis, Hochhiuser und Beduinen (Leipzig 1936)

4 U. von Eurenrers: Mother-right in India (Hyderabad/Bombay 1941)
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gestalten wird durch den Platz, den sie sowohl in der ersten Surah des Qur'in,
wie in der Bismillahi-Formel einnehmen, noch unterstrichen.

Uber die Frauengestalten rings um den Propheten, ihre Geschichte, Schicksale
und Charaktere sind mehr Einzelheiten bekannt als iiber diejenigen der Frauen
anderer Propheten oder Begriinder der groflen Weltreligionen, einschliefilich
Abrahams. Dies hidngt wohl mit der grofieren Historizitdt der islamischen Friih-
zeit zusammen. Wenn diese Frauen, mit Ausnahme Fatima’s, der Tochter des
Propheten, daher auch kaum allegorische oder direkt symbolische Bedeutung ge-
wonnen haben, so iibten sie doch formbildend Einflufl auf die Entwicklung des
islamischen Frauenideals und Weltbildes im Allgemeinen aus. Khadija, als die
alteste und, wihrend ihrer Lebenszeit, einzige Gattin des Propheten, und
‘A’isha, als die jungste, sind hier nach Fatima besonders bedeutsam. Khadija ermu-
tigte den Propheten zur Annahme seiner Sendung und war der erste Mensch,
der an seine Berufung glaubte. ‘A’isha spielte bei der Sammlung und Bewer-
tung der Hadith-Tradition eine wichtige Rolle. Fatima nimmt einen, im gesam-
ten islamischen Weltbild und besonders auch im Symbolismus, vor allem des Su-
fitums, vordergriindig wichtigen Platz ein®. Wir wollen auf dies zunidchst nur
ganz allgemein und mit dem Hinweis auf die Symbolik von Fatima’s Hand ein-
gehen, die als Schutz bringendes Amulett eine grofie Rolle spielte und noch wei-
ter spielt®.

Gerade in Anbetracht der Bedeutung von Frauenpersonlichkeiten, wie Fatima,
Khadija und ‘A’isha fiir den frihen Islam, gewinnt auch der Freitag mit sei-
nem wochentlichen Gemeinschaftsgebet an Bedeutung’. Der Freitag ist in ver-
schiedenen Kulturen weiblichen Gottheiten zugeordnet gewesen®. Es soll vorerst
noch nicht untersucht werden, ob auch fir arabische Traditionen zwischen dem
Freitag und weiblichen Gottesvorstellungen ein Zusammenhang bestanden hatte,
als dieser Tag fiir das wochentlich einmal stattfindende Gemeinschaftsgebet ge-
withlt worden ist, sondern einstweilen nur darauf hingewiesen sein, dafl ein sol-
cher Zusammenhang iiberhaupt im vor-islamischen Bewufitsein des Mittelmeer-
gebietes und auch dariiber hinaus bestanden hat und kulturell formbildend ge-
wirkt hatte.

Die bisher erwidhnten weiblichen Symbolformen sind begrifflicher Art und
stammen aus der islamischen Frithgeschichte. Eine andere Gruppe von Symbolen
ist visueller Natur und gehért, mindestens teilweise, etwas spateren Phasen der
muslimischen Kulturentwicklung an. Da ist z. B. die traditionelle Haltung der
Hénde wihrend des rituellen Gebetes. Bei vielen und weitverbreiteten religidsen
Gemeinden, wie z.B. den christlichen und hinduistischen, ist sie derart, daf} die
Innenflichen der gefalteten Hinde ancinandergelegt werden, so daf die ge-
streckten Auflenfldchen und Finger eine aufrechte Figur bilden. Im Gegensatz

5 zu Fatima vgl. Louts MassieNon: ,L’expérience musulmane de la compassion,
ordonnée a 'universel; & propos de Fitima et de Hallij®, in Eranos-Jb. XXIV
(1955) 119—182 und in Opera Minora (Dar Al-Ma’arif), vol. III (Beirut/Libanon
1963) 642—653, bes. 645: Bezeichnung Fatimas als ,Mére de son Pére® etc.

8 vgl. G. Ryckmans: Les religions arabes préislamiques (Louvain 1951) 85; R.
Kriss/H. Kriss Heinricu: Volksglaube im Bereich des Islam, 11 (Wiesbaden 1962)
2l

7 zum Versammlungsgebet am Freitag vgl. Louis Massienon: ,La Cité des Morts
au Caire®, in Opera Minora, vol. II1 233—285, bes. 236ff

& 5o der Venus im antiken Rom (Vendredi) oder der Freya bei den Germanen
usw.
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dazu werden beim rituellen islamischen Gebet die Innenflichen der Hinde nach
oben gewendet, wobei durch eine sanfte Wolbung der Handriicken die Innenflé-
chen der Hinde nach oben zu gedffnete Schalen bilden. Rein formal betrachtet,
werden sie dadurch zu weiblichen Symbolen. Damit unterscheiden sie sich von
dem prinzipiell mannlichen Symboltypus der aufrecht gehaltenen, gestreckten
Hinde. Der Vergleich mit den aufrechten Steinsetzungen des ménnlichen Men-
hir und den licgenden Steinplatten des weiblichen Dolmen megalithischer Kultu-
ren liegt nahe. Am Rande sei noch bemerkt, dafl die Handhaltung beim islami-
schen Ritualgebet in dieser Beziehung mit derjenigen der Buddhisten und Jainas
etwas gemein hat. Auch da werden die leicht gewélbten Innenflichen der Hin-
de nach oben, aber gleichzeitig ineinander gelegt.

Ein anderes weibliches Symbol findet sich sichtbar gestaltet im zentralen
Punkt der Moschee: das Mihrab. Im Gegensatz zu den Gotteshdusern oder Ge-
betsrdumen der meisten anderen Religionen ist die Moschee weder mit einem
Altar, noch mit Kultbildern ausgestattet. Die letzteren wiirden ja dem Kern isla-
mischer Gottesauffassung, seiner Einzigartigkeit und Unabbildbarkeit, geradezu
widersprechen. Anstatt dessen findet sich in der Mitte der Stirnwand, welcher
sich die Gldubigen wihrend des Gebetes zuwenden, eine Vertiefung: das
Mihrab oder die Gebetsnische. Die Funktion dieser in die Innenwand der Mo-
schee eingelassenen Nische — also eines ,Negativ-Gebildes’ —, ist es, die Qibla
oder Gebetsrichtung nach Mekka anzuzeigen. Thr mit dem Gesicht zugewandt,
steht der Imam als Vorbeter. Er kann unter Umstidnden bei der Berithrung des
Bodens durch die Stirne mit seinem Kopf in den Bereich der Nische gelangen,
ohne dafl dies aber etwa zum Ritual gehéren wiirde. Die manchesmal gehorte
Erklarung des Mikrab als eines Schutzes des Imam vor tétlichen Angriffen er-
scheint nicht iiberzeugend. Praktische Erwiagungen, neben der Richtungsweisung
nach Mekka, diirften bei dem erst in der zweiten oder dritten Generation der
frithen Muslime auftauchenden architektonischen Motiv der Gebetsnische (zirka
70 n. Hijra) kaum eine Rolle gespielt haben. Doch selbst wenn dies der Fall ge-
wesen sein sollte, so ist das Mihrab, als architektonisches Formelement betrach-
tet, ein weibliches Symbol. Es wird oft durch abstrakte Ornamentik ausge-
schmiickt und mit kalligraphischen Textbindern aus dem Qur’'an umrahmt.

Auf einer anderen, aber immer noch visuell bestimmten Bewuftseinsehene
liegt der Gebrauch allegorischer Zeichen fiir den Islam als solchen oder fir die
Zugehorigkeit zu seinem Kulturbereich. Hierher gehdren der Halbmond oder
Halbmond und Stern als religiése Symbole. Die lassen sich in manchem mit der
psycho-soziologischen Funktion des Kreuzes fiir die Christen oder des Davidster-
nes fiir die Juden vergleichen. Die Identifikation dieser Wahrzeichen mit dem
muslimischen Selbstverstindnis ist seit der Zeit, als das osmanische Reich die
fiihrende Rolle der islamischen Kulturgeschichte tibernommen hat, allgemein
geworden. Der Halbmond als symbolischer Zierat ist nicht allein auf Minarett-
spitzen und Moscheekuppeln beschrankt, sondern hat sich auch auf National-
flaggen und ornamentale Abzeichen ibertragen lassen und ist dort fest veran-
kert.

Der Mond, und ganz besonders der Halbmond, spielen auch in anderen Reli-
gionen eine Rolle und erscheinen dort als weiblich betont. In seiner Form als
zunehmende Sichel nach dem symbolischen Tod des Verschwindens vom Him-
melszelt spielt der Mond eine wichtige Rolle in Wiedergeburts- und Einwei-
hungsmysterien. Als Attribut weiblicher religioser Gestalten tritt der Halbmond
im breiten Raum zwischen dem Mittelmeergebiet und Indien auf. Dort wird er
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in ikonographischen Darstellungen der Jungfrau Maria und des Gétterpaars
Shiva-Shakti abgebildet. An dem weiblich betonten Charakter des Halbmonds,
als religitses Symbol betrachtet, kann daher kaum gezweifelt werden.

Weniger deutlich, aber immerhin faflbar, ist eine andere visuelle Symbolik in
Kunst und Brauchtum des Islam verankert: die Farbe Griin-Blau, besonders in
der Nuance des Tiirkisblau. Diese Farbe findet sich in typischen christlichen
Darstellungen der Jungfrau Maria.

8. Zwei Arbeitshypothesen zur Erklirung

Das weibliche Element in seinen verschiedenen Aspekten des Symbolismus
konnte als Polarisation? der minnlich betonten, stark patriarchalisch orientier-
ten Religions-Soziologie islamischer Kulturen angesehen werden, wie sie sich im
Geschichtsbild der meisten islamischen Zivilisationen manifestiert hat und wei-
ter manifestiert. Die Rolle der Frau scheint, schon seit der Omayyaden-Epoche,
aber mit weitgehender Ausnahme des Jahrtausends muslimischer Gegenwart in
Spanien!® stetig reduziert und aus dem Gemeinschaftsleben mehr und mehr ver-
bannt worden zu sein. Dies gilt ganz besonders fir die Epochen tiirkischer und
mugholischer Hegemonie in der islamischen Welt.

Lediglich im eigenen Heim, und da mehr in der Rolle als Mutter als in derje-
nigen von Gattin und Schwester, geschweige denn als Tochter, spielt die islami-
sche Frau eine dominierende und z. T. auch unabhingige Rolle. Die, soziologisch
betrachtet, untergeordnete Rolle der Tochter im spateren Islam ist um so auf-
schlufireicher, als die symbolische und menschliche Beziehung des Propheten zu
seiner Tochter, wie schon oben angedeutet, sowohl historisch als auch dem isla-
mischen Selbstverstdndnis nach, besonders stark war. Dies gilt fiir fast alle So-
zialgemeinschaften unter islamischem Einfluf}.

Eine oft vernachlassigte Ausnahme von dieser Regel machen hier einige ma-
trilinear organisierte islamische Sozialsysteme nichtarabischer Vélker, wie z. B.
der Minangkabau in Indonesien, der Negri Sembilan!! in Malaya, der Ma-
layalam sprechenden Key Mapillai von Kerala, und die Laccadiven-Insulaner’® —
beide in Indien —, die Tuareg der Sahara und etliche afrikanische Vélker siid-
lich der Sahara, besonders in Nigeria®® und Ostafrika!4.

Die Situation im frithen Islam freilich bietet auch ein anderes und fiir die Ge-
schichte weiblich determinierter Symbole im islamischen Kulturleben bedeutsa-

® Prof. Dr. A. Knoury: persénliche Mitteilung am 29. Nov. 1972

10 Sygrip Hunke: Allahs Sonne iiber dem Abendland (Stuttgart 1960) s. bes. 275f.
11 P. E. DE JossELIN DE Jone: ,Islam versus Adat in Negri Sembilan (Malaya)*®,
in: Bijdreegen ... (Leiden), vol. 116—1 (April 1960) 158—208, vor allem 175f.:
,on adat pesaka to protect women'

12 TxeLa Duse: Matriliny and Islam. Religion and Society in the Laccadives
(National Publishing House/Delhi 1969)

13 Urrica Bravkimper: Der Einflufl des Islam auf Geschichte und Kulturent-
wicklung Adamawas (F. Steiner/Wiesbaden 1970), bes. 132 iiber die Longuda,
Ndoro, Tigong, Bata-Mbula, Daka und Djibon, die trotz ihrer Islamisierung
Matrilokalitit bewahrt haben, u. 188 iiber die ,geachtete Position der Frau®, wo
immer Mutterrecht in Afrika vorkommt.

14 Umar von Enrenrers: Im lichten Kontinent (Progrefi/Darmstadt 1962) iber
die Luguru SS. 107ff, 173f etc., uber die Makonde 8. 102, 156, 170, 187 etc., iiber
die Mwera S. 147, 188 etc. und die Yoa.
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mes Bild. Die jetzt betont patriarchale Religionssoziologie scheint damals zu-
mindest teilweise anders gewesen zu sein.

Betrachten wir zunédchst einige charakteristische Beziehungen im frithen isla-
mischen Sozialverhalten. Der Prophet war zuerst angestellter Karawanen- und
Geschiftsfithrer einer vermégenden Witwe, die, wie schon oben erwihnt, seine,
wihrend ihrer langen Lebenszeit einzige, Gattin geblieben ist. Sie glaubte als er-
ste an seine Mission und ermutigte ihn, dieselbe trotz grofler innerer Widerstian-
de und Zweifel anzunehmen. Frauen der ersten muslimischen Generationen
spielten z. T. fithrende Rollen im 6ffentlichen Leben; ja sogar auf den Schlacht-
feldern'®. Die Rolle ‘A’ishas bei der Verifikation der Headith-Tradition!® fin-
det trotz ihrer Eifersucht gegeniiber Fatima ein Gegenstiick nicht nur unter spi-
teren, theologisch gebildeten Frauen, sondern auch in der charismatischen Be-
deutung einer Mystikerin, wie z. B. Rabi‘a von Bagra. Diese Einzelfille bilden,
zusammen mit der gesamten Religionssoziologie des frithen Islam, ein geschlos-
senes Ganzes, von dem sich noch Spuren in der Stellung der Frau bei den Be-
duinen und bei einzelnen Sekten, besonders im Libanon, finden.

Die markantesten Einschrinkungen und Hemmschuhe in der Entwicklung
muslimischer Frauenemanzipation — verglichen mit der in anderen Zivilisati-
onsformen des 20. Jahrhunderts —, namlich die Verschleierung und die Be-
schrinkung des weiblichen Wirkungskreises auf das eigene Heim, erscheinen
nicht charakteristisch fiir die arabische Gesellschaft der Frithzeit des Islam!?,
sondern sind, gleich dem Eunuchentum, durch Akkulturation vom vor-islami-
schen Persien und dem christlichen Byzanz iibernommen worden.

Diese kultur-historische Situation macht es schwierig anzunehmen, dafl die
weiblich betonte Symbolik im frithen und frithesten Islam schon als gewisserma-
flen unbewufite Polarisation der betont mannlichen, ja patriarchalen Struktur,
wie sie der spateren islamischen Religionssoziologie eignet, zu interpretieren sei.
Nach dem Einsetzen der Patriarchalisierung im manifesten, bewufiten Lebensstil
hitte seine Polarisierung im Unbewuften, und damit im Symbolbereich, erwar-
tet werden miissen. Viele, wenn nicht die meisten der von uns angefithrten weib-
lichen Symbolphinomene aber stammen aus der Friihzeit des Islam, als die Stel-
lung der Frau noch nicht so bedriickt war, wie sie es spiter geworden ist.

Die Haltung moderner, mehr oder weniger westlich akkulturierter muslimi-
scher Apologeten des Islam deutet ebenfalls in diese Richtung. Als ein reprisen-
tatives Beispiel hierfir, soll hier die Khutbah von Lurrari Guarrari, Kultur-
referent, ISG, kurz angefiihrt werden'®. Er verweist zunidchst auf Qur'an 9:11
und sagt, dafl darin briiderliche Verbundenheit der ,Gldubigen, Ménner und
Frauen®, gefordert wird, dann auf Qur’an, 3:96, in dem der gleiche Lohn fiir
die Arbeiten der Ménner wie der Frauen im Jenseits versprochen wird. Dann
wird die ,letzte Ansprache des Propheten® angefiihrt, in der er die Muslime
aufforderte, die Frauen gut zu behandeln, sowie auf Qur'an 30:22, mit dem Hin-

% vgl. F. Bunr: Das Leben Muhammeds (Heidelberg 19613) 29

8 Von den tiber 1000 oder gar 2000 iiberlieferten Spriichen des Propheten, welche
auf “A’isha als Quelle zuriickgefithrt werden, wurden immerhin etwa 300 als echt in
die Sammlungen von al-Bukhari und Muslim aufgenommen.

1 vgl. K. E. MULLER: Kulturhistorische Studien zur Genese pseudo-islamischer
Sektengebilde in Vorderasien (Wiesbaden 1967) 241—248

18 Lurrarl Guarrarr’'s Khutba, vervielfiltigt von der Islamischen Studenten-
gemeinde 63 Gieflen, Postfach 2962 (Dezember 1972).
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weis auf ,Liebe und Zirtlichkeit“, sowie den Frieden, den die Ehegatten bei ih-
ren Frauen finden, und auf 46:16, wo Giite zu den Eltern (beiderlei Geschlechts)
geboten wird. Hierauf wird das Hadith erwdhnt, demzufolge der Prophet auf
die dreimal wiederholte Frage eines jungen Muslim, wer der nichste Familien-
angehdrige sein solle, immer wieder: ,Die Mutter* antwortete und erst an vier-
ter Stelle den Vater genannt habe.

Qur'an 17:32 ist angefithrt, um die islamische Verurteilung des vorislamisch
bei den Arabern verbreiteten Brauches des Kindesmordes an neugeborenen Mad-
chen und von der offentlich zur Schau gestellten Enttiuschung bei der Geburt
eines Madchens (statt eines Knaben) zu belegen. Qur’an 4:20 ist zitiert, um die
islamische Verurteilung erzwungener Ehen mit wohlhabenden Witwen darzutun,
wie sie bei vor-islamischen Arabern nicht selten vorkam. Qur'an 4:2 wird ange-
fithrt, um die Wesensgleichheit von Mann und Frau bei der Erschaffung des
Menschen ,...aus einem einzigen Wesen* darzutun. In 19:96 wird die Gleich-
heit der Geschlechter in ihrer jenseitigen Verantwortung erhértet, ebenso wie in
16:98 und 33:36.

Trotz dieser ausfithrlichen Dokumentation der, vom Islam geforderten, guten
Behandlung und prinzipiellen Gleichheit der Frau mit dem Manne aber kam
Lurrarr GuArrarr dennoch zu dem Schluff, dafl ,der Islam fiir eine Arbeits-
teilung der Geschlechter (die Italisierung ist von mir) eintrete und fiigt hinzu,
dafl dies ja ,der Natur des Menschen“ entspreche. Der Mann solle ,fiir Unter-
halt und Sicherheit der Familie sorgen, die Frau fiir den Haushalt und die Kin-
dererziehung!®, wobei auf einen gewissen ,Vorrang® der Minner (in Qur’'an
2:229 und 4:35) verwiesen wird. Auch SeyyeEp Hossain Nasr, ein sonst so
modern denkender Apologet des Islam, kommt in seinem Ideals and Realities of
Islam® zu dhnlichen Schlufifolgerungen auf dem Gebiete des Feminismus. Selbst
gemifigte ,Frauenrechtlerinnen® und Triger der Frauen-Emanzipation des 19.
und 20. Jahrhunderts wiirden solche Schluf}folgerungen als reaktiondren Antife-
minismus empfinden, die der Theorie und Praxis in Westeuropa, Japan und
Amerika — von den Ostblocklindern und dem China Maos ganz zu schweigen
— widersprachen.

Hierin liegt eine Schwierigkeit fiir die Annahme der Hypothese, dafi die
weibliche Symbolik als vielleicht unbewufite, aber immerhin wirksame Polarisa-
tion des minnlichen Ubergewichtes, wie es spiter fiir die Religionssoziologie des
Islam charakteristisch wurde, schon im friihen Islam in Erscheinung trat.

Eine andere Arbeitshypothese wiirde von der Voraussetzung ausgehen, dafi
der frithe Islam, sowohl soziologisch wie auch tiefenpsychologisch betrachtet, ein
hohes Ausmafl ménnlich-weiblicher Polarisation schon gehabt, aber mit der Zeit
verloren habe und daher auch schon von allem Anfang an, nicht nur in seinen
Geboten und Verboten, sondern auch in seiner Symbolik, das weibliche Element
mehr betont hitte, als es zur Zeit seiner Entstchung die anderen Hochkulturen
des Nahen Ostens (Judentum, zoroastrisches Persien und die mittelalterliche
Christenheit) getan haben.

Diese Auffassung konnte sich auf folgende kulturgeschichtliche Abldufe stiit-
zen: die Verschleierung und die anfangs noch mifige Beschrinkung des Wir-
kungskreises auch vornehmer Frauen wurden weitgehend als zoro-
astrisch-persische und christlich-byzantinische Statussymbole in die islamische

19 8. 2 der o. gen. vervielfiltigten Zusammenfassung
™ op. cit,, 111f

4 ZMR, Heft 1/75 9



Welt akkulturiert und — besonders nach der Vertreibung der Muslime aus Spa-
nien und Etablierung tirkischer und mugholischer Hegemonien in der Welt des
Islam — von immer weiteren Kreisen der Muslime imitiert.

Auch auf dem oft iiberbetonten Gebiet der Polygynie im Islam hat sich erst
spiter eine fiir die Frau immer ungiinstiger werdende Situation ergeben. Die
vom Qur'an 4:129 geforderte gleiche Behandlung der Gattinnen eines Mannes
wurde immer weniger beachtet. Solange jede Gattin in ihrem Heim Herrin war,
glich die Situation des Ehemannes in manchen Belangen der eines in ,Besuchs-
che* lebenden Gatten von manchen mutterrechtlichen Sozialsystemen. Aber in
polygynen Haushalten spiterer Epochen des Islam machte sich eine Anndherung
an die alt-chinesische ,Konkubinen-Polygynie® bemerkbar, die in auflerst unis-
lamischer Art jeweils einer ,Hauptfrau® Macht Gber auch sonst soziologisch be-
nachteiligte ,Nebenfrauen® gewéhrte.

Nach der Auffassung der zweiten hier formulierten Arbeitshypothese wiirde
der weibliche Symbolismus im friihen Islam nicht als Ausgleich eines bestehen-
den Mifiverhiltnisses zwischen den Geschlechtern, sondern vielmehr als Anzei-
chen von einer, frither bestanden habenden, aber spiter immer mehr in den
Hintergrund gedringten, urspriinglichen Ausgeglichenheit zwischen den Ge-
schlechtern auf soziologischen wie auch tiefenpsychologischen Gebiet gedeutet
werden.

4. Weitere Forschungsaufgaben

Die kurze Ubersicht weiblicher Symbolik im Islam und zwei Arbeitshypothe-
sen zu ihrer Erklirung, die wir hier vorlegen, sind beide weit davon entfernt,
etwa ecinen Anspruch auf Vollstindigkeit erheben zu wollen. Zunichst mifiten
die Daten der Einfithrung weiblich anmutender Symbolik im Islam genauer un-
tersucht und vor allem das Problem kritisch betrachtet werden, ob sie und ihre
kulturellen Zusammenhinge von ihren Promotoren selbst oder von irgendwel-
chen Muslimen zur Zeit ihrer Einfiihrung als weiblich empfunden worden sind,
oder lediglich unserem, durch die Arbeiten der Tiefenpsychologie geschérften
Blick als solche erscheinen.

Im einzelnen wiren noch folgende Punkte besonderer Untersuchung wert:

1. Die Halbkugelform der Moschee tiirkischen Stiles entspricht der symboli-
schen Darstellung einer Frauenbrust mehr als christliche Kuppeln, wie etwa die
der Peterskirche in Rom, — aber auch mehr als die mugholische Moscheekuppel,
wie etwa diejenige des Taj Mahal in Indien.

9. Die tirkische Moscheen-Architektur und die Einfithrung von Halbmond
und Sternen als Symbol fiir den Islam erscheinen, schon infolge ihres historisch
spiteren Erscheinens, mehr mit der ,Polarisations-Hypothese® iibereinzustimmen,
als die anderen, von uns angefithrten, zeitlich dlteren Symbolformen.

8. Drei Eigenheiten des islamischen Ritualgebetes sollten auch noch als viel-
leicht weibliche Symbolformen néher untersucht werden:

(a) der auf den Boden hingebreitete Gebetsteppich mit seinen abstrakten und
meist auch symbolischen Ornamenten, sowie:

b) der islamische Brauch, bei der stehenden Kérperhaltung im Gebet, die Au-
gen auf diesen Teppich zu richten, anstatt, wie hiufig etwa beim christlichen
Gebet, ,zum Himmel’ oder ,zu den Sternen‘ zu erheben, und schlieflich

{c) den Gebetsteppich, und damit indirekt auch die Erde, mit der Stirne zu
beriihren. Diese letztere Symbolik scheint bei den Shias noch besonders unter-
strichen, wenn eine runde Oblate geprefter Erde von Kerbala wihrend des Ge-
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betes auf diejenige Stelle des Teppichs gelegt wird, die der Betende mit seiner
Stirne beriihrt.

4, Die Darstellung ,Des Weiblichen® oder der ,Archetypischen Frau® im isla-
mischen Schrifttum® erwartet eine viel umfassendere und griindlichere Unter-
suchung, als sie bisher von uns versucht worden ist.

5. Die Anzeichen einer sich in der islamischen Welt schon hie und da abzeich-
nenden Renaissance des aktuellen Frauentums, wie des abstrakten ,Ewig-Weib-
lichen® (GorraEk) ist schon mehrfach vermerkt worden und verdient eine
griindlichere Studie religionssoziologischer Natur.
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Diese Studie soll nicht abgeschlossen werden, ohne in grofier Dankbarkeit der
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Im Besonderen erinnere ich mich dabei der schon verstorbenen MuHAMMED
At und Dr. Aspur Hugg, sowie meines Kollegen und engen personlichen
Freundes: Seyvep Aspur. Wamas Bukzari, Rector, Arabic College, Madras
und meines ehemaligen Studenten, Jenas Manmmup Smerir, M. A., B. L., Dip.
Anthr., of ,Darul-Salaam® in Salem (Tamil Nadu).

In Europa erhielt ich Antriebe zur Weiterfihrung meiner Ideen von meinem
Neffen ‘Mashaikh’Manmup-Kuan, Den Haag, sowie christlicherseits von Profes-
sor Dr. A. Knoury aus dem Libanon, jetzt Universitdit Minster, von Pastor
Winrriep MaecHLER, Studienleiter, Evangelische Akademie Berlin, und Frau
AnNELIESE DEBrAY, Leiterin des ,Hedwig-Dransfeld-Haus’ in Bendorf am
Rhein, und deren Mitarbeiter, meinem fritheren Schiiler, Dr. Savaw’-up-f
piN ‘Eip.

Ihnen allen sei an dieser Stelle noch einmal mein bleibender Dank fir ihre
Ermutigungen und Anregungen ausgesprochen.
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KLEINE BEITRAGE

ZU EINER THEOLOGIE DER BEFREIUNG
von Hans Waldenfels

Zu den bedeutendsten theologischen Verdffentlichungen der letzten Jahre ge-
hért das grundlegende Buch iiber die Theologie der Befreiung von GusTtavo
Guritrrez®, das nach Ubersetzungen ins Englische und Franzésische nun auch in
deutscher Sprache vorliegt. Die Veroffentlichung dieses Werkes ist um so mehr
7u begriifien, als die wesentlichen Argumente dieses theologischen Neuansatzes
in verkiirzter Gestalt inzwischen tber die Sekundirliteratur, Tagungsberichte
u. 4. Verbreitung gefunden haben und nicht zuletzt aufgrund der schematischen
Verkniipfung mit verwandten Stichworten wie Theologie der Revolution, poli-
tische Theologie, Marxismusdiskussion u.d. vorzeitig unter ein kritisches Vor-
zeichen geraten sind. Zwar ist es heute fiir denjenigen, der mit Aufmerksamkeit
die Entwidklung der lateinamerikanischen theologischen Szene verfolgt, hin-
reichend klar, dafi die Theologie der Befreiung sich nicht durch die Kenntnis eines
Autoren beschreiben 1aRt, diese viclmehr ein breites Spektrum z.T. sehr diver-
gierender Tendenzen darstellt, doch mufl die Diskussion dieses Ansatzes leben-
dig gehalten werden, weil er inzwischen lingst nicht mehr ein rein lateinameri-
kanischer Ansatz ist und seine Anstéfle auch — in Zustimmung wie Kritik —
bei uns bedenkenswert bleiben.

Verschiedene Gesichtspunkte fallen von vornherein bei der Lektiire des Buches
auf. (1) Die Theologie verfolgt einen radikalen Weltansatz, ist in der Tat eine
radikale Theologie der Welt, versteht sich als kritische Reflexion der Weltpraxis.
(2) Die konkrete Welt dieser Theologie ist und will zundchst nichts anderes sein
als die Welt Lateinamerikas. (8) Die Reflexion auf diese verdnderungswiirdige
Welt versteht sich als christlich-theologische Reflexion, d. h. sie greift in uniiber-
sehbarem Mafle auf traditionelle Ansatzpunkte der christlichen Botschaft sowie
der nachfolgenden Traditionen zuriick und sucht die eigenen Anstofie als theo-
logische zu rechtfertigen. (4) Im Blick auf die Not der Welt verliert der inner-
kirchliche Streit zwischen den Konfessionen an Gewicht, und weicht er einer
innerchristlichen Solidaritdt, die zur Solidaritit mit allen befreienden Kriften
in der Menschheit weiterdrangt.

Das Buch besteht aus vier Teilen: (1) Theologie und Befreiung; (2) Darlegung
des Problems, (8) Die Option der lateinamerikanischen Kirche, (4) Perspektiven,
Der erste Teil bietet eine Prizisierung der beiden Grundbegriffe Theologie und
Befreiung. Guriirrez sieht die Theologie als kritische Reflexion der geschicht-
lichen Praxis an. Es fillt hier bereits auf, dal er bei aller Aufgeschlossenheit
bemiiht ist, seine eigenen Anstofie an denen der katholischen Nachkriegstheologie
anzubinden. So bildet die Frage nach den ,theologischen Orten®, die seit der
Zeit der Nouvelle Théologie eines Cuenu, CoNGAR u. a. zu einer Theologie der
Zeichen der Zeit hindringte (vgl. dazu auch meine Anfrage: Welt als Erkenntnis-
prinzip der Theologie?, in ZkTh 96 [1974] 247—262), den Hintergrund des

* Teologia de la Liberacién (Salamanca 1972). Aus dem Spanischen iibersetzt
von Horst Goldstein. Mit einem Vorwort von Joh. Bapt. MeTz (= Gesellschaft
und Theologie, Systematische Beitrige, 11) Chr. Kaiser/Miinchen und Matthias-
Griinewald-Verlag/Mainz 1973; XII + 288 S., Sn. DM 82.—
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eigenen Ansatzes, zu dem dann philosophische Ansitze, unter denen der bedeu-
tende Einfluff marxistischen Denkens nicht verschwiegen wird (vgl. 14), hinzutreten.
Wichtig ist aber dann, dafl die Deutung der geschichtlichen Ereignisse im Dienste
der Praxis steht, ja ,dic wirkliche Interpretation des von der Theologie aufge-
deckten Sinnes der Ereignisse findet sich letzten Endes in der historischen Praxis*
(19). ,Theologie als kritische Reflexion auf die historische Praxis ist also eine
befreiende Theologie, eine Theologic der befreienden Verinderung von Ge-
schichte und Menschheit und deshalb auch die Umgestaltung jenes Teils der
Menschheit, der — als ecclesia vereint — sich offen zu Christus bekennt* (21).

Der Begriff Befreiung ist zunichst als Kritik am Begriff der Entwiddung zu
verstehen, da dieser nicht hinreichend den Kampf zur Schaffung einer gerechten
und briiderlichen Gesellschaft betont. Der Befreiungsgedanke — das darf nicht
iibersehen werden — ist folglich nicht zunichst ein theologischer Begriff, sondern
eine Grundkategorie der Neuzeit, in der sich der Mensch als Gestalter seines
Geschicks wiedererkennt (vgl. dazu auch J. B. Merz: Erlésung und Emanzipation,
in: L. Scuerrczyk (Hrsg.): Erlosung und Emanzipation [Quaest. disp., 61],
120ff.). Der Widerstreit von Entwicklung und Befreiung laBt sich dann auch be-
reits in pépstlichen Verlautbarungen auffinden. Am Ende der Uberlegungen
stehen die inzwischen bekannten drei Bedeutungsstufen der Befreiung: Befreiung
besagt (1) ,die Aspirationen sozialer Klassen und unterdriickter Vélker®, (2) die
»Notwendigkeit des Menschen, all seine Dimensionen zu entfalten®, (3) die Be-
freiung des ,Menschen von der Sinde, die die letzte Ursache eines jeden Bruchs
von Freundschaft, einer jeden Ungerechtigkeit und Unterdriickung ist* (41f.).

Im zweiten Teil wird nach dem Zusammenhang von Erlésung und historischem
Befreiungsprozefl des Menschen gefragt. Auch hier wird zunichst betont, dafl die
Frage nicht neu ist. Sie ist im Rahmen der Theologie der irdischen Wirklich-
keiten und seither bis hin zur Theologie der Revolution diskutiert worden. In-
zwischen ist die gesellschaftliche Praxis so sehr von Totalitit, Radikalitit und
Konfliktgeladenheit gezeichnet, daf sie ,schrittweise zu einem Ort (wird), an dem
der Christ in ‘Gemeinschaft mit anderen Menschen sein Geschick als Mensch
selbst bestimmt und seinen Glauben an den Herrn der Geschichte lebt® (49):
» Leilnahme am Befreiungsprozef ist ein verpflichtender und privilegierter (— hier
ist vom Original her wohl ,theologischer zu erginzen —) Ort fiir Leben und
Reflexion des Christen heute. In der Teilnahme am BefreiungsprozeR werden wir
Nuancen des Gotteswortes héren, die in anderen Lebenslagen nicht wahrnehm-
bar sind und ohne dic im Augenblick echte und fruchtbringende Treue zum Herrn
unmoglich ist“ (ebd.).

GuriErrez priift dann die verschiedenen Antworten, die es auf die Frage nach
dem Verhiltnis von Glauben und irdischen Wirklichkeiten gibt. Dabei spielt die
Unterscheidung verschiedener Ebenen — Welt als eine von der Kirche unter-
schiedene Grofe mit eigener Sinngebung und Kirche als Institution, die micht
mehr in zeitlichen Belangen intervenieren darf (vgl. 56) — insofern eine be-
sondere Rolle, als sich an ihr die Kritik entziindet. In der Kritik an den Unter-
scheidungen ,zeitlich-geistig® (vermutlich miiite die Ubersetzung ,geistlich“ hei-
Ren) und ,heilig-profan®, dic ,auf der Unterscheidung zwischen natiirlichem
und tbernatiirlichem Bereich® basieren (66), fillt dann auch das neuerdings
zumeist nicht erklirte, aber dafiir um so heftiger abgelehnte Stichwort ,Dualis-
mus®. Guriérrez stellt im Blick auf Lateinamerika fest: ,Die theologische Ent-
wicklung gerade in dieser Frage lduft aber auf eine Betonung der Einheit dieser
Ebenen hinaus. Jede Form von Dualismus wird abgelehnt® (ebd.). Von Interesse
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ist, dafl die Diskussion dieser Frage wiederum bei der Diskussion des Ubernatiir-
lichen im Bereich der Nouvelle Théologie ansetzt und dafl das dort gewonnene
Ergebnis seine konkrete Anwendung findet.

Von diesen Pramissen her wendet sich Gurifirrez im dritten Teil der Option
der lateinamerikanischen Kirche zu. Den Ausgangspunkt bildet eine globale Schil-
derung des Befreiungsprozesses in jenem Erdteil. Die verschiedenen Deutungs-
theorien jener geschichtlichen Wirklichkeit werden vorgestellt. Die Rolle der wirt-
schaftlichen Entwicklungen wird deutlich, die Bedeutung der Unterentwicklung,
der Abhingigkeiten, des Kapitalismus, folglich des Klassenbewufitseins und Klas-
senkampfes, des Marxismus. Die kubanische Revolution wird in Erinnerung
gerufen als jenes Ereignis, das ,die jiingste lateinamerikanische Geschichte in ein
Vorher und ein Nachher aufteilt (85).

GuTiirrEz betont aber auch in diesem Zusammenhang erneut, daff es in der
Befreiung um mehr geht als um die Uberwindung wirtschaftlicher, sozialer und
politischer Abhingigkeit: ,Auf einer tieferen Ebene ist nimlich das Werden der
Menschheit ein Prozefl, in dem sich der Mensch im Laufe der ganzen Geschichte
emanzipiert und sich nach einer qualitativ neuen Gesellschaft ausstreckt, in der
er frei von jeder Versklavung leben und selbst Meister seines Geschicks sein
kann. Es geht um einen neuen Menschen, den zu schaffen uns aufgegeben ist® (89).
In dieser Situation beginnt auch die Kirche, ,die Zeichen der Zeit in Latein-
amerika politisch zu verstehen“ (91). Dabei gewinnt die Einsicht Raum, ,dafl es
zur Befreiung nur auf dem Weg eines Bruches mit der derzeitigen Situation, d. h.
einer Sozialrevolution, kommen kann“ (92). Die Darstellung der Tatigkeiten in
den verschiedenen Kreisen der Christen sowie die Schilderung der &ffentlichen
kirchlichen Stellungnahmen, angefangen von den Dokumenten der Bischofskon-
ferenz von Medellin 1968, stellen ein eindrucksvolles Zeugnis jener conscientizagao
dar, die im Deutschen nur unzureichend mit ,kritischem Bewufitsein“ u. 4. wieder-
gegeben wird.

GuTifRrRrEZ insistiert seinerseits (a) auf der ,Aufgabe prophetischer Anklage®,
die die Kirche und insbesondere die Bischéfe haben ,gegeniiber den schweren
Ungerechtigkeiten, die in Lateinamerika begangen und als eine ,Situation der
Siinde’ beschrieben werden® (118), nennt (b) ,die Aufforderung zur bewufitseins-
weckenden Evangelisierung® (115) und weist (c) auf die Forderung der Armut
hin (117). Daraus ergeben sich (d) der Hinweis auf die Inadaquatheit der kirch-
lichen Strukturen und (e) die Notwendigkeit einer Revision des gegenwartigen
priesterlichen Lebensstils (118ff.).

Abschlieflend stellt Guriérrez in diesem Teil die wichtigsten pastoraltheolo-
gischen Fragen zusammen, die sich aus den Optionen der lateinamerikanischen
Christen ergeben: (a) die Frage nach der Relevanz des Glaubens fir das Engage-
ment im Kampf gegen Ungerechtigkeit und Entfremdung, (b) die Krise des
Gebetslebens, (¢) das Leben mit den schweren Konflikten des historischen Augen-
blicks, (d) der Riff und die Polarisierung innerhalb der christlichen Gemeinde,
wo die einen Christen Opfer von Ungerechtigkeit und Ausbeutung und die
anderen die Nutzniefer der bestehenden Ordnung sind, (¢) das Problem, die
christliche Sendung in bezug auf den revolutioniren Prozefl zu definieren, (f) der
Einsatz des gesellschaftlichen Gewichtes der Kirche, (g) der Ruf nach der armen
Kirche (vgl. 121—130).

Die zweite Hilfte des Buches ist im vierten Teil den Perspektiven gewidmet.
Im Blickpunkt stehen christlicher Glaube und neuer Mensch und christliche Ge-
meinde und neue Gesellschaft. In der Tat spielt die Kategorie des Schépferischen
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und des Neuen, die im Laufe der lange Kirchengeschichte stindig an Leuchtkraft
verloren hat, eine fundamentale Rolle bei den nachfolgenden Uberlegungen.
Gutitrrez geht davon aus, dafl Erlosung ein Zentralbegriff der christlichen Bot-
schaft ist und folglich seine Bezichung zum Befreiungsprozefl zu bestimmen ist.
Uberwunden werden mufl das Weltfliichtige, das nach seiner Ansicht lange Zeit
das Erlosungsverstindnis begleitet hat. Wo die Erlésung von der Einheit der
Geschichte her betrachtet wird, schwebt man aber noch ,zwischen der Skylla eines
Riickfalls in den alten Dualismus und der Charybdis einer Verundeutlichung des
Geschenkcharakters der Gnade bzw. der Eigenart des Christentums® (140).
GuriErrez selbst kniipft beim Verhiltnis von Schépfung und Erlésung an, arbeitet
die politischen Implikationen der Erlosung heraus, wie sie seit der Geschichte
des Exodus sichtbar werden, um dann in den eschatologischen Verheiflungen den
letztgiiltigen Horizont offenbar zu machen, der den Menschen im ,Bruch mit der
Vergangenheit® (153) die Zukunft eréffnet. Die vollgiiltige Befreiung aber ist
gegeben mit der Gestalt Christi.

Was in unseren Breiten zumindest theoretisch nicht mehr sehr revolutionidr
klingt, dafl ndmlich die Erlésung jeden und den ganzen Menschen umfafit, wird
von GUTIERREZ in epischer Ausfihrlichkeit und mit reichen Zitaten aus offiziellen
kirchlichen Texten dargelegt. So geht es auch in diesem Zusammenhang erneut
um das sozial-politische System, das der Verdnderung bedarf. Ausdriicklich be-
steht Gurrirrez aber darauf, daf die Befreiung der Erde nicht identifiziert wer-
den darf mit dem schlechthinnigen Kommen des Reiches: ,Das Reich nimmt Ge-
stalt an in geschichtlichen Befreiungsversuchen, weist auf ihre Grenzen und Dop-
peldeutigkeiten hin, kiindigt ihre letztgiiltige Vollendung an und treibt sie wirk-
sam bis zur Schaffung der vollen Gemeinschaft. Wir identifizieren nichts.“ Aber:
»Man kann sagen, das politische und geschichtliche Befreiungsgeschehen sei
Woachstum des Reiches, sei Heilsereignis. Jedoch ist es weder das Kommen des
Reiches selbst noch die ganze Erlosung® (171).

Folge dieser Uberlegungen ist die Einsicht, dafl Begegnung mit Gott in der
Geschichte geschieht und der Mensch sich um eine Spiritualitit der Befreiung
mithen mufl (vgl. 190ff). Zu dieser Spiritualitat gehéren u. a. die ,Reorientierung
der grofien Strukturlinien des christlichen Lebens in Funktion dieser Gegenwart®
(192), die Bekehrung zum Herrn in der Bekehrung zum Nichsten, der Wille zur
Veranderung der Strukturen, die Erfahrung, ,dafl Gotteserkenntnis Praxis der
Gerechtigkeit ist“, schlieflich das Erlebnis, ,unverdient beschenkt zu sein® (193).
Aus dieser Spiritualitdt heraus findet Guritrrez dann den Mut, Eschatologie
und die konkrete Politik in Beziehung zu setzen. In diesem Rahmen fallen kri-
tische Bemerkungen iiber die mangelnde Konkretheit der Ansitze bei MorTmMANN
und Merz, die aber trotz allem an dieser Stelle inspirierend gewirkt haben. Der
Vorwurf gegen MErz geht dahin, dafl man den Eindruck gewinne, ,als fehle es
seinen Analysen der Situation, so wie sie sich heute darstellt, an der notwendigen
Konkretheit® (218). Es besteht zwischen seinem Denken, das in unserer Welt
wurzelt, und der revolutiondren Gérung der Dritten Welt ein gewaltiger Ab-
stand, weil das Element der Erfahrung fehlt; folglich bleibt der Begriff des Poli-
tischen ,stets auf der Ebene des mehr oder minder Abstrakten® (ebd.). GuTIERREZ
meint sogar, dafl ,eine gewisse Uberbetonung der Theorie, die Verbalisierung
heutiger Weltprobleme und die Enthaltsamkeit, zu der der Begriff ,eschatolo-
gischer Vorbehalt' zu fiihren scheint, ...“ zur Weltflucht einladen kénnte (214).

So interessant diese Kritik ist, so wenig darf jedoch in ihr eine Kritik der
politischen Theologie als solcher geschen werden. Vielmehr mufi diese Kritik
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darauf aufmerksam machen, daf nur derjenige nach Ansicht Guriirrez’ kritisch
zu der lateinamerikanischen Theologie Stellung nehmen sollte und ihr helfen
konnte, der die konkrete Situation des Erdteils kennt, sich in ihr engagiert und
aus diesem Engagement heraus seine Theologie reflektiert. Die Konsequenz
scheint eine bewufitere Regionalisierung der Theologie zu sein, analog zur Ent-
wicklung regionaler Liturgien aufgrund der vielen Muttersprachen. Eher frag-
wiirdig scheint dagegen eine geradlinige Ubertragung dieses theologischen An-
satzes auf andere Problemfelder der Welt zu sein. Dafl es bei einer bewufiteren
Regionalisierung nicht zum Verlust der fundamentalen Identitidt mit einer uni-
versal giiltigen katholischen Theologie zu kommen braucht, auch wenn im Ringen
um die volle Relevanz dieser Botschaft der Rand der Gefdhrdung beriihrt wird,
wiirde eine eingehendere Diskussion des Verhiltnisses von Relevanz und Iden-
titdt gerade im Hinblick auf die lateinamerikanische Theologie der Befreiung
zutage fordern; diese Diskussion kann aber in diesem Zusammenhang nicht ge-
fiihrt werden.

Die Losung des Verhiltnisses von Eschatologie und Politik sieht GUTIERREZ in
der Aufarbeitung der Kategorie Utopie, die er vermittelnd zwischen Glauben
und politische Praxis einsetzt (vgl. 224ff). Das Projekt eines neuen Menschentyps
in einer verinderten Gesellschaft fithrt abschlieBend zwangsliufig zu Uber-
legungen iiber die Kirche weiter. Die Verdnderungen in der Kirche, die GUTIERREZ
anstrebt, stehen aber voll ,im Dienst ihrer Verpflichtung gegeniiber der Welt®
(245). Was Pavro Freire als zwei Grundaspekte der Utopie herausgearbeitet
hat (vgl. 225), nimlich Anklage und Ankiindigung, kehrt als Charakteristik der
christlichen Briiderlichkeit wieder (vgl. 250ff). ,Eine der hinterhiltigsten Ge-
fahren, die einer ,erneuerten’ Kirche in Lateinamerika drohen®, sieht GuTiERREZ
,in der Anpassung an eine Gesellschaft, die sich zwar um gewisse Reformen
bemiiht, ohne sich jedoch als solche in Frage zu stellen® (253). ,Die Anklage der
Kirche mufl demnach in Lateinamerika eine radikale Infragestellung der der-
zeitigen Ordnung beinhalten. Daraus folgt, dafl die Kirche sich selbst als Be-
standteil des bestehenden Systems zu kritisieren hat® (ebd.). Der Verkiindigung
des Evangeliums komme damit eine Funktion im Sinne der Bewufitseinsbildung
bzw. der Politisierung zu (vgl. 255). Die letzte Konsequenz des Gedankenganges
wird sichtbar, wo das Verhiltnis von christlicher Briiderlichkeit und Klassen-
kampf besprochen wird (vgl. 259ff). Fiir Guritrrez gilt: ,Die Anerkennung der
Tatsache des Klassenkampfes und die aktive Teilnahme an ihm bedeuten ... fiir
die Gemeinschaft der Kirche nicht mehr eine Verneinung der Einheitsbotschaft,
die sie zu verkiinden hat, sondern eben die Entdeckung des Weges, der es ihr
ermoglicht, sich all dessen zu entledigen, was sie im Augenblick daran hindert,
ein verstindliches und wahres Zeichen menschlicher Briiderlichkeit zu sein® (266).

Das letzte Wort gilt der Armut, das angesichts gelebter und zum Himmel
schreiender Armut — trotz allem — nicht zu einem gottwohlgefalligen Weg
hochstilisiert werden kann. Armut ist ein Skandal zu nennen, auch wenn sie als
»geistliche Kindschaft gelebt werden kann. Die Doppelsinnigkeit der Armut gibt
Guriirrez die dritte Moglichkeit, an die Armut zu denken ,als Engagement im
Sinn von Solidaritit und Protest® (282).

Das Buch schliefft mit einer Pascav-Paraphrase: ,Alle politischen Theologien,
alle Theologie der Hoffnung, der Revolution und der Befreiung, gelten nicht so
viel wie eine echte Initiative im Sinne der Solidaritit mit den ausgebeuteten
Klassen der Gesellschaft. Sie wiegen einen ernsthaften Akt des Glaubens, der
Liebe und der Hoffnung nicht auf, wenn dieser sich — wie auch immer — in
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die Pflicht der aktiven Mitarbeit an dem Werk genommen weiff, das den Men-
schen von allem befreit, was ihn entmenschlicht und daran hindert, nach dem
Willen des Vaters zu leben” (288). Im Anschlufl an das Vorwort von J. B. Merz
mufl man sagen, daff Gurifirrez den Mut hatte, sich zu exponieren, sich unbegrif-
fenen, verdrangten, das theologische »System* vielleicht todlich bedrohenden Wirk-
lichkeiten zu stellen und sich dabei dennoch ,Seines Wortes nicht zu schimen®
(vgl. XI). Der Wille zur Gemeinschaft mit der universalen Theologie kommt
deutlich zum Ausdruck in der reichen Dokumentation, die den originellen Ge-
dankenflul begleitet. Dieser Wille darf deshalb auch nicht iibersehen werden.
Die Kritik an einem solchen Werk kann nicht so sehr aus der Theorie kommen,
auch wenn umgekehrt einer Theorieverachtung nicht das Wort zu reden ist, son-
dern cinzig und allein aus iiberzeugenden Alternativprogrammen, die sich als
solche bewdhren. Gerade weil die europiische Theologie in den Geruch einer
»beherrschenden® Theologie geraten ist, die als ideologischer Uberbau an der
Entwiddung der heutigen lateinamerikanischen Szene mitverantwortlich gewor-
den ist, wird sie sich hiiten miissen, in leichtfertiger und Unverstidndnis zeigender
Weise Kritik zu tiben. Unkritisch ist umgekehrt sicher auch die kaum im Inter-
esse der Lateinamerikaner geschehende Ubertragung dieses Ansatzes auf andere
Felder der Welt. Wohl aber kénnte diese Theologie zu einer Einladung werden,
die jeweilige Weltsituation ernstzunchmen, die Heilsbediirftigkeit der Welt in
der jeweiligen Situation zu erkennen und die theologische Reflexion in eine neue
Praxisbezogenheit zu iberfihren. Spiritualitit und Praxis der Befreiung aber
bedingen dann einander.
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ALTE RELIGION UND EINFLUSSE DER MISSION
von Richard . Mohr

Die Mbiem, um die es im vorliegenden Buche * geht, sind eine etwa 21 000
Seelen zihlende Untergruppe der Yansi in der Republik Zaire, dem fritheren
Belgisch-Kongo. IThr Wohngebiet liegt zwischen den Flissen Kwango, Kwilu und
Inzia. — Der Verfasser, als Ethnologe und Religionswissenschaftler Schiiler von
PauL ScCHEBESTA in Wien und GEorceEs BALanpier in Paris, hat das Material
zu dieser Studie zwischen 1961 und 1967 bei mehreren Aufenthalten im Lande
der Mbiem gesammelt. Dabei stiitzte er sich auf sorgfiltig von ihm ausgesuchte
ecinheimische Informatoren, die er im Buche mit Photos vorstellt, aber auch auf
eigene Beobachtungen, ferner auf orale Literatur der Mbiem und schlieflich auf
Quellen zur einschligigen Missionsgeschichte. Im zweiten Teil des Buches bringt
er einige sciner gesammelten Materialien: Texte, Mythen, Fabeln, Gesdnge,
Sprichworter und missionsgeschichtliche Dokumente, teilweise aufier in franzé-
sischer auch in der originalen Yansisprache.

Fiir das Verstandnis der Religion der Mbiem wie der Schwarzafrikaner iiber-
haupt ist ihre Sozialordnung von entscheidender Bedeutung. Es handelt sich um
cine unilineare Clanordnung. Diese ist grundsitzlich matrilinear, wobei dic Ehen
aber meist virilokal oder, nach ilterer Terminologie, patrilokal sind. Innerhalb
der Clangrenzen herrscht Exogamie. Die iibrigen Funktionen des Clans sind aber
offenbar alle an die kleinere unilaterale Gruppe iibergegangen, an die lineage,
die im allgemeinen von dem &ltesten Manne geleitet wird. Das kann die Folge
eines Wachstums der Clans in uniibersichtliche Dimensionen sein. Es kann aber
auch eine erste Etappe sein auf dem Wege zur Auflésung der Clanordnung iiber-
haupt, die fiir eine leider auch in Afrika allgemein erstrebte Industriegesellschaft
ungeeignet und ein Hindernis ist; denn sie pafit nur in eine mit der Natur ver-
bundene Gesellschaft und Wirtschaft. Da der Clan keine profane, sondern eine
ganz und gar vom Religiésen durchtrinkte Ordnung des Zusammenlebens ist,
hitte die Mission alle Ursache gehabt, das Clansystem in einer verchristlichten
afrikanischen Gesellschaft zu erhalten. Leider hat sic aus Unverstdndnis das
Gegenteil getan.

Im ersten Teil seiner Untersuchung bringt THIEL zunéchst eine Beschreibung
und Analyse der religiésen Situation bei den Mbiem. Diese Situation sieht er
dynamisch als einen ProzeB der Auseinandersetzung zwischen der alten tra-
ditionellen Religion der Mbiem und dem durch die Mission ins Land gebrachten
Christentum. Diese Missionierung, die ihren Anfang etwa 1903 oder 1904 nahm,
mufl im wesentlichen als ein Aspekt der Kolonisierung des Kongo durch die
Belgier gesehen werden. Die starke Bindung der Missionierung, nicht nur im
Kongo, an die Kolonisierung und den Kolonialismus der Weifien ist eine erste
Tragik der christlichen Mission der Neuzeit. Dabei kann man speziell den Mis-
sionaren nicht einmal einen Vorwurf machen. Zu Beginn dieses Jahrhunderts,
als die ersten Jesuitenmissionare zu den Yansi kamen, galt Vaterlandsliebe noch
als eine christliche Tugend, auch in dem Sinne, dafl man seinem Vaterlande
grofieres Ansehen und mehr Macht wiinschte und zu verschaffen suchte durch

* TwigL, Joser Franz: La situation religieuse des Mbiem (= Ceeba Publications,
Série II. vol. I). CEEBA (Centre d'Etudes ethnologiques Bandundu, Zaire) 1972;
208 p., DM 18,—.

58



méglichst viele, ausgedehnte und reiche Kolonien. Berufsausiibung in diesen Kolo-
nien galt als personliche Auszeichnung. Dabei stellte kaum jemand die Frage,
wie diese Kolonien erworben waren, und keiner wire auf den Gedanken gekom-
men, daf auch farbige Menschen etwa ein unverbriichliches Recht auf den freien
und uneingeschrankten Besitz ihrer Heimat hétten und dafl auch ihnen gewisse
Vorstellungen von Recht und Unrecht zu eigen sein konnten, die sie von unver-
niinftigen Tieren unterschieden.

Man wird es nicht besonders verwunderlich finden, dafl Missionare, die ganz
in dieser Gedankenwelt grofl geworden sind, ihre missionarische Arbeit in Afrika
nicht nur, und fast nicht in erster Linie, als eine religiose, kirchliche Sendung
ansahen, sondern auch, wenn auch nicht ausdriicklich formuliert, als kolonialen
Auftrag — wohl noch in hoherem Grade, als Missionare der jingsten Zeit sich
als ,Entwidklungshelfer” ansehen.

Eine solche Orientierung brachte die Mbiem-Missionare dazu, sog. fermes-
chapelles lings der Fliisse zu errichten, Missionsposten, bei denen der Ton wohl
auf fermes lag, d. h. auf dem kolonialistischen Aspekt dieses Unternehmens.

Auf den fermes-chapelles sammelten die Missionare junge Leute und Kinder
in einem ihnen fremden europiischen Milieu. Diese Jungen forderte man von
den Vorstehern der einzelnen lineages und unterwies sie dann durch Katechisten
aus dem Kongo und durch europiische Missionare im Lesen und Schreiben, in
europiischen Methoden des Ackerbaues und schliefllich auch in der Laientheologie
des Katechismus. So lernten diese Jungen die christliche Religion kennen als
Unterrichtsfach einer europiischen Schule. Ob damit nicht die Gefahr gegeben
war, dafi christliche Religion im Denken dieser Menschen keinen anderen und
keinen héheren Stellenwert bekam als Lesen und Schreiben? Worum es den
Missionaren jedenfalls in erster Linie ging, das offenbart eine Bemerkung des
Griinders der Mission bei den Mbiem, des belgischen Jesuiten vAN HENCXTHOVEN,
die VI. aus einer Quelle zitiert: ,Il faut, disait-il, que ces enfants gagnent ou
du moins apprennent 4 gagner leur vie ... Nous ne pouvons rendre de plus grand
service aux indigénes que de leur inspirer le golit du travail. C'est ainsi que
nous en ferons des hommes et des chrétiens® (17). Gewif} hatten die Mbiem auch
vor Ankunft der Mission gearbeitet. Aber es fehlte ihnen der den Weiflen so
vertraute goiit du travail, das ist, kurz gesagt, das Geld. Sie fillten Baume, aber
nicht fiir die Beheizung der Dampfer; sie stellten Tépferwaren her, aber nicht
fir die Handelsgesellschaften aus Belgien; sie verkauften Ackerbauprodukte
iiberhaupt nicht. Sie produzierten eben nur fiir den eigenen Bedarf nach dem
System der geschlossenen Hauswirtschaft, und damit waren sie zufrieden. Jetzt
wurden sie, leider im Namen von Christentum und Mission, mit der unersitt-
lichen Gier der Geldwirtschaft infiziert und in das kapitalistische System des
‘Weltmarktes hineingezogen. Sie lernten fiir Firmen und Konzerne zu produ-
zieren. Dafl dies direkt oder indirekt durch die Mission geschah, das ist eine
weitere kolonialistische Tragik der Mission.

Am deutlichsten wirkt sich der kolonialistische Grundzug der Missionsarbeit
aus in der Schule, deren Einrichtung die Mission wohl iiberall in Afrika zu
einem ihrer Hauptanliegen gemacht hat. Bei den Mbiem beginnt es ja mit den
fermes-chapelles. Die moderne Schule ist eine Institution der weifien Zivilisation,
fiir deren Verbreitung im ganz fremden afrikanischen Kulturmilieu die Mission
enorme materielle Mittel und menschliche Krifte eingesetzt hat. Trotzdem bleibt
diese auch in Europa duferst reformbediirftige Institution ein Produkt des libe-
ralen Humanismus und der religions- und kirchenfeindlichen Aufkldrung. Auch
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wenn das in vielen Féllen nicht beabsichtigt ist, dient sie doch dem Fortschritts-
wahn unserer Zeit, ihrer Anbetung des reinen Intellektes, ihrer Vergotzung der
Wissenschaft, der Ziichtung hochmiitiger Kritiksucht und der Manipulierung des
Menschen durch verantwortungslose und unausgereifte Ideologien. Nur selten
sind Missionare so unabhingig in ihrem Denken, daf sie die groflen Gefahren
sehen, die durch die unafrikanische Schule der Seele des im Grunde tief religiosen
afrikanischen Menschen drohen, und die sich dann so duflern wie ein alterfah-
rener, eifriger und bei seinen schwarzen Pfarrkindern sehr beliebter Afrika-
missionar gegeniiber dem Ref.: ,In meine Pfarrei kommt mir keine Schule; die
verdirbt nur unsere schlichten schwarzen Menschen.“

Es gibt iibrigens genug Einrichtungen in Schwarzafrika, durch die man seit
undenklichen Zeiten die religiosen Traditionen an die Jugend weitergibt. Es
wire nicht kolonialistisch, wenn sich die Missionare nicht fiir zu gut gehalten
hétten, sich damit auseinanderzusetzen.

Auf eine Kritik der Missionsmethoden, die zweifellos viel zur Herausbildung
der religiosen Situation bei den Mbiem beigetragen haben, geht V. nicht ein.
Es geht ihm nicht um Missions-, sondern um Religionswissenschaft.

Allerdings stehen die schwarzen Afrikaner, besonders jene, die durch eine
Missionsschule gegangen sind, der Mission nicht unkritisch gegeniber. Die Mis-
sionare miuflten sich dieser Kritik, soweit sie positiv ist, stellen. Sie richtet sich
besonders auf die meist verstindnislose Stellung der Mission zur Ahnenver-
ehrung, die allen Schwarzafrikanern so sehr am Herzen liegt.

Vornehmlich diese Frage war es, die denn auch bei den Mbiem zum Auszug
von zwei Gruppen aus der Kirche gefiihrt hat, Mikala und Kimbangismus, wobei
die letztere Bewegung sich zu einer ausgesprochenen Kirchengemeinschaft organi-
siert hat mit synkretistischem Charakter. Sie macht ihren Einflufl noch heute gel-
tend, wie das V{. im einzelnen darlegt.

Im zweiten Kapitel seiner Analyse der religiésen Situation bespricht Th. die
einzelnen religiésen Erscheinungen bei den Mbiem. Er teilt sie in zwei Gruppen
ein, wobei die eine derselben nur das Hochste Wesen umfafit. Die andere Gruppe
umfafit die Phidnomene, die V. als puissances subalternes zusammenfafit. Dar-
unter versteht er: 1. lubui, was er mit ,esprits de la nature® umschreibt, 2. die
Ahnen (bakwur oder bakwi), 3. die Krifte, welche die Fetische beseelen (nkirt
oder bankirt).

Zwischen diesen beiden Gruppen besteht nach dem Vf. keinerlei Zusammen-
hang, d. h. das Hochste Wesen steht vollkommen isoliert gegeniiber den anderen
religiosen Erscheinungen. Theoretisch und religionswissenschaftlich gesehen, ist
das natiirlich durchaus richtig. Offenbar machen aber Schwarzafrikaner nicht so
scharfe Abgrenzungen zwischen den einzelnen Erscheinungen, daf z. B. von einer
Mittlerschaft zwischen Gott und den Menschen iiber die puissances subalternes
gar keine Rede sein konnte etwa in der Art, wie sich Katholiken der Anrufung
von Heiligen bedienen.

Wenn wir einem echten Verstindnis schwarzafrikanischer Religionen néher
kommen wollen, dann miissen wir uns zunéchst von der uns Weiflen so nahe-
liegenden Unterschdtzung dieser Religionen freimachen. In dieser Richtung hat
sich ein intelligenter, iibrigens katholischer Yoruba geduflert: ,IThr Weiflen glaubt,
unsere alte Religion zu kennen, aber nichts, gar nichts kennt ihr davon.” Diese
Religionen sind unserem Verstindnis darum so fremd, weil sie sozio-religios
und Mysterienreligionen sind, obwohl auch das Christentum urspriinglich von
dhnlicher Art war. Uns ist das verloren gegangen, einerseits durch den alles
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iberwuchernden Individualismus, andererseits durch den entmythologisierenden
Intellektualismus und Rationalismus der Neuzeit.

Den sozio-religiosen Charakter der Mbiemreligion stellt Vf. gut heraus. Es
ist der ideale Zustand, dafl religidses und soziales Zusammenleben dasselbe sind.
Das unilineare Zusammenleben im Clan oder der lineage hat einen religisen
Charakter, ist die Religion selbst, so dafl diese Menschen ein profanes Leben
eigentlich nicht fithren, solange die Ordnung nicht gestort wird. Sozio-religios
besagt aber weiterhin auch, dafl das Subjekt der Religion nicht, wie nach unserer
Auffassung, der Einzelmensch ist, sondern die Gemeinschaft. Sie, und nicht das
Individuum, ist in der religiésen Erlebniswelt dieser Menschen das Primire.
Der Einzelne ist sekundér, d. h. er betétigt sich religios nur als Glied am Leibe
der Gemeinschaft. Das erweckt dann den Eindruck, dem auch der Vf. Ausdruck
gibt, als ob zwischen Gott und Mensch kein dynamisches Verhiltnis bestinde. Ein
solches Verhiltnis besteht tatsdchlich zwischen Gott und der Gemeinschaft und
nur indirekt d. h. durch die Gemeinschaft zwischen Gott und dem Einzelmenschen.
So scheint Gott, abgesehen von der Schépfung, ein deus otiosus zu sein. So sicht
es der Autor. Das Christentum hat das Verhaltnis zwischen Gott und Mensch nur
insofern stirker dynamisiert, als es in der Menschwerdung des Logos eine direkte
Verbindung zwischen géttlicher und menschlicher Natur in der Person Jesu Chri-
sti geschaffen hat. Und das ist eben der Kern der neuen Botschaft, welche die
Mission nach Afrika zu bringen hat. Aber auch im Christentum steht dieses stér-
kere dynamische Verhéltnis zwischen Gott und Mensch in der Vermittlung durch
das corpus Christi mysticum, die Gemeinschaft der Kirche.

In engem Zusammenhang mit dem sozialen Aspekt schwarzafrikanischer Reli-
gionen steht ihr Mysteriencharakter. Dabei besteht das Mysterium darin, daf}
der Mensch dieser Zeit durch bestimmte Riten und Weihungen mystisch in einen
Kairos wiedergeboren wird, wodurch er am Leben eines gottmenschlichen Ur-
wesens Anteil gewinnt. Dieses Wesen ist innerhalb der Gemeinschaft der Urahne
des Clans, der die Reihe der Ahnen erdffnet. Der Tod ist die letzte Vollendung
dieses Mysteriums auf Erden. Er ist nicht wie bei uns Riickblick und Ende, son-
dern Ausblick und Anfang, endlicher Einzug in das ersehnte Land der Ahnen
und des Urahns — damit, wie Vf. auch herausstellt, rite de passage im Sinne von
ARNOLD VAN GENNEP.

Es ist méglich, daf mit dem Mysterium das Phdnomen lubui in Zusammen-
hang steht. VI. legt cine sehr ausgebreitete und sorgfiltige Untersuchung iber
lubui vor, kommt aber doch nicht zu einem klaren und eindeutigen Ergebnis. Er
betrachtet lubui als Naturgeister, schliefit aber auch nicht aus, dafl es die ent-
fernten Ahnen sein kénnten, wobei dann lubui zu den Fetischen gehéren wiirde.
Jedenfalls ist lubui ein iibernatiirliches Phdnomen, das sowohl ein Singular wie
ein Plural ist. Es konnte ein gottliches Wesen sein, das sich in jedem Clan als
der jeweilige Urahn des Clans manifestiert und doch immer dasselbe ist, dem
der Schopfer das fiir jeden Clan entscheidende Clanland zu eigen gegeben hat.
Auf diesen Urahn gehen alle Ahnen jedes Clans zuriick und in ihn kehren sie
als in ein Kollektiv zuriick. Das wiirde durchaus schwarzafrikanischen Vorstel-
lungen nicht fremd sein.

Auf cine andere Idee konnte jedoch die Auflerung der Mbiem weisen: ,Im
Himmel gibt es Nziam (Gott), auf Erden gibt es lubui.“ Hier konnte es sich um
die Vorstellung von einer Inkarnation Gottes auf Erden handeln oder um die
in Afrika nicht ganz seltene Vorstellung von einem doppelten gottlichen Prinzip,
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einem gottlichen Paar: Gott, ménnlich, oben im Himmel — Gott, weiblich, unten
auf Erden, oder auch umgekehrt. Dabei betrachtet man die geschaffene Welt als
das Ergebnis der geschlechtlichen Vereinigung dieser beiden Prinzipien. Das sind
Vorstellungen, die bereits aus dem alten Agypten bekannt sind.

Das alles sind nur hypothetische Gedanken. Es wiirde sich lohnen, soweit das
noch moglich ist, die Untersuchungen iber lubui fortzusetzen, vor allen Dingen
in Verbindung mit einer Vergleichung der entsprechenden Phénomene bei ande-
ren schwarzafrikanischen Stammen. Es handelt sich um ein wichtiges religions-
wissenschaftliches Phdnomen.

Taiers Untersuchung gewinnt noch einen besonderen Wert dadurch, dafl er
in die Darstellung der religiésen Situation auch die Grundprinzipien der Ethik
einbezicht. Wie die Religion nicht als eine Angelegenheit des Individuums ge-
sehen wird, aus deren Summierung die Gesellschaft aufgebaut wird, so ist auch
die Ethik keine individuelle Erscheinung, keine persénliche Beziechung zwischen
einem vorschreibenden Gott und einem zum Gehorsam verpflichteten Individuum.
Diese Ethik beruht nicht auf Geboten und Verboten im Sinne des ,Du sollst —
Du sollst nicht®, sie ist vielmehr eine Ordnung, eine Lebensordnung, in die der
einzelne hineingestellt ist, die er als Glied des Clans verwirklichen mufl. Weil
der Clan eine religiése Gemeinschaft ist und die darin herrschende Ordnung auf
den Schépfer zuriickgeht, ist diese Ethik in eminentem Mafle religios begriindet.
Entsprechend dem stark konkreten Denken des Schwarzafrikaners, der dazu neigt,
alles auf die unmittelbaren nichsten Ursachen zuriickzufiihren, ist also der Mensch
in seinem ethischen Verhalten zunidchst dem Clan verantwortlich und iiber den
Clan erst Gott. Aus diesem Grunde finden wir in Schwarzafrika nicht selten die
Beichte der Siinden, die an die Gemeinschaft und den Urahnen derselben, d. h.
offentlich, abgelegt wird in Verbindung mit einem Sihnopfer am Schrein der
Ahnen, die durch jede Ubertretung der von ihnen gesetzten ,Ordnung” beleidigt
sind. Es scheint, dafl diese Vorstellungen und Riten bei den Mbiem weitgehend
oder ganz verschwunden sind unter dem Einflul eines intellektualisierten ,auf-
geklarten® Christentums, obwohl die Mission gerade hier eine Gelegenheit gehabt
hitte, wertvolles einheimisches Religionsgut zu verchristlichen und damit das
Christentum fiir den afrikanischen Menschen nicht nur annehmbarer, sondern
auch verstandlicher und lebendiger zu machen.

Innerhalb einer Ethik, die zuerst eine Angelegenheit der Gemeinschaft ist, ist
der wesentliche Siinder natiirlich jeder, der sich als Individualist aufierhalb der
Gemeinschaft stellt und Ziele verfolgt, die geeignet sind, diese zu zerstéren. Das
ist in erster Linie der Magier, und man kann sagen, dafl nach dieser Auffassung
jede Siinde Magie und der Magier der Ursiinder ist. Diese Zusammenhénge hat
V. sehr gut gesehen. Er geht dann weiter in Kapitel IV noch ausfithrlich ein
auf die soziale Rolle der Magie, die im Bantugebiet Schwarzafrikas eine gréfiere
Rolle zu spielen scheint als bei den schwarzen Sudanvélkern. Man kann wohl
sagen, dall Magie, als anthropozentrisch, das Gegenteil der theozentrischen Reli-
gion ist und darum nicht unbedingt in eine Erdrterung der religiésen Situation
hineingehort, womit der Wert dieser Untersuchungen tiber die Magie nicht ge-
schmilert sei.

Fassen wir zusammen: Dieses Buch enthilt auf seinen nur 207 Seiten nicht nur
einen reichen Schatz von neuen Einsichten in die alte Religion der Mbiem und
die Einfliisse der Mission, sondern auch, und gerade das wollte diese Besprechung
herausstellen, eine Fiille von Anregungen zur weiteren Erforschung der uns so
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fremden und doch, genau besehen, christlichem Denken und Erleben so nahen
Religionen Schwarzafrikas, wobei im Rahmen einer Besprechung bei weitem nicht
auf alles eingegangen oder auch nur hingewiesen werden konnte. So kann man
das Studium dieses wertvollen Buches Ethnologen, besonders Afrikanisten, Reli-
gions- und Missionswissenschaftlern nur sehr empfehlen und seinen Verfasser
dazu beglickwiinschen.

MITTEILUNGEN

Professor Dr. Georg F.Vicedom i — Am 13. Oktober 1974 verstarb in Neuen-
dettelsau/Mittelfranken der Professor fiir evangelische Missionswissenschaften
Dr. sc.rel. h.c., D.D. Georc F. VicEnom, dessen Lebenswerk auch in der katho-
lischen Missionswissenschaft grofle Beachtung fand. Ausgebildet im Missions-
seminar Neuendettelsau und an der Universitit Hamburg, war er zehn Jahre
lang Missionar in Neuguinea. In dieser Zeit erschien sein dreibdndiges Werk
iiber Die Mbowamb, die Kultur der Hagenberg-Stimme im éstlichen Zentral-
Neuguinea (I—I1 1943, III mit H. Tiscuner 1948). Danach wurde V. in die
Heimatleitung der Mission berufen. Seit 1946 lehrte er iiber 25 Jahre lang Mis-
sionswissenschaft und Religionskunde an der Augustana-Hochschule zu Neuen-
dettelsau. Er ist durch seine vielen Schriften iiber die Mission und das Wieder-
erwachen der groflen nichtchristlichen Religionen bekannt geworden, besonders
aber durch seine beiden Werke: Missio Dei, Einfiihrung in eine Theologie der
Mission (1958) und Mission im okumenischen Zeitalter (1967). Er war es, der die
Theologie der Missio Dei erstmals ausarbeitete und so die Grundlage fiir weitere
Studien schuf. Sein kluges theologisches Urteil machten sich viele kirchliche und
6kumenische Gremien zunutze. Nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil hat er
den Briickenschlag zwischen den Konfessionen besonders auf dem Gebiete der
Weltmission besonnen und grofmiitig geférdert und so auch in katholischen Mis-
sionskreisen viele Freunde gefunden, die ihm ein ehrenvolles und christliches
Andenken bewahren werden.

B. H. Willeke/ Wiirzburg

Die American Society of Missiology veranstaltet vom 6.—8. Juni 1975 im
Aquinas Institute, Dubuque, lowa, ihr drittes Jahrestreffen. Das Thema der
Tagung heifit: Missiological Implications of Lausanne — Rome — Nairobi. Auch
Missionswissenschaftler aus Europa sind dazu eingeladen.

63



BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Barry, Colman J.: Geburtswehen einer Nation. Peter Paul Cahensly und
die Einbiirgerung der katholischen deutschen Auswanderer in Kirche und
Nation der Vereinigten Staaten von Amerika (amerikan.: The Catholic
Church and German Americans [Diss. Kath. Universitit Washington
1953]) Paulus Verlag/Recklinghausen — Hamburg 1971; 389 S.-

Zur Feier seines hundertjihrigen Bestehens gab der St.-Raphacls-Verein die
deutsche Ubersetzung einer Dissertation heraus, die bereits 1953 in den USA
veréffentlicht wurde. Das ist zwar spat, aber nicht zu spdt. Denn was hier
berichtet wird, verdient festgehalten zu werden, und ist angesichts der weltweiten
Wanderungen auch heute noch aktuell. Verf., amerikanischer Benediktiner iri-
scher Abstammung, geht den Fragen nach, wie der Prozefl der Einschmelzung der
deutschen katholischen Auswanderer in Staat und Kirche der USA vor sich
gegangen ist und welche Rolle der Limburger Groflkaufmann P. P. CanensLy
dabei gespielt hat. — Das Buch verdient studiert zu werden und miifite gerade
die Ordensgemeinschaften interessieren, die sich in den Dienst der Auswanderer
gestellt haben und dadurch selbst im amerikanischen Volk als eigenstindige Or-
densprovinzen Wurzeln gefafit haben. Das Intern. Institut fiir missionswissen-
schaftliche Forschungen und die ZMR wissen sich CamensLy in besonderer
Weise verbunden, da er Jahre hindurch ihr Schatzmeister gewesen ist.

Miinster Josef Glazik MSC

Ograbek, Stanislaw, SVD: Wedrowki po Flores. Wspomnienia z pracy
misyjnej (= Studia i Materialy Ksiezy Werbistéow, 6). Akademia Teo-
logii Katolickiej/Warszawa [ul. Dewajtis 3] 1973; 168 S.

In den Wanderungen auf Flores erzihlt der polnische Missionar aus der Ge-
sellschaft vom Géottlichen Wort von seiner Seelsorgetiitigkeit in Indonesien —
Plaudereien tiber Alltéglichkeiten, die den Kontakt mit den Missionsfreunden in
der Heimat lebendig halten wollen.

Miinster Josef Glazik MSC

Oosterwal, Gottfried: Modern Messianic Movements as a Theological
and Missionary Challenge (Missionary Studies, N° 2). Institute of Men-
nonite Studies/[3003 Benham Ave] Elkhart, Indiana 46514, USA 1973;
55 p., US-Dollar 1,—.

Messianische Bewegungen entstchen seit einigen Jahrzehnten iiberall in der
‘Welt; aus Afrika werden 6000 gemeldet, aus Japan seit Kriegsende Hunderte,
tausend Formen des Cargo-Kultes aus Neuguinea und Ozeanien. Millionen von
Menschen suchen und finden darin einen neuen Lebenssinn und neue Hoffnung.
Uberall haben sie eine beachtliche Gefolgschaft und offenbaren ein dynamisches
Wachstum und grofie Vitalitéit, im Buddhismus genauso wie bei Christen auf den
Philippinen oder in Siidamerika, in Steinzeitkulturen ebenso wie in Europa, in
Johannesburg wie in Tokyo. Kreativer Mittelpunkt ist die Eschatologie: die
Erwartung eines messianischen Konigs und eines Goldenen Zeitalters ohne
Hunger, Knechtschaft, Krankheit und Tod. Die Bewegung ist vor allem ein
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Problem der Theologie, nicht so sehr der Anthropologie oder Soziologie. Worin
liegen die Wurzeln ihrer Anziehungskraft und Vitalitidt? Geben sie dem Men-
schen eine Erfillung, die das Christentum nicht bietet? Wieweit sind sie
Abarten des Christentums? Wieweit unabhidngig von ihm? (7—15). Sie sind
mehr als nur ein sozialer oder politischer Protest, sie haben ihre Wurzeln im
Gesamtkomplex des Menschlichen, es gibt keine rationale Erklarung des Irratio-
nalen, keine nichtreligiose Deutung dieses religiosen Phdnomens (24). Sie sind
Religion und miissen also theologisch beurteilt und auf dieselbe Ebene gestellt
werden wie der moderne Islam, Hinduismus und Buddhismus. Sie sind eine
Herausforderung an Theologie und Mission: Warum hier die gewaltige Resonanz
und nicht bei der Mission? Die Mission ist Mitfaktor und beschleunigendes
Element (32). Der Kontakt mit dem Christentum ist wohl einer der hauptsich-
lichsten Griinde fir die religidse Neu-Interpretation der Vergangenheit (auch
die Vorginge in Uganda und Zaire heute lassen sich vielleicht von daher ver-
stehen). Drei Faktoren fir ihr Entstehen werden genannt: 1) personliche intime
Bezichung zu Gott, Gotteserfahrung, Erneuerung, Ekstasen, Visionen, Heilun-
gen; 2) neue Briderlichkeit, die Sicherheit und Geborgenheit schenkt, Erlebnis
der Gemeinschaft, der ganze Mensch wird angesprochen; 3) Botschaft der Hoff-
nung, das Reich Gottes wird als Wirklichkeit erlebt (37—39). Das letzte Kapitel
bringt eine kritische Beurteilung: Unterscheidung der Geister. In vielen dieser
Bewegungen findet der Autor Werk und Wort des Herrn bestatigt. Die Erwar-
tung auf das Kommen des Herrn ist echt biblisch und christlich, ihre einseitige
Betonung und zeitliche Fixierung aber fithrt zu Enttduschung. Die Geschichte
dieser Bewegungen ist eine Geschichte der Enttiuschungen und fihrt auch zu
Gewaltakten. Eine Mission, die nur Erwartung ist, verliert das historische Fun-
dament und auch die Garantie, daff unser Hoffen und Warten einmal Erfiillung
findet. So sind diese Bewegungen schlieflich das Gegenteil von der christlichen
Botschaft der Hoffnung und des Friedens. Sie sind zugleich praeparatio evan-
gelica und impedimentum evangelicum, ein Spiegel und eine Herausforderung
fir das Christentum. — So kurz diese Schrift ist, so inhaltsreich ist sie und
bietet dem Missionar eine Einfithrung, die ihn diese Bewegungen und die darin
ausgesprochene Herausforderung richtig sehen und beurteilen 1dBt. Die fiinf
Seiten Anmerkungen lassen erkennen, dafl der Verfasser die Materie nach allen
errcichbaren Quellen studiert und dargestellt hat. Es lohnt, diese Herausforde-
rung zu lesen.

A—3180 Walpersdorf-Herzogenburg NU. P. Dy, Fridolin Rauscher WV.

Petersohn, Jiirgen: Forschungen und Quellen zur pommerschen Kuli-
geschichte vornehmlich des 12. Jahrhunderts (= Veroffentlichungen der
Historischen Kommission fiir Pommern, Reihe V: Forschungen zur pom-
merschen Geschichte, Heft 18). Bohlau Verlag/Kéln—Wien 1972; XXII
+ 88 S.

Vorliegendes Heft vereint eine Anzahl von Quellen und Einzeluntersuchungen,
die z. T. als Belege und Exkurse der Habilitationsschrift des Verf. beigefiigt
waren: ,Sakralstruktur und Kultgeschichte des siidlichen Ostseeraumes von den
Anfingen der Slavenmission bis zum Abschlufl der deutschen Kolonisation.
10.—138. Jh.“ (Phil. Fak. Universitit Wirzburg 1969/70). Die patrozinienkund-
lichen Untersuchungen zeigen deutlich, dafl die missionszeitlichen Kultgrund-
lagen Pommerns von den Bamberger Voraussetzungen abhédngig sind. Die
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Analysen der edierten Quellentexte — eines Ablafibriefes fiir das Kloster Stolpe
und eines Kalendariums — lassen erkennen, dafl die kirchliche Friithzeit
Pommerns von sehr verschiedenartigen und sich iiberlagernden Kulteinflissen
gepragt wurde. — Diese Studien sollten dazu anregen, dafl auch andere Missions-
gebiete ebenso griindlich erforscht und dabei ebenfalls die Patrozinien und der
Heiligenkult berticksichtigt werden. Beide haben in der Missionsgeschichte kaum
Beachtung gefunden. Was sie hergeben konnen, beweist diese mustergiiltige Ver-
offentlichung.

Miinster Josef Glazik MSC

Religion und Kirche in Osterreich. Herausgegeben vom Institut fiir
Usterreichkunde (= Schriften des Institutes fir Usterreichkunde). Ferdi-
nand Hirt/Wien 1972; 128 S.

Das Institut fiir Osterreichkunde und sein Arbeitskreis der Historiker wollten
die Bedeutung religions- und kirchengeschichtlicher Forschung fiir die bessere
Kenntnis und das tiefere Verstindnis der Geschichte Osterreichs wurdigen (4).
Deshalb wahlten sie fiir ihre 18. Historikertagung in Eisenstadt das Thema, das
das hier zu besprechende Buch als Titel tragt. Sein Inhalt sind die Vortrige der
Tagung; der Beitrag ,Das ésterreichische Judentum® wurde zusitzlich aufgenom-
men. Das Referat tiber ,Die Idee der Toleranz in Osterreich® ,entspricht dem
Geist, in dem ... heute zu den einschligigen Fragen Stellung® zu nehmen ist (4).
— Hier interessieren besonders die Beitrige missionsgeschichtlichen Inhalts: H.
Verters, ,Uber Glauben und Kulte der Kelten und Romer im osterreichischen
Raum vor der Christianisierung® (5—12) und H. KorLer, ,Die Christianisierung
des Ostalpenraumes’ (13—38). Beide Arbeiten, so wenig umfangreich sie sind,
informieren hervorragend iiber den gegenwirtigen Stand der Forschung.

Miinster Josef Glazik MSC

Tiichle, Hermann (Hrg.): Die Protokolle der Propagandakongregation
zu deutschen Angelegenheiten, 1657—1667. Diasporasorge unter Alexan-
der VII. Bonifacius-Druckerei/Paderborn 1972; 219 S., Ln DM 24,—.

Vorliegende Publikation bildet mit den 1962 von TicHLE herausgegebenen
Acta SC de Propaganda Fide Germaniam spectantia und mit dem Werk von
Grorc Denzier: Die Propagandakongregation in Rom und die Kirche in
Deutschland im ersten Jahrzehnt nach dem Westfdilischen Frieden (1969; vgl.
ZMR 54, 1970, 221) eine Einheit. Die Protokolle aus den Jahren 1657—1667
werden deshalb nach den selben Editionsgrundsdtzen wiedergegeben. Auch die
Bezeichnung deutsch wird nicht politisch, sondern historisch-kulturell verstan-
den. Zeitlich erstrecken sich die Protokolle auf den Pontifikat ALExanpers VI
(1655—1667), abziiglich der beiden ersten Jahre, die DEnzLER bereits behandelt
hat. Da die Errichtung des Apostolischen Vikariats der Nordischen Missionen
mit dem Tode des Papstes zusammenfallt, schlieft dieser Band die Reihe der
Veroffentlichungen ab — ein halbes Jahrhundert von Versuchen und Provisorien
hat sein Ziel erreicht; die Tatigkeit der Propagandakongregation hat sich mehr
und mehr auf die Missionstitigkeit in auflereuropdischen Lindern verlagert. —
Die Einleitung (11—20) charakterisiert treffend die Propaganda-Sekretdre dieser
Periode und beschreibt die Tétigkeit der Kongregation, die in den Actabinden
26—36 ihren Niederschlag gefunden hat. Der reiche wissenschaftliche Apparat
(iiber 500 Anmerkungen und Register) zeugt von profundem Wissen und hilft zu
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besserem Verstindnis manchen Details. — Es wire sehr zu wiinschen, dafl diese
Initiative TticuLEs andere Forscher anregen wiirde, die Quellen der Propagan-
dakongregation auch fiir die eigentliche Missionsgeschichte zu erschlieflen.

Miinster Josef Glazik MSC
RELIGIONSWISSENSCHAFT

Balchand, Asandas S. J.: The Salvific Value of Non-Christian Religions.
According to Asian Christian Theologians Writing in Asian-Published
Theological Journals, 1965—1970. East Asian Pastoral Institute/Manila
1973; 81 p.

Zunachst verdffentlicht in Teaching All Nations (1973) 1/2, ist die Zusam-
menfassung der Aussagen asiatischer Theologen, d. h. in Asien geborener oder
dort arbeitender Theologen, aus den Jahren 1965—1970 iiber den Heilswert
nichtchristlicher Religionen zur vorliegenden Broschiire verarbeitet worden. Im
Vorwort betont Fr. X. Crark die Qualifiziertheit des Autors, der auf den
Philippinen als Sohn von Hindu-Eltern geboren wurde und erst spiter zum
katholischen Glauben kam. Nach einleitenden Bemerkungen zur Quellenbenut-
zung und nach Erklirung der Grundbegriffe behandelt Verf. seine Frage in vier
Schritten: 1) Frage nach der Prasenz Gottes und Christi in den nichtchristlichen
Religionen, 2) Frage nach Offenbarung, Glaube und Gnade sowic Art, Qualitét
und Abstufung ihrer Verwirklichung in den Religionen, 3) Frage nach dem
Heilswert der Religionen als solcher bzw. im allgemeinen, 4) Frage nach dem
speziellen Heilswert der Religionen, nach Qualifizierung und Begrenzung im
Vergleich zum Christentum, nach den positiven wie negativen Bewertungen der
Religionen aus dem Bereich des Christentums heraus. Zur Materialauswahl ist zu
sagen, dafl die Beschrankung auf die Artikel aus 17 Zeitschriften — vier aus
Indien, drei aus Ceylon, vier aus Japan, drei aus den Philippinen, zwei aus
Taiwan, eine aus Singapur — nicht unbedingt gliicklich zu nennen ist. Es hat zur
Folge, dafl die wichtigen Auflerungen fithrender indischer Theologen wie z. B.
SamartEA’s oder Panikkar’s, die sich in Buchveréffentlichungen finden,
iibergangen werden. Die Zusammenfassungen der Kapitel zeigen, daffi den Mafi-
stab, nach dem gemessen wird, die bedeutenden Positionen modernerer Theo-
logen nach dem 2. Vatikanischen Konzil bilden. Die Argumentationen gehen aus
von theologischen Positionen, die religionswissenschaftlichen Daten verraten —
wie zumeist auch sonst in der abendlindischen Theologie — im Grunde nur
insofern ein Interesse, als sie vorgegebene Thesen illustrieren. Das Ergebnis
fiihrt abschlieRend iiber die referierende Diskussion der bekannten Auseinander-
setzung zwischen RAHNER u. a. einerseits und vAN STRAELEN, ELDERs u. a.
andererseits nicht hinaus. Die Schlufergebnisse sind denn auch nur in dem Mafle
relevant, in dem das zugezogene Material es ist. Immerhin lenkt die Verdffent-
lichung in Asien selbst die Aufmerksamkeit auf ein Thema, das der Theologie

noch lange als Aufgabe auferlegt sein diirfte.
H. Waldenfels

Mercier, Andre (Hrsg.): Mystik und Wissenschaftlichkeit (= Universitat
Bern, Kulturhistorische Vorlesungen 1970/71) Verlag Herbert Lang &
Cie/Bern und Frankfurt/M. 1972; 190 S.

Die vorliegende Publikation enthilt 9 von 10 Vortrdgen, die an der Univer-
sitit Bern im Rahmen der gleichnamigen kulturhistorischen Vorlesungsreihe
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(WS 1970/71) gehalten wurden. Als Religionswissenschaftler, fiir den der Be-
griff ,Mystik® spitestens seit HEiLErs grundlegender Analyse (Das Gebet 1918,
1969%) eine relativ glltige Pragung erhalten hat und als polarer Kontrastbe-
griff der ,Prophetie” gegeniibergestellt wird, ist man erstaunt, welche semanti-
sche Bandbreite der Terminus in anderen Bereichen aufweisen kann. Den meisten
Beitrdgen liegt eine jeweils verschiedene Interpretation der Mystik zugrunde
(kleinstes gemeinsames Vielfaches: Identifikation von Subjekt und Objekt, wie
immer diese auch ndher qualifiziert sein mogen), so dafl die Publikation als
ganze zweifellos dazu beitrdgt, das schon vorhandene Begriffsbabylon zu erwei-
tern.

Der erste, vom Herausgeber AnprE MERCIER stammende philosophische Bei-
trag ist dem Thema ,Mystik und Vernunft® (9—25) gewidmet. MERCIERS
Grundthese ist das menschliche Fundamentalerlebnis der Trennung und die dar-
aus resultierende Einsamkeit. (Vgl. hierzu v. Rezensenten: Die Einsamkeit. Eine
religionsphanomenologische Untersuchung. Diss. Bonn 1972. In: Unters. z. allg.
Religionsgeschichte N.F., 9, Bonn 1974). Den so charakterisierten Menschen be-
zeichnet MErcier als ,homo inquietus®, ,der sein Selbst mit dem All wieder
vereinigen (mufl)“ (11). MEercier begreift die Wege, welche zur Aufhebung der
Subjekt-Objekt-Spaltung fithren, als Erkenntnisvorgange (12), wobei er grund-
satzlich zwei Gattungen unterscheidet: Vernunft (sie wirkt trennend, unterschei-
dend) und Mystik (sie wirkt verbindend zwischen Subjekt und Umwelt bzw. All).
Aufgrund weiterer Differenzierungen gelangt Mercier zur Erkenntnis-Qua-
driga: Wissenschaft, Kunst, Moral und Mystik (19), wobei Mystik und Vernunft
nicht als einander ausschlieflende kognitive Methoden begriffen werden. Vielmehr
ist Mystik ,die — einzig mogliche — Alternative der Vernunft®, nimlich in Ge-
stalt der Kontemplation (18).

Der zweite, von dem Theologen und Religionshistoriker E. ZBINpDEN stam-
mende Beitrag, handelt von ,Mpystik in den Religionen® (27—46). Konzis und
sachlich zuverldssig werden die wichtigsten religionsgeschichtlichen Daten zusam-
mengetragen, wobei die Dichotomie von Mystik und Prophetie zugrunde liegt.
Uber die sog. ,primitive Mystik® im Sinne Eriapes und Hriers (z. B. im
Schamanismus) laft sich allerdings streiten. In der beigegebenen Bibliographie
sind nicht immer die neuesten Auflagen angegeben (RGG 2. und 3. Aufl.?).
Auflerdem ist R. Orros komparatistische Studie West-Ustliche Mystik 1971 in
3. Aufl. herausgekommen, usw. Dies alles triibt jedoch in keiner Weise den guten
Gesamteindruck des Vortrages, der gegeniiber manchen anderen Beitrigen den
Vorteil hat, sprachlich und sachlich prazise zu sein.

Den grofiten Tiefgang verrit das Referat des Psychotherapeuten Hawns
ScunEDER: ,Der Mensch in der Begegnung® (47—62). ScHNEIDER vertritt
die Ansicht, dal Mystik nichts ausschliefilich Religidses ist; dies zu glauben sei
eine ,Anmafung der Theologie gleich welcher Observanz* (47). Mystische Quali-
titen tun sich durchaus in der menschlichen Begegnung auf (durch die Sprache
als Vehikel). Aufschlufireich ist besonders die ,Genese der Begegnung® (56), die
bereits mit der priverbalen Phase (Siugling und Mutter bilden eine ,Dias“) be-
ginnt und als sog. ,Urvertrauen® (Erix H. Erikson) um das erste Lebensjahr
in Erscheinung tritt. Fehlendes ,Urvertrauen“ (d. h. mangelnde quantitative
und qualitative Affektzufuhr) kann zur psychischen Fehlentwidklung des Heran-
wachsenden fithren: Kontaktarmut, Depression, gesteigertes Mifitrauen usw. Ex-
perimentelle Belege aus der Zoologie (57) bezeugen in erschreckender Weise
die Tatsache schizophrener und autistischer Haltungen. ScunempErs Resiimee
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lautet: ,Auf eine vollig ratselhafte Weise mufl demnach durch die Mutter in der
frithesten Jugend dem Jungtier etwas iibermittelt werden, damit es spiter als
reifes Tier zu einem normalen Sexualverhalten fahig ist* (57). Der verglei-
chende Religionswissenschaftler entdeckt in den Ausfithrungen ScHNEIDERS
iiberraschende Parallelen zu seinem Arbeitsgebiet; denn, was ScHNEIDER als
mystisches Element der zwischenmenschlichen Begegnung anspricht, hat Rezensent
in seiner Analyse der Einsamkeit als ,korrelatives Angst-Sehnsuchtserlebnis® be-
zeichnet. In der Religionsgeschichte gibt es interessante Belege, die das Stadium
der heilvollen Anfangsverbundenheit mit dem Numinosen in bildhaften Wen-
dungen ausdriicken. So finden wir z. B. die ,Dias’ von Vater-Sohn (Lk 15), das
Motiv der Gotteskindschaft bzw. den Topos vom Wiederfinden der ,spendenden
Mutter® (Laorse). Scunemers Urteil kann daher die volle Zustimmung
des Religionswissenschaftlers finden: ,Jede spitere Begegnung versucht, diese
urspriingliche Erfahrung (sc. das ,Urvertrauen“ der Mutter-Kind-Bezichung) zu
wiederholen und gewinnt dadurch einen mystischen Gehalt, doch tragt sie auch
die unbewuflte Erinnerung an jene verlorene Unio und ineins damit den Unter-
ton der Sehnsucht, der Heimatlosigkeit, der Nichtigkeit“ (61). — Die folgenden
Beitrdge handeln vom mystischen Element in der Kunst. Mar1A BiNpscHEDLER
befafit sich mit ,Dichtung und Mystik“ (63—80), wobei sie am Hohenlied und
am mittelalterlichen ,Granum sinapis® (Senfkorn) bis hinauf zu NErLy Sachs
eingehend die mystische Symbolsprache auf ihren Gehalt untersucht. In ihrem
Aufsatz ,Mystik des Lichts in der Kunst des Abendlandes“ (81—106) weist
Erren J. Beer auf den mystisch-visiondren Aspekt der Lichterfahrung hin.

Die beiden folgenden Referate setzen sich unter naturwissenschaftlichen Aspek-
ten mit dem Phidnomen der Mystik auseinander. Victor GorcE behandelt
»Das mystische Element in den Naturwissenschaften® (107—126). Er zeigt zwei
Maéglichkeiten auf, ,in das Innere der Natur einzudringen® (111). Neben der
pseudowissenschaftlichen Methode (Hermetik, Kabbala, Alchimie usw.) gibt es
den pythagoreischen Weg (114f), dessen Besonderheit darin besteht, ,dafl hier
eine Identitdt zwischen dem uns total Fremden, dem Weltall, und einem andern,
dem denkenden Menschen Zugehérigen, ndmlich Zahl und Harmonie, postuliert
wird...“ (116)

CarL MiLLER bestimmt das Verhiltnis von ,Mystik und Medizin“ (127 bis
143). Er unterscheidet drei historisch gewordene Richtungen der medizinischen
Wissenschaft: die irrationale Medizin, die empirische Heilkunde und schlielich
die rationale Schulmedizin. Waren in den ersten beiden Typen Mystizismus,
Aber- und Volksglauben eng miteinander verbunden, so wurde in der wissen-
schaftlich-rationalen Schulmedizin ,Mystik ...zum Inbegriff aller Unwissen-
schaftlichkeit* (186). Gegeniiber einem mechanistischen Menschenbild betont
MuLLer jedoch, dafl der Mensch ,auch aus Geist und Seele® (187) bestehe.
Wihrend die wissenschaftliche Medizin ohne Metaphysik moglich sei (141),
kénne der gute Arzt ,nur in der Ganzheitsschau bestehen® (ebd.), d. h. nur unter
Beriidssichtigung der metaphysischen Dimension (,zweite Wirklichkeit*, ebd.).

Vorletster Beitrag ist der franzésische Aufsatz von Frrnanp BrUNNER
»Portrait de quelques mystiques* (145—169), der Biographie und mystisches Er-
leben einiger neuzeitlicher Mystiker (RAmMaKkrIsHNA, Pére CHaRLES DE FoucauLp,
AEMAD AL-Avrawi) aufzeigt.

Dem Schlufireferat von H. WarTter-Biier ,Mystik und Wissenschaftlich-
keit* (171—190) oblag die Aufgabe, eine Synthese der Vorlesungsreihe zu ver-
suchen. Nach einer summarischen Skizzierung der voraufgegangenen Beitrige
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folgen ,Bemerkungen zum Zeitgeist” (174—184), die den Strukturwandel der
modernen Industriegesellschaft (Schwichung der Familienbande, Materialismus,
Drogensiichtigkeit und Alkoholismus usw.) bedenken. Im dritten Teil der Aus-
fihrungen geht es um die Frage, ob ,Wissenschaftlichkeit ganz von Mystischem
befreit, gewissermafien ,gereinigt’ werden kann® (184). Hinsichtlich des Er-
kenntnisprozesses stellt H. Wartner-BUEL fest, dafl es neben dem objektiven
ein subjektiv-intuitives Erkennen gibt (185), welches aufgrund mystischer Mo-
mente schopferisch wirkt. Anhand klinischer Befunde (aufiersinnliche Visionen
und Triume von Sterbenden, 187ff) lassen sich ,mystische Vollziige und Sym-
bole® (187) beobachten.

Méonchengladbach Udo Tworuschka

Mertens, Heinrich A.: Religionen in Ost und West (= Topos-Taschen-
buch, Bd. 6) Matthias-Griinewald-Verlag/Mainz und Patmos-Verlag/
Diisseldorf 1972; 221 S., DM 6.80

Dieses Buch will die Religionen: Hinduismus, Buddhismus, Chinesischer Uni-
versismus, Judentum, Christentum und Islam durch die ‘Wahl eines allen Reli-
gionen moglichst gerecht werdenden Darstellungsschemas besprechen. Im An-
schluf an diese Abhandlungen finden sich zur Erginzung und zum besseren
Verstindnis ein ,Kleines Fremdwortlexikon® sowie Literatur zum Thema des
Buches. Die von MerTENs gewihlte Form erleichtert gerade dem ungeiibten oder
nicht fachspezifisch ausgebildeten Leser die Lektiire zweifellos; jeder der genann-
ten Religionen wird ein Kapitel gewidmet, das sich in formal gleiche Abschnitte
teilt: zunichst die Vorgeschichte, dann Leben und Lehre des Stifters, Schilderung
von Leben und Lehre der Urgemeinde, schlieRlich die Grundziige der Religion,
sodann die Ausbreitung, die Differenzierungen, die heutigen Veranderungen und
endlich das Verhiltnis der Religionen zu anderen Religionen. An diesem vor-
bildlichen Aufbau sind zumal die Abschnitte iiber die Urgemeinde wie auch die
beiden zuletzt genannten Teile hervorzuheben, weil sie in zusammenfassenden
Darstellungen dieser Art oftmals vernachldssigt werden. — Leider vermag der
Inhalt der so gut gewihlten Form nicht zu entsprechen. Diese Beurteilung ist nur
durch sorgfiltige Lektiire zu begriinden, wofiir die zuerst behandelten Religionen
Hinduismus und Buddhismus Beispiel sein sollen. In den jeweiligen Einleitungen
zu diesen Religionen zeigen sich bereits deutlich die Unschirfen, wenn MERTENS
— ohne weitere Begriindung — die begriffliche Unterscheidung von Religion
und Philosophie gebraucht (S. 9, vgl. S. 30), allein durch den dirftigen Hinweis
erganzt, dafl ,aus dem philosophischen Urbuddhismus durch das Hinzukommen
kultischer Elemente spiter eine Religion wurde® (S. 30). Dieses Reden findet in
den weiteren Einleitungen, vor allem derjenigen zum Christentum (S. 186), seine
verfangliche Fortsetzung, so dafl das Versprechen, ,Religion mit Religion ver-
gleichen zu kénnen® (S. 7), ohne eine einzige Bestimmung dessen, was MERTENS
denn iberhaupt unter ,Religion verstehen will, eingelést werden soll. Kann
man hier noch von einer — wenn auch schwerwiegenden — Unterlassung spre-
chen, so finden sich schon bei der Exposition des Hinduismus Formulierungen, die
nicht nur an der Eigeninterpretation des Hinduismus weit vorbeigehen, sondern
Pauschalurteilen neue Nahrung geben: ,Eine Weltreligion kann man den Hin-
duismus nicht nennen. Er enthdlt so typisch ostasiatische Elemente, die ihn zur
Ubertragung in andere Kulturen nicht sehr geeignet machen® (S. 9). Die folgende
Interpretation, nach der der Reformhinduismus ,religiose Formen vorgelegt hat,
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die fiir westliches Denken verstehbar sind“ (S. 9), legt nicht nur Zeugnis ab fir
die Meinung des Verfassers von der Beschrinktheit des ,éstlichen Denkens,
sondern auch von dessen Auffassung iiber die Grenze ,westlichen® Verstehens.
Bei der Behandlung der Vorgeschichte macht es sich der Verfasser erneut sehr
leicht, wenn er sorglos den Zeitpunkt der Einwanderung der ,Arier” in das
Indusgebiet ins zweite vorchristliche Jahrtausend und das weitere Vordringen
in die Gangesebene um das Jahr 1000 v. Chr. datiert, und das in einer Weise,
die weder die Unsicherheit dieser Festlegung noch die Schwierigkeiten bei der
Datierung nur im geringsten ahnen liefle. In dieser Weise aber unverantwortbar
wird der Zusatz: ,Dies ist der geschichtliche Ursprung des Kastenwesens® (S. 10),
weil der Indikativ hier fir ein Gesamtphdnomen verwendet wird, dessen
Urspriinge auch historisch auflerordentlich komplex und schwer zu erkennen sind.
Unverstindlich ist in diesem Zusammenhang auch die im ,Kleinen Fremdwort-
lexikon“ gegebene Worterklirung fiir ,Arier”: ,Arier’ heifit wahrscheinlich
JFreunde’. So nannten sich die Vorfahren der Inder und Iranier® (S. 211). Die
Hauptbedeutung des Wortes gemifl der Wurzel drya, ndmlich ,vornehm, edel®,
wird von MErTENS zugunsten der Bedeutung zuruckgestellt, welche mafigeblich
vokativisch gebraucht wird. Der Beleg, dafl sich diese ,Vorfahren® iberhaupt so
nannten, fehlt verstindlicherweise. Doch weiter im Text: MERTENS spricht vom
»Glauben des Hindu®, vom ,Glauben der glaubigen Hindus®, vom ,Hinduismus®
ganz allgemein (S. 11 u.a.), und sagt spater: ,Glaubensrichtungen und Lehren
sind in keinem anderen Religionskosmos so mannigfaltig, ja so scheinbar aus-
einanderstrebend wie im Hinduismus.“ (S. 16/17). Sicherlich hétten diese nahezu
widersprechenden Auflerungen besser mit dem Hinweis erkldrt werden kénnen,
dafl das Wort ,Hinduismus“ von dem Wort ,Hindu“ abgeleitet ist, welches per-
sisch ,Inder® bedeutet. ,Hinduismus® ist somit ein religionsgeschichtlicher Hilfs-
begriff, der die Religionen meint, die sich im klassischen Indien gebildet hatten
und die im Zuge einer Abwehrbewegung gegen den spiter aufkommenden Bud-
dhismus wesentliche Auspriagungen erhielten. So weist der ,Hinduismus“ schon
durch raumliche und zeitliche Trennungen Unterschiede aus, die aus eben dieser
Entstehung besser hitten erkldrt werden konnen. Das diese Religionstypen all-
gemein Verbindende, soweit es benennbar ist, hat Mertens nicht herausgearbeitet.
An Stelle dessen vereinfacht er die historische Entwicklung sowie den religidsen
Aufbau des Hinduismus zu einem Gebilde, das nur in der Literatur vorkommt.
Er hilt die ,Heiligen Biicher® des Hinduismus fiir eine Art von Beispielsamm-
lung und geht so weit zu sagen: ,ein System enthalten sie nicht* (S. 18), als ob
die Tatsache, dafl sie als Ganzes — aus den genannten Grinden — kein
»System® darstellen, zur Folge hitte, daf sie auch kein einziges solches ent-
hielten! Bei der Beschreibung der Samhitas durch MertEns fillt auf, dafl er
eine genaue Kenntnis der ,Verfasser’ (!) des Rigveda zu haben scheint, anderer-
seits aber den Samaveda fir ,literarisch... nicht so bedeutungsvoll® halt, ,weil
von 1885 Versen 1810 auch im Rigveda vorkommen. Aber da sie (diese Samm-
lung) die Strophen mit Noten bezeichnet, hat sie grofle Bedeutung fiir die indi-
sche Musikgeschichte...“ (S. 18). So kann man auch ausdriicken, dafl der Sama-
veda die Vertonung von Teilen des Rigveda zum besseren gesanglichen Vortrag
darstellt und geringfiigig erginzt wurde. Nicht erklirlich ist auch, warum
Merrens den Yajurveda als ,Yagur-Veda® (S. 18/14) bezeichnet, es sei denn,
man wolle annehmen, MerTEns habe die englische Umschreibung des betref-
fenden Buchstabens bedenkenlos iibernommen, ohne der englischen Aussprache
Rechnung zu tragen. Warum schreibt er dann aber im gleichen Abschnitt
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,Pandschab® (8. 14)? Diese hier eigentiimliche Differenzierungskraft wire besser
auf die Darstellung der Atman-Brahman- Uberlegungen in den Upanishaden
verwandt worden, die MErTENS so beschreibt: ,Erlosung aus diesem Kreislauf
gibt nur die Erkenntnis der Wahrheit, dal das Vergingliche nicht zur Seele
gehort, sondern dafl die Seele dem ewigen Weltgeist verwandt, ja mit ihm sogar
wesenseins ist. Diese Erkenntnis erhebt den Menschen iiber alle Leiden und
selbst den Tod® (S. 15). Zu einer solchen Schilderung scheint kein Kommentar
mehr nétig, auch, um nicht die Geduld des Lesers zu lange zu erproben. Als
Ergebnis der Lektiire bisher sei aber festgehalten: Unterlassungen, eigentiimlich-
einseitige Interpretationen, unzuldssige Vereinfachungen und eine Reihe sinnent-
stellender Fehler, ergdnzt durch Ubertragungsfehler (dazu auch ,Ishta®, was als
Ishtadevatd wiedergegeben werden miifite, S. 18) kennzeichnen die Beschreibung
des Hinduismus. Dieser Eindruck verstirkt sich im folgenden, wenn MERTENS
beim Jranamargae bemerkt, die ,Wurzel des Seins ist das Begehren®, das zu
sersticken® (8. 21) sei: Liegt hier Verwechslung mit Buddhismus vor, und wenn
nicht, wo die Bezeichnung des buddhistischen Abstofes? Der Verwechslungsver-
dacht wird durch die folgenden Ausfilhrungen — ,dafl die Wege noch nicht die
Erlosung sind“, ,Erleuchtung (Erkenntnis) kann wie ein plotzliches Ergriffen-
werden tiber den Menschen kommen® (S. 22) — verdichtet. Schliefilich ist noch
die MerTENS'sche Beschreibung des Yoga-Weges interessant, in der es heifit,
der Yogin ,konzentriere® sich auf der fiinften Stufe auf den ,Betrachtungspunkt®,
auf der sechsten widme er sich ,der Konzentration auf den Gegenstand seiner
Betrachtung®, um auf der sicbten die ,Meditation des Gegenstandes, auf den er
sich konzentriert hat* (S. 28), zu beginnen. Hier sei doch empfohlen, einmal einen
Blick in die Yoga-Sutren des Patanjali und den Kommentar des Vydsa zu
werfen, um sich eines genaueren und damit Besseren belehren zu lassen.

Was bei der Beschreibung des Hinduismus auffallt:: MerTENS verliert kein
Wort iiber die Nichtandersartigkeit, ndmlich Nichtjenseitigkeit der Gétter, die
doch im Sansara verhaftet sind, kein Wort iiber ein so bedeutendes Phinomen
wie Bhakti! Und schlieflich ist sein Literaturhinweis zum Hinduismus (S. 218)
so dirftig, dafl er auf Darstellungen wie denjenigen von KLOSTERMAIER,
LemaiTrE oder ZAruNER glaubt verzichten zu kénnen.

Glaubt der Leser von MerTENS’ ,Religionen in Ost und West* in der Dar-
stellung des Hinduismus eine unrithmliche Ausnahme des Buches zu erblicken, so
sieht er sich nach der Lektiire des ,Buddhismus® abermals enttduscht: was die
Qualitat betrifft, so gleichen sich die Bilder. In vollig unzureichender, bisweilen
direkt falscher Berichterstattung (z.B.: ,Der Buddha ist nie gegen die Gétter
Indiens feindlich aufgetreten” — wvgl. dagegen die bei v. Grasenape, Der
Pfad zur Erleuchtung, Diisseldorf 1956, S. 63 angegebene Literatur; aber auch
dieses Werk vermifit man im Literaturhinweis von MErTENS zum Buddhismus!)
gipfelten die Aussagen darin, der Buddha habe sich ,unklar® iiber das Nirvana
ausgedriickt (S. 44). Da sollte doch auch an andere Stellen (z. B. Samyutta-Nikaya,
PTS-Ausgabe, 12, 1) gedacht werden, die sehr genau sind und cbenso genau
interpretiert sein wollen. Wenn MertEns schliefllich dem Bogenschiefen im
Zen-Buddhismus die Funktion einer ,korperlichen Ertiichtigung“ (S. 55) zu-
billigt, so ist man froh, durch intime Kenner des Zen-Buddhismus anderes zu
héren (vgl. Herricer, Zen in der Kunst des Bogenschiefiens, Weilheim/Obb.
1970). Auf die fir den Buddhismus fundamentale Bedeutung der Kausalitit geht
MEerTENs explizit schon gar nicht ein.
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An dieser Stelle erlaubt sich der Rezensent, die kommentierende Besprechung
abgubrechen. Soviel aber sollte ganz klar geworden sein, dafl ndmlich hier mit
diesem Buch wieder eine Chance vergeben wurde. Denn auch in der Darstellung
der anderen Religionen finden sich diejenigen Schwichen, die hier herauszustel-
len versucht wurden, auch in der Darstellung des Islam, dessen genauere Kennt-
nis der Verfasser durch Worterkldrungen vorzuzeigen sucht (,,Koran® heifit: das
oft zu Lesende. — Der Koran ist eingeteilt in Suren (sura = die den Menschen
iiberwiltigende Erhabenheit)* — wie wenn es sich hier um gesicherte Erklarun-
gen handelte und nicht um herangezogene Hinweise!). So mufl zum Schlufl gesagt
werden, dafl dieses Buch stellvertretend fiir viele andere stehen kann, die eben-
falls durch die Unschirfe in Formulierung und Gestaltung auffallen und die
dadurch ebenfalls ihr Ziel nicht erreichen, die Religionen durch exakte Beschrei-
bung einander ndherzubringen. Diese Versuche zeigen jedoch, wie schwer dieses
Unterfangen ist, und sie machen gleichzeitig dankbarer fir andere, grindlich
und sauber gearbeitete religionsgeschichtliche und religionsvergleichende Studien.

Freiburg/Br. Dr. Bernhard Uhde

Schultze, Herbert / Trutwin, Werner (Hrsg.): Weltreligionen — Weltpro-
bleme. Em Arbeitsbuch fiir Studium und Unterricht. Patmos-Verlag/
Diisseldorf und Vandenhoeck & Ruprecht/Gottingen 1973; 276 S., 5 Kar-
ten, kart. DM 16.80

Vom 8. bis 18. 11. 1971 fand als Gemeinschaftsveranstaltung der Kathoti-
schen Rabanus-Maurus-Akademie, der Evangelischen Akademie Hessen und
Nassau sowie des Comenius-Instituts Miinster eine Akademietagung mit dem
Thema des vorliegenden Buches statt, auf der Vertreter des Judentums und Is-
lams, des Hinduismus und Buddhismus mit je einem christlichen Religionswis-
senschaftler als Korreferenten ein Gesprach versuchten. Referate und Gesprich
erschienen dann als so gelungen, dafl die beiden Herausgeber des Bandes,
Scuurtze als Vertreter des Comenius-Instituts, TruTtwin als Vertreter des
Deutschen Katecheten-Vereins, ihrerseits den Versuch unternahmen, die Tagung
fiir die Religionspadagogik des schulischen Religionsunterrichts nutzbar zu ma-
chen. — Da mit Recht bemerkt wurde, daff die Ausfithrungen der Vertreter der
Religionen auf der Tagung nur typisch sind fiir bestimmte Lehrmeinungen
und Schulen und ,also nicht reprasentativ fir das Gesamte der einzelnen
Religionen® (125), sind nach einer Einfuhrung zur ,religionspolitischen Lage®
(lesenswert H.-W. GensicHEN, ,Wagnis, um zu wissen“ — Voraussetzungen
und Méglichkeiten des Religionsgesprichs heute!) und den viermal zwei Re-
feraten zu den vier Religionen in einem dritten Teil Auskiinfte ber die vier
Weltreligionen beigefiigt. Diese werden in Zusammenarbeit mit H ScrurTzE
zunichst von den Korreferenten zu den Bereichen Judentum, Islam und Hin-
duismus geboten; die Auskunft iiber den Buddhismus ist dem Buddhistischen
Warterbuch von B. NyanariLoka entnommen. Dieser Teil ist leider der
schwichste des Buches; das gebotene Material findet sich inzwischen vielerorts
sonst und dann zugleich auch in kurzer Form griindlicher. — In zwei weiteren
Teilen werden sodann in einer Reihe kiirzerer Beitrige die Voraussetzungen
fir den Unterricht iiber die Religionen bedacht sowie Analysen und Hinweise
fir die Praxis vorgelegt. Bedenklich erscheint, wenn unter den exemplarischen
Konkretionen zwar die Konkretion ,Entwicklungshilfe und Religion® erscheint,
das Stichwort ,Mission* daneben gar nicht mehr beriihrt wird (257f.). Ausdriick-
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lich hingewiesen sei auf den Uberblick iber die Unterrichtsmaterialien zum
Thema, die allerdings auf ihre Vollstindigkeit hin zu priifen wiren. — Trotz
der letztlich nicht erreichten Einheitlichkeit des Ganzen und der genannten
Schwichen kann das Werk zu einer Hilfe bei der Behandlung der Religionen im
Religionsunterricht werden.

H. Waldenfels

Soh Ki Ho/Wolfflin, Kurt: Die Perle des Drachenkinigs. Koreanische
Mirchen mit 21 Illustrationen von Hermann Battisti. Styria-Verlag/
Graz-Wien-Koln 1973; 166 S., Ln. 6S 118.—/sFr 22.—/DM 16.80

Die ganze Sympathie der koreanischen Mérchen gehort den Armen und ihrer
Sorge um den tédglichen Reis. Die Sehnsiichte und Wiinsche des einfachen Volkes
sprechen sich durch Schopfung einer Phantasiewelt aus: fast durchweg bildet das
Bauerndorf die Kulisse des Geschehens. Das Verlangen des Volkes nach einer
unbedrohten, gliickiiberstrahlten Existenz findet Befreiung im Mérchen, wo ge-
heimnisvolle Michte, gute Feen, dem Menschen wohlgesinnte Tiere rettend in
das bedringte Schicksal der Hilflosen eingreifen, das gute Herz des Armen be-
lohnen, Geizige und Hartherzige der gerechten Strafe zufithren.

Der sprithende Einfallsreichtum der koreanischen Marchen entziickt und be-
zaubert auch den deutschen Leser. Die Herzensgiite und warme Menschlichkeit
einer Volksphantasie, die zwar den reichen Bésewicht straft, aber mit Schonung,
ohne Grausamkeit und Bosheit, erfreuen riickhaltlos. Der fiir Korea charakteri-
stische Familiensinn, die starke Liebe zu den Eltern sind ein hiufig wieder-
kehrendes Motiv und geben dem europiischen Leser eine Vorstellung von Wer-
ten, die auch in der Gegenwart die koreanische Gesellschaft bestimmen.

Seoul/Korea Liesel Kerkeling

Spencer, Robert F. (Ed.): Religion and Change in Contemporary Asia.
University of Minnesota Press/Minneapolis, Minnesota 55 455, USA 1971;
172 p., $ 6.50

Die vorliegende Vorlesungsreihe der University of Minnesota, USA, bildet
einen der wenigen Beitrage zum Thema ,gesellschaftliche Relevanz der Religio-
nen® in Asien. Sieben Lander sind ausgewihlt worden und werden von Fach-
leuten behandelt, die heute im amerikanischen Raum dozieren, jedoch aufgrund
ihrer Herkunft oder haufiger Aufenthalte in unmittelbarem Kontakt mit dem je-
weiligen Land stehen. Eingeleitet wird das Werk durch einen grundlegenden
Beitrag des Herausgebers R. F. SpEncERr, Professor fiir Anthropologie in Min-
nesota. Er macht vor allem auf die Schwierigkeiten der Untersuchung aufmerk-
sam: den Begriff ,Asien in seiner Undifferenziertheit, den Begriff Religion, die
Frage, ob Religion den einzigen Schlissel zum Verstindnis der verschiedenen
soziokulturellen Systeme bildet (die Teilnehmer des Symposiums sind nicht der
Ansicht, zumal da man auf das Verhéltnis der Vélker zu den ckonomischen, poli-
tischen und internationalen Fragen, wie sie der westliche Einflufl mit sich bringt,
achten mufl), die Frage nach dem Kulturverstindnis. — Die Anordnung der Lan-
der geschicht bedacht: Begonnen wird mit China und den Lindern in der
Nahe seines Kultureinflusses, Japan und Vietnam; es folgen Indien mit Burma,
Pakistan und Indonesien als zweiter Kreis.

A. F. WrigHT von der Yale-Universitit betrachtet China im Hinblick auf
die Rolle des neuzeitlichen Buddhismus. Vier Méglichkeiten boten sich ihm, ohne
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daf} er sie nutzen konnte: 1. Als mogliche Staatsreligion hitte er ein Gegenstiick
zu westlichen staatskirchlichen Modellen bilden kénnen, doch war das nicht még-
lich, da a) das Ende des 1. Weltkrieges das Interesse am Westen erkalten lief},
b) das Aufkommen sdkularistischer Ideologien eine Staatsreligion praktisch aus-
schlofi, ¢) der Buddhismus sich im iibrigen fiir eine Staatsreligion schlecht eignete.
2. Er hatte zur Quelle einer neuen laizistischen Ethik, einer Art social gospel
werden konnen, doch war er trotz des nachlassenden Einflusses der konfuziani-
schen Ethik insofern zur Erfolglosigkeit verurteilt, als er die sozialen Unter-
schiede nicht entscheidend mildern konnte. 3. Er hitte das gemeinsame Band
zwischen den Vilkern formen konnen, doch daneben gab es z. B. die Konkurrenz
Japans. 4. Als Gegenstiick zu den ausldndischen Einfliissen des Westens schlief3-
lich fiel er aus, da der Buddhismus selbst immer mehr als Widerpart der Wis-
senschaft erschien. Die niichterne Konsequenz, die WricHT zieht: ,I would ex-
pect Buddhism to pass from life into history. Last, we might observe that through-
out the whole of eastern Asia, the struggle today is for the new nations’ sur-
vival as economically and politically viable units. The eyes of Asian people are
turned to the ideologues who offer to relate present action to future benefits, to
the five-year planners, the technicians who seek to bring these people up to the
level of life achieved over a period of two hundred crowded years by the West.
‘We should be prepared therefore for a long period of secular faiths, of leader-
ship that talks of economic and political salvation rather than the salvation of
souls, of earthly utopias rather than heavenly cities...* (26) — J. M. KitAcAwA
von der Universitit Chicago behandelt erneut das Thema, dem schon lange
seine Aufmerksamkeit gilt: die neuen Religionen Japans, die er in den ge-
schichtlichen Rahmen der religios-gesellschaftlichen Entwicklung seines Landes
stellt. Seine Schlufifrage: ,...the real issue for Japan is how to develop its own
style and method of modernization, without resorting in toto to either the ca-
pitalist or the Communist formula. It remains to be seen whether the new reli-
gions — or other religions for that matter — can assist in this task, or whether
they will unwittingly or otherwise serve primarily as spiritual tranquilizers, in
effect contributing to social, political, cultural, and, more fundamentally, re-
ligious inertia.“ (43) — I. M. Sacks von der Brandeis University beschreibt die
Einflisse, die die verschiedenen Strémungen Vietnams, neben der rémisch-
katholischen vor allem die modernen buddhistischen Sekten Cao Dai und Hoa
Hao, auf die politischen Entwicklungen des Landes ausgeiibt haben, die zur
spateren Katastrophe fiihrten.

Von besonderer Brisanz ist der Beitrag von A. Buarati von der Syracuse
University, der in eigenstindiger Weise beschreibt, was unter der Modernisie-
rung des Hinduismus und damit auch der Modernisierung Indiens zu ver-
stehen ist. Unter Modernisierung darf nicht ohne weiteres der Prozefl der Ver-
westlichung verstanden werden. Vielmehr geht es zunichst einmal um ,Hin-
duisierung® bzw. ,Sanskritisierung® sowie das Verhiltnis von ,grofler* und
»kleiner Tradition®. Unter ,Hinduisierung® ist der Prozefl zu verstchen, in dem
bestimmte Gruppen die Lebensweisen benachbarter Hindugruppen iibernehmen,
unter ,Sanskritisierung® dhnlich der Prozefl der Ubernahme bzw. die Unterlas-
sung bestimmter ritueller Akte, die in einem weiteren Hindukontext zu tun bzw.
zu unterlassen sind, mit dem Ziel, sich auf diese Weise grofieren Respekt zu ver-
schaffen. Die Modernisierung kann auch so verstanden werden, dafl die kleinere
lokale Tradition ,aufgehoben® wird in der gréfieren Tradition des Hinduismus.
Fragt man nach den Modifizierungen, die der traditionelle Hinduismus als Lehre
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durchgemacht hat, so ergeben sich fiinf Punkte: 1. Der moderne Hinduismus ist
eklektisch, beriicksichtigt dabei aber nicht hinreichend, dafl die Autoritit der
Veden bindend bleiben muff. 2. Der moderne Hinduismus, zumal nach Viveka-
NANDA, gibt sich in einem Mafle tolerant, dafl theologisch jeder im Recht ist,
wihrend man tatsachlich a) nur Hindu ist aufgrund der Geburt und b)aufgrund
der Annahme der §ruti als Autoritdt. 8. Typisch ist die teilweise unbewufite
Unterdriickung der traditionellen Unterscheidung von §rufi und smrii, so dafl
heute die Bhagavadgita fast die Stelle eines §ruti-Textes erreicht hat. 4. Neu ist
die positive Einschdtzung korperlicher Arbeit. 5. Beklagenswert ist der radikale
Abbau der &sthetischen Wahrnehmung im modernen Indien. BrarATI meint
nun, die moderne Situation stehe unter der Analogie des ,Pizza-Effektes”, h. h.
das was urspringlich im Lande war, dann in seciner Bedeutsamkeit im Ausland
entdeckt wurde — wie die Pizza in den USA —, wird aufgrund der Beachtung,
die thm im Ausland geschenkt wird, schliefllich auch in Indien wieder hochge-
schitzt. In seiner Kritik an einem Verstindnis von Modernisierung = Verwest-
lichung zeigt er dann im Blick auf eine Reihe kultureller, soziologischer (die Ka-
stenfrage!) und politischer Aspekte, dafl die Eigentiimlichkeit des indischen Pro-
zesses nicht iibersehen werden darf. Fiir das einfache Volk fithrt der Prozef iiber
Hinduisierung und Sanskritisierung, fiir diejenigen, die diese Prozefistufe hinter
sich haben, kommt der Wandel iiber Reinterpretationen und schrittweise Aufgabe
des traditionellen Gutes zu einem noch nicht absehbaren Ergebnis. — Den Bei-
trag des Theravada-Buddhismus beim Aufbau eines Nationalstaates, aber auch
seine Grenzen zeigt M. NasH von der Universitdt Chicago am Beispiel Burma
auf. Einen entscheidenden Grund des Scheiterns sicht Nasa darin, dafl der
Buddhismus ein individualistisches Glaubenssystem ist, in dessen Mittelpunkt
folglich das Schicksal des einzelnen steht. Auch hier lautet die Schlufifolgerung:
»The brief spectacular revitalization of Theravada was, in my opinion, the last
flare of traditional religion paving the way for a more pragmatic, realistic, and
energizing symbol system for a nation that has no option but modernity.“ (121)
— A. Anmap von der Universitit Toronto beschreibt das eigentiimliche Ver-
hédltnis von Islam und Demokratie im indo-pakistanischen Subkon-
tinent, R. R. JoAy von der Brown University aufgrund historischer Untersuchun-
gen und personlicher Erfahrungen den religios-politischen Konflikt der jiingeren
Zeit auf Java.

Wohltuend ist, dafl alle Autoren den Versuch machen, aus der jeweiligen Lan-
dessituation heraus zu argumentieren, so dafl bei aller Ahnlichkeit in den Pro-
gnosen doch ein sehr differenziertes Bild entsteht. Die Rolle des Christentums ist
bewuft ausgelassen, auch wenn man sich hitte vorstellen konnen, dafl etwa auch
die Philippinen behandelt worden wiéren. Es wire das um der Gleichheit der
Religionen willen sogar wiinschenswert gewesen. Das Buch als ganzes aber lenkt
die Aufmerksamkeit auf eine Problematik, deren Bedeutsamkeit in der Zukunft
nur grofier werden kann.

Wittlaer H. Waldenfels

VERSCHIEDENES

Andersen, Wilhelm/Angermeyer, Helmut (Hrg.): Kontinutdt im Um-
bruch. Theologische Aufsitze von Mitarbeitern an der Augustana-Hoch-
schule in Neuendettelsau anliflich des 25. Jahrestages ihres Bestehens am
10. Dezember 1972. Claudius Verlag/Miinchen 1972; 866 S., DM 16.80
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Ein Silberjubilium ist gewif cin Anlaff zur Riickschau und Besinnung. Die
Augustana-Hochschule in Neuendettelsau nutzt es, indem sie die Kontinuitdt des
Wortes Gottes im Umbruch der Zeiten bedenkt, um sich den Herausforderungen
der gegenwirtigen Stunde zu stellen. — In 15 Abhandlungen reflektiert das
Dozentenkollegium I. das iiberlieferte Wort (21—87), II. das herausgeforderte
Bekenntnis (89—247), III. Zeugnis und Dienst der Kirche heute (249—865). Die
Missionswissenschaft bezieht ihren Standpunkt bezeichnenderweise nicht unter
111, sondern unter II. G. F. Vicenom handelt iiber ,die Lehre vom Social Gospel
und ihre Folgen fir die Gegenwart' (179—200); G. Koseruin stellt ,das
missionarische Selbstverstindnis der Kirche von Siidindien' dar (201—220). —
Die einleitenden Ausfilhrungen von F. W. Kanrzensacw zum Weg der
Augustana-Hochschule (9—20) miinden in grundsétzliche Uberlegungen iiber das
Verhiltnis von Theologie und Kirche, von staatlichen Fakultiten und kirchlichen
Hochschulen. Im Blik auf die immer spiirbarer werdenden Tendenzen, die
theologischen Fakultdten an den Universititen abzuschaffen oder umzuwandeln,
gewinnt seine Auffassung, kirchliche Hochschulen miifiten sein, damit die Kirche
an einem bestimmten Punkt zeige, ,ob sie von sich aus, unabhingig von der
Universitit, die Kraft hat, eine solche [theologische] Bildung darzustellen® (19),
aktuelle Bedeutung. Was Besseres kénnte man der Augustana-Hochschule wiin-
schen, als dafl sie ihren Weg unbeirrt und zielstrebig weitergehe?

Miinster Josef Glazik

Auer, Johann: Die Sakramente der Kirche (=AUER, JoHANN/RATZINGER,
Josepu: Kleine katholische Dogmatik, VII) Friedrich Pustet/Regensburg
1972; 3883 S., kart. DM 15.80

Im vorhergehenden Band VI wurden die allgemeine Sakramentenlehre und die
Lehre von der Eucharistie behandelt. Der vorliegende Band befafit sich mit den
tibrigen Sakramenten: mit den beiden Initiationssakramenten Taufe und Fir-
mung, mit den Sakramenten der Erneuerung und Gesundung Bufie und Kran-
kensalbung, mit den Aufbausakramenten des Corpus Christi mysticum Ehe und
Priesterweihe.

Eine neue Dogmatik? Ein Wagnis, aber ein gelungenes Wagnis. Nicht grofi-
angelegt und weitausholend wie z. B. Mysterium Salutis, soll hier eine knappe,
iibersichtliche Darlegung des Wichtigen und Wesentlichen der katholischen Glau-
benslehre geboten werden. Eine Einfiihrung, wenn man will, aber mehr als eine
Einfithrung: eine reichhaltige Orientierung iiber die modernen einschldgigen Fra-
gen, die zu vertiefendem Weiterstudium anregt. Wie es insbesondere die Sakra-
mentenlehre nahelegt und fordert, wird Riicksicht genommen auf die Ergebnisse
der Liturgiewissenschaft, auf die Pastoraltheologie, selbst auf das Kirchenrecht.
Ohne der heute so grofien Versuchung der ,Sola-Sacra-Scriptura-Lehre® zu er-
liegen und ohne bloflen theologischen Reflektionen den Vorrang zu geben, folgt
der Verfasser den Weisungen des Zweiten Vatikanischen Konzils in der Aposto-
lischen Konstitution iiber die gottliche Offenbarung Dei Verbum und bietet den
Stoff aufgrund der Aussagen von Schrift und Tradition, die fur ihn in richtiger
Zuordnung zum Lehramt der Kirche stehen. Sachkundige dogmengeschichtliche
Uberblicke, die gerade in der Sakramentenlehre erwiinscht sind, fithren in die
nicht immer leichte Argumentation ein und machen mit der Problemlage der ein-
zelnen Fragen vertraut.

Gewifl werden nicht alle Erwartungen erfiillt (z. B. beziiglich der Systematisie-
rung der Taufwirkungen), aber einem jeden, vor allem dem vielbeschiftigten
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Seelsorger und Missionar, kann das Buch eine wirkliche Hilfe sein, da sich mit
der Kiirze echte Soliditdt paart. Die rémischen Erlasse iiber die Erneuerung des
sakramentalen Lebens, die bis zum Abschlufl des Buches vorlagen, sind einge-
arbeitet (so im letzten Augenblick noch die Apostolische Konstitution iiber
die Firmung; bei der Konstitution iiber die Krankensalbung ist das nicht mehr
gelungen). Die Diskussionen tiber die Heilsmoglichkeiten des Menschen ohne
Empfang der Wassertaufe, iiber die Kleinkindertaufe, {iber das Firmalter sowie
iiber das Verhiltnis von Buflsakrament und Buflandacht werden berithrt. Er-
freulich wirkt die Zeichnung des modernen Priesterbildes, abgewogen und ruhig
das Urteil bei der Ablehnung der sakramentalen Diakonats- und Priesterweihe
der Frau. In der Frage der unaufldslichen Einehe verbindet sich feste theolo-
gische Grundhaltung mit seelsorglichem Einfithlungsvermégen bei Konfliktsitua-
tionen.

Oeventrop Karl Wittkemper MSC

Entwicklung durch Bildung (= Taschenbuchreihe: Kirche und Dritte Welt,
Bd. 9). Hrg. vom Institut fiir Gesellschaftspolitik an der Hochschule fiir
Philosophie Minchen. Schriftleitung: Franz Nuscheler, Hans Zwiefel-
hofer S]. Pesch-Haus-Verlag/MA-Ludwigshafen 1973; 110 S., brosch.
DM 4,80.

Der Inhalt dieses Bandes entspricht kaum den Erwartungen, die der Titel
weckt. Er handelt nur von dem, was kirchliche Hilfsorganisationen in
Lateinamerika leisten. Neben dem Kapitel gegen die Verschulung von Ivan
IiricH vermifit man mit Erstaunen ein dhnliches iiber Paulo Freire, zumal
die beschriebenen Leistungen sich besonders auf das Gebiet der nicht-schulischen
Bildungsarbeit beziehen. Das Grundsatzprogramm der Bildungs- und Wissen-
schaftshilfe der Bundesregierung (87—110) pafit kaum in diesen Rahmen. Der
einfithrende Aufsatz von H. ZwiErFELHOFER ist nur einem engen Kreis initiierter
Fachverstindiger zugénglich.

Heerlen, NL Harry Haas

Hauschild, Wolf-Dieter: Gottes Geist und der Mensch. Studien zur frith-
christlichen Pneumatologie. Kaiser/Miinchen 1972

Schiifer, Peter: Die Vorstellungen vom Heiligen Geist in der rabbinischen
Literatur (= Studien zum Alten und Neuen Testament, 28). Kosel/Miin-
chen 1972

Dafl es im Umgang mit Menschen verschiedener Traditionen, Bildungs- und
Zivilisationsstufen nicht allein und nicht entscheidend durch Anpassung und
durch soziale Hilfestellung zu einer wirklichen Begegnung kommt, ridkt langsam
wieder in unser Bewufitsein. Man entdeckt wieder die pneumatologische Grund-
lage der Kirche und Zusammenhinge, die in Vergessenheit gerieten (wie etwa
den Zusammenhang zwischen Bekehrung und Geistempfang). Man entdedkt sie
wieder. Denn die friithe Kirche hat noch gewuf}t, daB zum neuen Menschen der
Geist gehort und der Mensch iiberhaupt zum ,Geist® hin offen ist.

In seinem fiir Theologen lesenswerten Buch weist HauscHiLp, ein Schiller
Georc Krerscumars, den Gedanken der ,Formung® des Christen durch den
Geist bei CLEMENS von Alexandrien, OriGenes, den gnostischen Valentinia-
nern und bei den Kirchenvitern (Tatrian, IreEnAus) nach. Allen ist die Er-
kenntnis gemeinsam, daf es nur durch die Vereinigung mit dem Pneuma Wand-
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lung und Wachstum im wahren Menschsein gibt. Unterschiedlich jedoch ist das
Verstindnis der genannten Gruppen iiber das, was sie mit ,Geist” bezeichnen.

Beachtlich an dieser Untersuchung ist die Analyse der verschiedenen pneuma-
tologischen Traditionsstrome. Verf. zeigt auf, wie sich die Viter der alten
Kirche vor allem mit dem griechischen Paidaia-Ideal und seinen geistigen Vor-
aussetzungen auseinandersetzen, um zu einem christlichen Ansatz ihrer Ethik zu
kommen. Der Geist ist es, der bei CLEMENS von Alexandrien die Enge der Her-
zen aufsprengt und ihren Horizont auch zur Zukunft hin weit macht. Dafl zum
Menschsein iiberhaupt die Umgestaltung durch den Gottesgeist gehort, wird nicht
nur bei CLEmMENs mit Gen 2,7 belegt. Ein Exkurs zur Geschichte der Auslegung
dieser Genesisstelle weist auf, dafl die Anfinge im Diasporajudentum (PriLo)
und im apokalyptischen Schrifttum liegen (256—272).

Material aus den rabbinischen Schriften etwa der gleichen Zeit stellt ScHAFER
in seiner Studie zusammen. Verstreute Auflerungen iiber den Heiligen Geist (es
gibt im Judentum keine systematische Theologie!) werden unter bestimmte Uber-
schriften zusammengefafit: Geist und Prophetie — Der Ort der Offenbarung
(Heiligtum) — Das Aufhéren des Heiligen Geistes, seine Wiederkehr, gibt es ein
Weiterwirken? Besonders interessant sind die Beziige zwischen Heiligem Geist
und Heiligtum (schechinah), aber auch dem Amt des Hohenpriesters (vgl. die
Zusammenfassung SS. 185—189). Nach der Zerstorung des Tempels, so lehren
die meisten Rabbinen, verliel der Geist Israel; erst die ,zukiinftige Welt* wird
wieder geisterfiillt sein (143). Aber es gibt auch Einzelstimmen, die meinen, dafl
der Geist zwar als nationales Charisma aufhorte, jedoch dort, wo sich einer dem
Wort Gottes 6ffnet und danach lebt und es andern verkindet, das Charisma bei
einzelnen weiterwirkt (149).

Die beiden genannten Werke sind Untersuchungen von fachlicher Dichte. Die
Zusammenfassungen am Ende erleichtern jedoch jedem Leser den Zugang zu
den Hauptergebnissen.

Miinster Helga Rusche

Oraison, Marc: Berufsfindung und Berufung. Soziale und psychologische
Grundlagen. Josef Knecht/Frankfurt am Main 1972; 129 S.

Der franzosische Mediziner, Psychologe und Theologe Marc Oraison
wertet in dieser Schrift Forschungsergebnisse der Psychologie fiir die Frage der
Berufsfindung und Berufung aus. Berufung — hier nicht eingeengt verstanden
auf die Berufung zum Priester- oder Ordensstand — wird in ihrer
vielschichtigen psychischen Bedingtheit aufgewiesen. Die einzelnen Daten dieser
Schrift sind nicht neu. Sie sind hier selbst fiir einen mit dieser Materie nicht ver-
trauten Leser in einer leicht verstindlichen Sprache zusammengestellt und ange-
boten. Wird der Untertitel der Schrift beachtet, wird also gesehen, dafl
anthropologische und eigentlich theologische Aspekte der behandelten Fragen
ausgeklammert bleiben sollten, bietet sie durchaus Hilfen zu einer sachgerech-
teren Kldrung auch der Berufung zum Priester- oder Ordensstand.

Miinster Alfred Viller MSC

Die Orden heute. Perspektiven fiir die Zukunft (= Lizenzausgabe von
Lumiére et Vie, Nr. 96, Januar—Februar 1970). Paul Pattloch Verlag/
Aschaffenburg 1972; 156 S., DM 16,80.

Eingefithrt wird der Sammelband von Etienne Cornfris. Er zeigt auf, dafl
das Phanomen des Ordenslebens den Rahmen der Kirche iibersteigt, und analy-
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siert vergleichbare Aspekte und Institutionen in anderen Religionen. Diese Dar-
stellung mag unter religionswissenschaftlichem Gesichtspunkt interessant sein.
Perspektiven fiir die Zukunft des Ordenslebens gibt sie nicht her. — Das gilt in
gleicher Weise fiir den Beitrag von Pracme Deseiie. Der Autor arbeitet an
Hand von gesicherten Daten die Hauptarten des Ordensstandes und deren Ziel-
setzungen in der Kirche der ersten vier Jahrhunderte heraus. — Beachtenswert
ist der Beitrag von Avramv Duranp. Das gilt zumal fiir den grundlegenden
ersten Teil. Der zweite Teil bemiiht sich um eine Sinngebung des Zolibats. Dort
aufgezeigte Gesichtspunkte sind nicht neu und fithren nicht entscheidend iiber
die Schwierigkeiten der bisherigen Diskussion hinaus. — Es mag originell sein,
einen philosophischen Beitrag iiber das Ordensleben zu schreiben. Neue Per-
spektiven erdffnen die Aussagen von Frangois-Marie Genuyt nicht. Zudem
bleibt die Frage, ob das Ordensleben im Raum der Kirche ohne eindeutigen
Riickbezug auf die Verkiindigung Jesu in seinem Sinn aufgezeigt werden kann.
— Sr. MariE unternimmt den Versuch, die notwendige Loslosung von der Welt
und den Mitmenschen und die briiderliche Verbundenheit mit dem Volk Gottes
miteinander in Einklang zu bringen. Dieser Versuch dirfte schon auf Grund
seiner Sprache vielen nicht zuginglich sein. Dartiber hinaus kann man sich viel-
fach des Eindrucks nicht erwehren, dafl eine fromme und nicht zugingliche
Sprache die begriindende Darlegung ersetzen mufl. — Brauchbare Ansatzpunkte
enthélt der Beitrag von MicueL RonpEeT iber die ekklesiologische Bedeutung
des Ordenslebens. Leider fehlt weithin das Bemithen, theologische Aussagen, die
zu unverstindlichen Leerformeln geworden sind, heutigem Verstindnis zu er-
schlieflen, ganz abgesehen davon, daf hier an die fiir viele Miverstindnisse
offene Zeichen-Theologie angekniipft wird. — Das Fazit: Der Untertitel dieses
Sammelbandes ist nicht gerechtfertigt.

Miinster Alfred Viller MSC

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. Husert Bucuer, P.O. Box 10,
Inchanga/Natal, South Africa - Josepu J. Spag, 150, route de Ferney, CH-1211
Geneva 20 + Dr. Upo Tworuscura, 5028 Weiden-Siid/Kéln, Ostlandstrafle 49,
3. Et. * Prof. Dr. U. R. Enrenrevs, 6903 Neckargemiind, Am Mihlrain 68 * Dr.
Hans WALDENFELS, 4 Wittlaer, Grenzweg 2 * Prof. Dr. Ricuarp J. Monr, Mr.
Franckenstraat 12, Nijmegen, Niederlande.
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DIALOGE MIT BUDDHISTISCHEN MENSCHEN
AUS THAILAND

Kommentare zu einem Seminar in Bangkok
von Richard Friedli

Spitestens seit dem multilateralen Dialog zwischen hinduistischen,
jiidischen, buddhistischen, christlichen und muslimischen Delegierten in
Coromeo / SriLanka zum Thema Auf dem Weg zur Weltgemeinschaft
(17.—26. April 1974) ist es unmoglich, eine Begegnung zwischen dem
christlichen und dem buddhistischen Lehrsystem zu denken'. Es
wurde nimlich ersichtlich, dafl eine dialogische Situation nur zwischen
Menschen, nicht aber zwischen den Religionen und ihren Lehrge-
biuden moglich ist. Das von den finfzig ,Religionisten® gemeinsam
verabschiedete MEMoraNDUM? hilt denn auch ausdriicklich fest: ,Unter
Dialog verstchen wir eine Beziehung und eine Interaktion zwischen
Menschen, nicht zwischen Systemen®®. Ein Gespréch, eine Kommunikation,
eine Vermittlung von Weltanschauungen, Werten und Uberzeugungen
ist ja nur zwischen Personen méglich!. Die Lehrsysteme — verstanden
als die intellektuell, moralisch und soziologisch angepafiten Ausformu-
lierungen der religiésen Grunderfahrungen der Religionen — sind hin-
gegen notwendigerweise systemgebunden und wissenssoziologisch®
kohirente Ausficherungen einer grundlegenden Erfahrung mit dem

1 Vgl. das Memoranoum Auf dem Weg zur Weltgemeinschaft. Grundlagen und
Erfordernisse des Zusammenlebens (Colombo 17.—26. April 1974), Ockumenischer
Rat der Kirchen (Genf 1974, 22 SS.)

2 Dieses Memorandum wurde von allen Delegierten der verschiedenen Religions-
gemeinschaften gemeinsam erarbeitet. Das SchlufBmemorandum der multilateralen
Konsultation Uber den Dialog zwischen Menschen lebendigen Glaubens (vom
16. bis 28. Mirz 1970 in Ajaltoun/Beirut) bestand dagegen noch aus den neben-
einander aufgercihten Reflexionen der an der Tagung teilnchmenden Hindus,
Buddhisten, Christen und Muslime. Vgl. H. J. MarcuLL/St. J. SamarTHA (Hrsg.),
Dialog mit anderen Religionen (Frankfurt a. M. 1972), 17—31

3 Auf dem Weg 2ur Weltgemeinschaft, 11; vgl. auch H. J. Marcurr, Der Dialog
von Colombo. Ein weiteres Kolloquium zwischen Hindus, Buddhisten, Juden,
Christen und Muslimen, in: Oekumenische Rundschau 24 (1974), 525—534, und:
0. Gowms, Dialogue with buddhists in Sri Lanka, in: Bulletin (Secretariatus pro
non christianis) IX/3 (1974), 204—208

4 Vel. G. Menscuing, Der offene Tempel. Die Weltreligionen im Gesprach mit-
cinander (Stuttgart 1974) 227—228

5 Vgl. P.L. BercEr, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft. Elemente
ciner soziologischen Theorie (Frankfurt a. M. 1973), 20—23, 52—60 (zu Nomos,
Sprache und Identifikation mit dem Kollektiv), 45—49 (Plausibilitétsstruktur);
P.L. Bercer/TH. Luckmann, Die gesellschaftliche Konstrukiion der Wirklich-
keit. Eine Theorie der Wissenssoziologie (Frankfurt a. M. 1970), 163—170
(Sprache, Konversationssystem, plausible Internalisierung der Wirklichkeit)
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Numinosen. Gestiitzt auf solche Voriiberlegungen zum Dialog wurde in
Bangkok eine Studienbegegnung mit Professoren der Universitat
MAHACHULALONGKORN und mit der Ménchsgemeinschaft des WAt TauNG
Saprta fiir religionstheologisch und religionswissenschaftlich arbeitende
Studenten der Theologischen Fakultdt der Universitit Freiburg i. Ue./
Schweiz durchgefiihrt (Bangkok, 2.—8. August 1974).

1. LAGEBESTIMMUNG VOR DEM DIALOG

Die bisherigen Dialogversuche® haben mehr und mehr gezeigt, dafl es
beim Dialog nicht nur um ein Miteinander-Reden geht, sondern um einen
Prozef, in dem einzelne und Gruppen lernen, ihre gegenseitige Furcht
und ihr Miftrauen zu verlieren und in ein neues Vertrauensverhaltnis
einzutreten. Die Formen solcher Dialogversuche sind dufierst vielfaltig.
Jean Stcuy hat diese Vielfalt in seiner Typik des Dialogs zu einer Uku-
menologie” aufgegliedert. Sein Schema kann hilfreich sein, um die wih-
rend diesem Thailand-Aufenthalt (25. Juli — 15. August 1974) gefiihrten
Dialogtypen zu koordinieren, Stcuy schlagt folgende Aufteilung vor, um
die Begriffe des Dialogs und des Ukumenismus operational zu machen:

1.1 Dialog-Typen — Elemente einer Ukumenologie

11.1 Formen des Dialogs

Am meisten Erfahrungen wurden bisher beim interreligiésen Gesprich wohl
im bilateralen Dialog gesammelt, der zwischen zwei verschiedenen Partnern auf
ortlicher, regionaler oder internationaler Ebene gefithrt wurde. Bereits auf diesem
Niveau iRt die Verschiedenheit der Partner, ihrer Denkstrukturen und ihrer
z.B. mystischen oder prophetischen Herkunft eine Vielzahl von Dialogen zu.
Wir fithrten in Thailand einen bilateralen, vorwiegend akademischen
Dialog.

Der bilaterale Dialog bleibt aber oft im Lehrméfigen stecken. Vor den
weltgemeinschaftlichen Problemen und ihren sozial-ethischen Implikationen finden
sich deshalb Menschen verschiedener Ideologien und Religionen immer mehr
zum multilateralen Dialog. Die Gespriche von Colombo sind dafiir cin
Beispiel®.

11.2 Motive zur Begegnung

Auf Grund der verschiedenen Religionstypen, ihren verschiedenen grundlegen-
den religiosen Erfahrungen, die sie thematisieren, und auch ihrer verschiedenen

6 Zur Geschichte des Dialogs zwischen den Religionen, wie er vor allem innerhalb
des Ockumenischen Rates der Kirchen gepflegt wird: H. J. MarcurL, Verwund-
barkeit. Bemerkungen zum Dialog, in: Evangelische Theologie 84/5 (1974),
410—420

7 J. Secuy, Les conflits du dialogue (Paris 1973), 9—11 und pers., Théses et
hypothéses en oecuménologie, in: Social Compass TV/6 (1968), 433—442

8 Vgl. auch den Schlufbericht der Second World Conference on Religion and
Peace von Lowen 1974 (Findings, ed. by H. A. Jack, New York 1974, 45 pp.)
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Kommunikations-Erwartungen lassen sich folgende hauptsichliche Dialogmotive
unterscheiden:

— Dialog um des gemeinsamen Handelns willen im Dienst am
Menschen in einer pluralistischen Gesellschaft, diese sozial-ethische Aus-
richtung kann sich z. B. auf den Sammelbegriff der Lebensqualitdt konzentrieren
und dabei die kritisch-prophetische Funktion der Religionen untersuchen,

— Dialog um der besseren gegenseitigen ,theologischen® Verstin-
digung und um der eigenen theologischen Vertiefung willen (so will die
Theologie der Religionen die Tatsache ernst nehmen, dafl der Christ in seinem
Bewufitseinshorizont immer schon den Pluralismus der Religionen erfihrt)?, und

— Dialog mit dem Ziel, die ecigene Religion im kulturellen Raum
anderer Religionen zu vergegenwidrtigen, — eine missio-
narische Tendenz also, die nicht nur den Hochreligionen, sondern auch den
sogenannten Neuen Religionen eigen ist!?.

Unsere Motivation zum Dialog war durch die sozialethische Problematik
(z. B. ,Bevdlkerungspolitik und Religionen®) und durch die Suche nach einer
theologischen Interpretation des Buddhismus akzentuiert.

11.3 Dialogtypen

Diese verschiedenen Dialogformen kénnen alle faktisch und theore-
tisch, als ,Dialog des Volkes® und als ,akademischer Dialog® gefiihrt
werden. SEcuy unterscheidet hier aber wieder zwischen

— intrakonfessionellem Ukumenismus, wo versucht wird Gruppen
zusammenzufiihren, die zwar der gleichen Tradition angehdren, aber auf Grund
ihrer politischen Vergangenheit oder um ihrer theologischen Optionen willen
getrennt sind,

— interkonfessionellem Okumenismus, wo sich z. B. die katho-
lischen, protestantischen und orthodoxen Konfessionen treffen oder die buddhisti-
schen Schulen der hinayanistischen und mahayanistischen Tradition', und

— interreligidsem Okumenismus, wo die interreligiose Kommunikation,
Spiritualitit und Anbetung'? versucht wird.

Die Begegnung mit dem Theravada-Buddhismus in Thailand gehort selbst-
verstdndlich zu dieser dritten Kategorie.

® Vgl. R. Friepoii, Fremdheit als Heimat. Auf der Suche nach einem Kriterium
fiir den Dialog zwischen den Religionen (Oekumenische Beihefte 8) (Freiburg
i. Ue./Schweiz 1974) 31—77 (Die kulturelle Zirkulation und die Begegnung mit
dem Fremden), 78—119 (Theologische Verstindnisméglichkeiten der Religionen)
10 Als Beispiele seien genannt: aus dem japanischen Raum die Sokagakkai (vgl.
R. ITALIAANDER, Sokagakkai. Japans neue Buddhisten, Erlangen 1973) und aus
dem nigerianischen Milieu der Godianismus (vgl. die Neujahrsbotschaft 1975
ihres Hohenpriesters K. 0. K. Onyiona)

11 Vgl. H. Dumouvrin (Hrsg.), Buddhismus der Gegenwart (Freiburg 1. Br. 1970)
52—57 und 72—80 (6. Konzil in Rangun und Mahabodhi-Gesellschaft)

2 Vgl. unter den Wegen der Zusammenarbeit, welche im Memorandum von
Colombo (a.a.O. S. 15) vorgeschlagen werden: ,j) fiir einen bestimmten Per-
sonenkreis sorgfiltige Experimente auf dem Gebiet der gemeinsamen inter-
religiésen Anrufung, der Meditation und der Fiirbitte; dies kann zu besserem
gegenseitigem Verstindnis und zur spirituellen Bereicherung des einzelnen fiih-
ren, ohne die Gefahr des unerlaubten Synkretismus in irgendeiner Form herauf-
zubeschwéren.®
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11.4 Bezichungsweisen des Dialogs

Die beschrichenen Dialogformen, Begegnungsmotivationen und Dialogtypen
haben je nach ihren Bezichungsweisen wieder verschiedene Formen der Ver-
wirklichung:

— Negative Beziehungen finden sich in der Geschichte der inter-
religiésen Begegnungen sowohl chronologisch als auch quantitativ in duferst
gewichtiger Weise!, Polemische, ethnozentrische und rassistische Ablehnung des
fremden Religionszugehorigen und vor allem der fremden Religionsgruppen
finden sich unter der Form des ,Staatskirchentums® sowohl in der Geschichte des
Christentums wie auch in derjenigen des Islam oder des Buddhismus. Inquisition,
verstaatlichte Religionen und Verfolgung sind geschichtliche Phinomene jeglicher
Religion.

— Apologetische Bezichungen kénnen vor allem in bereits pluralisti-
schen Gesellschaften beobachtet werden, in denen es keine Staatsreligion mehr
gibt, in denen aber die einzelnen Religionsvertreter versuchen, Mitglieder
anderer Religionsgemeinschaften fiir sich zu gewinnen oder sie wenigstens so zu
schwichen, daf} die eigene Tradition vorherrschend bleibt. Die Konfessions- und
Religionskunde hat hier ihren Platz.

— Positive Beziehungen sind gegeben, wenn die Dialogteilnehmer
versuchen, eine gegenseitige Verstindigung und wenn moglich sogar eine struk-
turclle Einheit mit einem Minimum an gemeinsamer Aktion zu finden. Diese
positiven Beziehungen kénnen wieder verschiedentlich gekniipft werden: offi-
ziell von Institution zu Institution, offizids, geheim, nicht-ekkle-
siastisch (vielleicht das verbreitetste und bedeutsamste Dialogphénomen
der Gegenwart: z. B. die Weltkonferenz der Religionen fiir den Frieden) oder
auch nicht-religiés (die nicht-theologische Forschung auf dem Religions-
gebiet).

Diese breit angelegte Ukumenologie muf fiir die Praxis noch insofern
erginzt werden, als die eigentliche Entscheidung iber den Verlauf
des Dialogs und fiir die Kategorie, in der ein jeweiliger Dialog
gefithrt werden soll, bereits vor dem Dialog gefallen ist. Die
Vorurteile, Stereotypen, unterbewufiten Feindbilder und Schutzmecha-
nismen beeinflussen den Dialog und entscheiden ihn emotionell bereits
vor dem Gesprich. Vor allem die Aufnahme durch die Ménche des War
TruNG Saprte hat diese vorausgehende Entscheidung fiir uns duflerst
positiv werden lassen.

Wiihrend des einjidhrigen Vorbereitungsseminars auf die hier kommen-
tierte bilaterale Dialogsituation in Thailand! hat sich fiir uns

18 Vgl. zur Geschichte der Toleranz und der Intoleranz in und zwischen den
Religionen: G. Menscuing, Toleranz und Wahrheit in der Religion (Siebenstern-
Taschenbuch 81) (Miinchen/Hamburg 1966, 192 SS.)

14 Die 19 Teilnehmer (8 Studentinnen und 11 Studenten) der Studienreise gehor-
ten folgenden Fachbereichen an: Theologie (8), Geographie (4) und Psychologie/
Pidagogik (7). Wihrend der Vorbereitungsphase und bei den Zwischenberichten
wihrend der Reise haben diese Teilnehmer in folgenden Arbeitskreisen die
Problematik vertieft: Geographie, Religionswissenschaft, Entwicklungsprobleme,
Kultur-Begegnung. Die theologische Ausrichtung wirkte als Integrationsfaktor
zwischen diesen Fachbereichen
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folgendes okumenologisches Bild ergeben: die Motive waren einerseits
die Ausrichtung auf die sozial-ethische internationale Proble-
matik (Konkretisierung der entwicklungspolitischen Probleme an zwei
Entwicklungsprojekten: ein Sozialbildungszentrum' und ein Landwirt-
schaftsprojekt im Lebensmilieu des Thai-Bauern)® und anderseits der
Versuch einer theologischen Vertiefung' des christlichen Selbst-
verstindnisses im Horizont der Weltreligionen. Dieser interreligiose
Dialogversuch kann ferner von seiner Bezichungsweise her charakterisiert
werden als: positive Beziehung — offiziés (vor allem von
der buddhistischen Thai-Hierarchie her) und nicht-ekklesiastisch.
Selbstverstindlich ergaben sich aber auch Gesprachssituationen, in denen
apologetische T6ne anklangen.

12 Dialog-Orte: die Hochschule Mahachulalongkorn
und das Wat Thung Sadith in Bangkok

Bei einem ersten Kontakt erscheint der thaildandische Buddhismus
duferst traditionsgebunden. Dieser Eindruck wird noch verstirkt durch die
Verbindung des Dorfbuddhismus mit animistischen und brahmanischen
Elementen. Ein sinnvoller Dialog mit der modernen Welt hitte dann
keine grofien Chancen. Es lassen sich aber auch andere Trends im thailan-
dischen Buddhismus feststellen, Dazu gehoren neben den neuen Schulungs-
programmen und der Reformbewegung Buddhadasas die Arbeit und die
Offnung an den buddhistischen Universititen in Bangkok. Die Mana-
CHULALONGKORN-Universitit hat sich in diesem Zusammenhang schon
seit einiger Zeit um einen erneuerten Lehrplan bemiiht'®. So beschrankt
sie ihren Unterrichts- und Forschungsplan nicht mehr nur auf das Studium
des buddhistischen Kanons, sondern hat in ihren Fakultiten fur Geistes-
wissenschaften und fiir Sozialfiirsorge Vorlesungen in Soziologie, Kultur-
anthropologie, Hygiene, Wirtschafts- und Rechtswissenschaft eingerichtet.
Diese Erweiterung — und auch die sich anbahnende Kooperation mit dem
Lehrkorper staatlicher Universititen (z. B. die Sozial- und Humanwissen-
schaftliche Fakultit der ManoL-Universitit) — verspricht einen gegen-
wartsbezogenen Wissenshorizont des Monches. Der Ménch kénnte dann
seinen Einfluf als religioser Fithrer in der sich modernisierenden Thai-
Gesellschaft noch bewufiter und zielgerichteter wahrnehmen.

15 Vorgeschen war das Studentenheim in Ubon Ratchathani. Umsténdehalber
konnte die Besichtigung nicht durchgefiihrt werden. So blieb diese Erfahrung auf
cin Seminar im Indian Social Institute in New Delhi iiber Bevolkerungspolitik
und menschliche Entwicklung beschrénkt

16 T andwirtschaftliches Zentrum in Khaocakam/Pracinburi (vgl. Fastenopfer der
Schweizer Katholiken, Projekt E 73/882—11.1)

17 Vgl dazu die Perspektiven der Studie aus dem Informationszentrum Pro
Munpr Vita: La Thailande en période de transition: UEglise dans un pays
bouddhiste (48/1973, 39 pp.), vor allem 18—34

18 Vgl dazu: D.-K. SwearEeRr, Neueste Entwicklungen im thailindischen Buddhis-
mus, in: Dumourin, Buddhismus der Gegenwart, 66—71
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Das Seminar mit einigen Professoren dieser Universitit hat denn auch
diesen Willen zur Offnung auf die gesellschaftlichen Realitdten gezeigt,
aber auch ihre Begrenzung (z. B. die praktische Unmdglichkeit, der Ver-
herrlichung der Gewalt im Film entgegenzutreten) und ihre noch nicht
iiberwundene Bindung an eher konservative Krifte im Buddhismus.
Fir beide Tendenzen ergab die ,teilnehmende Beobachtung® im War
Traune Saprra reiche Erfahrungswerte und Informationen (z. B. einer-
seits die fortschrittlichen Primarschulen, welche der Abt finanziert, und
anderseits die strikten Vorschriften fir die Begegnung zwischen dem
Moénch und der Frau).

1.3 Dialog-Erfahrungen

Nicht zuletzt fiel die Wahl unseres Seminars auf Thailand und auf
Bangkok, weil Bangkok nicht nur vereinzelte Dialog-Erfahrungen und
Ansatze fur kulturell-religiése Immersion von Christen in die buddhi-
stischen Monchstraditionen®® kennt, sondern auch, weil diese Stadt seit der
Weltmissionskonferenz 1978 zu einem Ort wurde, an dem der Dialog
zwischen Buddhisten und Christen bereits eine Tradition hat, — eine
Tradition zwar, wie es oft unterstrichen wurde, die nicht iiberzubewerten
ist.

Sowohl wahrend der Weltmissionskonferenz als auch wihrend unseres
Seminars war Prof. Vorasak Canpamitra vom Vipassana Meditation
Centre des War Mauapuatu fithrend an der Organisation und an der
Dialoggestaltung beteiligt.

1 Vgl. besonders die Erfahrung von Epmonp Przer, Avec les bouddhistes en
Thailande. Dimensions du dialogue et de la recontre, in: Spiritus 53 (1973), 231—
246, und: Reflections on my personal experience in a Buddhist country, in:
Bulletin (Secretariatus pro npon christianis) 1X/8 (1974), 176—185. Ferner:
M. Bavarer, La Thailande reconquiert son dme, in: Peuples du Monde 72
(1974), 21—36

* Vgl. Das Heil der Welt heute. Ende oder Beginn der Weltmission? Doku-
mente der Weltmissionskonferenz Bangkok 1973, hrsg. von Pm. A. Porrter
(Stuttgart/Berlin 1978) 186 (Sektion I: Kultur und Identitit, IV. Dialog mit
Vertretern der Religionen unserer Zeit, Nr. 1): ,Die Zusammenkunft in Thai-
land bot Gelegenheit zum Dialog; bei Besuchen in einem buddhistischen Kloster
in der Nahe von Bangkok erkldrte uns ein hoherer buddhistischer Monch die
Meditationsweise des Buddhismus, und wir trafen mit Ménchen und Laien zu-
sammen, die uns Aufschluf} iiber ihren Glauben und ihr Leben gaben. Wir erfuh-
ren manches tber die sozialen und politischen Verhiltnisse in diesem Lande und
hérten von Christen in Bangkok, daf sich hier viele Menschen einer Sinnlosigkeit
des Lebens gegeniibersehen und nach etwas Tieferem suchen, nach einer neuen
Identitdt. Weil wir die seltene Gelegenheit hatten, Buddhisten in ihrer eigenen
religiésen und sozialen Umgebung zu begegnen, hielten wir es fiir angemessen,
dieser Begegnung mehr Zeit zu widmen und den Fragenkreis der Ideologien
unserer Zeit einer spiteren Konferenz zum Studium zu iiberlassen.”
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2. Ein KurzproTOokoLL vOoM DIALOG-SEMINAR

Die sieben Arbeitssitzungen hinterliefen den Eindruck, dafl die buddhi-
stischen Gesprichspartner trotz ihrer Kommunikationsbereitschaft sehr
systemgebunden sind. Das zeigt sich darin, dafl praktisch bei jeder The-
matik das Grundschema der in der Benares-Predigt dargelegten vier
edlen Wahrheiten von der Leidverfallenheit (dukkha), der Leidens-
ursache (tanha), der Leiderlésung (nibbana) und dem Erlosungsweg
(magga) expliziert wurde. Die je verschiedenen Themenstellungen und
die in der Diskussion aufgeworfenen Fragen édnderten an diesem Ge-
sprachsverlauf nicht viel. Einige besondere Punkte kénnen aber aus den
Seminaren festgehalten werden:

2.1 Der Theravada-Buddhismus als Religion

In der Debatte um die Begrifflichkeit der Religion und um den Thera-
vada-Buddhismus als Religion®® hilt der Ven. Phra Dr. Sancvorw
SiLasanevaro die These, der Buddhismus sei, wenigstens nach den
abendlindischen Kategorien, keine Religion, er sei eher eine Nichi-Goti-
Religion. Hochstens dann kénne der Buddhismus als Religion dargestellt
werden, wenn darunter das Dhamma verstanden wird.

Fir die Verbindlichkeit der buddhistischen Theravada-Tradition und fiir ihre
menschheitliche Dynamik®? ist der entscheidende Faktor, daf mit Goramo aus dem
Sakyerstamm ein Mensch am Anfang dieser Bewegung steht, dafl er sich an den
Menschen als solchen richtet, dal er mit dem Menschlichen beginnt und die
gesamte Menschheit anspricht. Goramo der Buddha lehrt die Befreiung von
der Dukkha (Leidverfallenheit, Vorliufigkeit).

Die dabei befolgte Methode ist empirisch und experimentell: ausgehend
von der Leidenstatsache und von der Untersuchung ihrer Bedingungen weist
das Dhamma des Buddha den Weg zum Nirvina. Auf diesem Wege sind weder

2 Zu dieser Begriffsdiskussion um ,philosophischer Glaube®, ,Ethik®, ,Thera-
phie“, ,Theismus® und ,Atheismus“ in Bezug auf den Buddhismus der hinaya-
nistischen Tradition: vgl. E. Corneris, Valeurs chrétiennes des religions non-
chrétiennes. Histoire du salut et histoire des religions (Paris 1965) 153—162
(mit seinem Vorschlag, den Hinayana-Buddhismus als ,nicht theistische Religion®
einzustufen); C. Recamey, Art. ,Atheismus®, in: LThE 1 (1957), 982; H.-R.
ScHLETTE, Einfithrung in das Studium der Religionen (Freiburg 1971) 42—43

2 Vgl. zu diesem Verlangen nach missionarischer Ausdehnung: J. M. Krracawa
und F. Reynovps, Theravada-Buddhismus im Zwanzigsten Jahrhundert, in:
Dumourin, Buddhismus der Gegenwart, 54—57

# In seiner letzten Rede lehrte der Buddha bekanntlich seinen Jingern: ,Seid
ihr, Ananda, eure eigene Leuchte! Seid eure eigene Zuflucht! Sucht keine andere
Zuflucht! Haltet fest an der Wahrheit als eurer Leuchte und Zuflucht!“ (Mhp.
II, 26; DN 1I, 101). Vgl. auch die Parabel, in der der Buddha seine Lehre als
Flof darstellt und damit ihren vorlaufigen, werkzeuglichen, sekundiren Wert
unterstreicht (MN 22)

* Vgl. zu dieser Formel des Entstehens in Abhingigkeit: C. Recamey, Der
Buddhismus Indiens, in: F. Kénic (Hrsg.), Christus und die Religionen der Erde
ITT (Wien 1951) 278—274. Vgl. auch unten Anm. 31.
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die Tradition noch der Text, weder die Logik noch der Guru eine absolute
Referenz?®®: jeder hat in sich die Krifte, um sich auf das Heil zu 6ffnen. Nicht
der Bezug auf eine Autoritdt von aufien, sondern das Verwirklichte und das
Verwirklichbare sind die Kriterien.

GemifR dieser experimentellen Methode ist die Meditation mit dem
Zerdenken der ,verursachten Hervorbringung“®* im Zentrum des buddhistischen
Weges.

Das Gesprich mit Phra SiLasanGvaro ging von der Beobachtung aus,
welche wir Christen machten, daf} sich im Verhalten des einzelnen Mén-
ches oder im organisierten Kult des Sarigha, aber auch im Lehrplan der
buddhistischen Universitit rituelle, praktische, soziologische und intellek-
tuelle Ausformulierungen finden, die nicht nur die Autoritit der Erfah-
rung gelten zu lassen scheinen, sondern sich auf verbindliche und ver-
pilichtende Denk- und Verhaltensweisen beziehen. Dieser Ubergang von
der ,religiosen Erfahrung® zu ihrem ,Ausdruck“* ergab folgende Ansatz-
punkte zum Dialog:

Diese Dialektik zwischen der vermittelten Erfahrung und der darin auf-
scheinenden metaphysischen Transzendenz konnte SANGVARN S1LASANGVARO nicht
als Hinweis auf ein absolut Existierendes interpretieren. Gestiitzt auf die
Methode des ,mittleren Weges“, die weder einen ,Liebesgegenstand® noch ein
.Haflobjekt* kennt, fiihrt er viclmehr den Begriff der ,Leerheit® (susifiata) ein.

Damit scheint aber dieses Spannungsverhiltnis doch nicht geldst. Jedenfalls
wurde von den Christen nach dem Verhiltnis von gemeinschaftsbildenden Ele-
menten wie Kult, Wat oder Universitit gefragt. Unser Gesprachspartner hebt
in seiner Antwort die Meditationshilfen hervor, welche die Gemeinschaft not-
wendig macht: Achtung vor dem Nichsten und gegenseitige Stimulierung. Auch
der einzelne Heilssucher habe, gerade wenn er der Erleuchtung nahe ist, eine
wegweisende Funktion in der Gemeinschaft.

Die religionssoziologischen Unterscheidungen zwischen ,Charisma® und
.Religion®, zwischen ,religioser Erfahrung® und ihrem ,Ausdruck” sind
in diesem Gesprich nicht geniigend formulierbar gewesen. Lehre, Kultur
und Sprache des Theravada-Buddhismus sind als integrierte und kom-
pakte Gegebenheiten verstanden.,

22 Die buddhistische Meditation

Prof. Vorasak CanpamiTrA und Dr. Nira Soysa legen den Medi-
tationsweg als eine praktische Methode dar, das Bewufitsein zu erweitern,
es zu reinigen und in die Ruhe zu bringen. Die Meditationsiibungen, die
von der Koérper- und Atemtechnik her duflerst unkompliziert gehalten
sind?®, sollen zum Nirvdna-Erlebnis fiihren.

25 Zum ,religiosen Erleben® und seinen theoretischen, praktischen und soziolo-
gischen ,Ausdrudksformen® vgl.: J. Wacu, Religionssoziologie (Tubingen 1951%)
19—37; pErs., Vergleichende Religionsforschung (Urban Biicherei 52) (Stuttgart
1962) 79—176

26 Diese aulerste Knappheit in den Hinweisen zu den Kérperstellungen und zur
Atemtechnik (im Unterschied zu den Hatha-Yoga-Traktaten) findet sich bereits
bei PaTanjarl, Yoga-Sutra 11, 46—49
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Die beiden hauptsichlichsten Meditations-Typen wurden eingehend
dargestellt®”:

— Die Samatha-Meditation, welche einen Meditations- und Betrachtungs-
gegenstand (auflerhalb oder innerhalb des Betrachtenden: Buddha-Statue, Chri-
stusbild, Farbe, Gedanke usw.) zum vereinheitlichenden Triager nimmt. Diese
Ein-Fokus-Meditation fithrt zum inneren ,,Frieden®.

— Die Vipassana-Meditation versucht weiterzugehen und durch Einsicht ein
absolutes Wissen tiber den Lebenssinn zu erfassen. Diese Einsicht betrifft vor
allem die drei grundlegenden Charakteristiken der phidnomenalen Welt: ihr Leid
(dukkha), ihre Wesenlosigkeit (anatta) und ihre Dauerlosigkeit (anicca). Vipas-
sana-Meditation fithrt zur , Weisheit® (pafina).

Dieser Ergriindungsweg ist fiir jeden Menschen, unabhéngig von seiner Kultur-
zugehorigkeit, begehbar. Er fiihrt ihn zur umfassenden Wahrheit, welche gerade
als umfassende einen Bezug zur Praxis hat. Studium und Analyse sind aber
eine notwendige Voraussetzung zum Verstehen der Bezichung zwischen den
genannten Daseins-Charakteristika (dukkha, anicca und anatta) und den unheil-
bedingenden Gestimmtheiten (mila): Begierde (lobha), Hafl (dosa) und Torheit
(moha).

Im Gesprach wird von den buddhistischen Partnern ausdriicklich fest-
gehalten, dafl sich die gédngige abendldndische Transzendenz-
erfahrung auf das Ziel der Samatha-Meditation beschrinke. Es wird
aber nicht ausgeschlossen, daff auch Christen eine Vipassana-Erfahrung
erleben konnen. Doch diese bleibt — wie auch die buddhistische Schau
und ihre versuchte Umsetzung in die vier edlen Wahrheiten — jenseits
der intellektuellen Ergrindung und Darstellung. Nirvana (nibbana)
kann deshalb auch nicht im Wort mitgeteilt werden. Auch der ,Nirva-
nierte“, der Arhat, spricht nicht davon. Die Nirvina-Erfahrung zeigt
sich aber in der Ruhe, im Starksein, im sicheren Ungebundensein und in
der Giite eines Menschen an.

23 Die soziale Rolle des Monchs in Thailand

Nach einem kurzen geschichtlichen Aufrif§ iiber den indischen Ursprung
der Monchstradition und tber die Laien-Monch-Beziehung hebt Phra
Mana Norapon folgende sozialen Beziige hervor, in denen der Thai-
monch steht®:

Im Erziehungswesen bleibt der Monch in der Tempelschule eine
Schliisselfigur. Er erfiillt dabei eine komplementire Funktion, da er die geistliche
Dimension in die Ausbildung hineinbringt.

Auf Grund seiner Unabhingigkeit kann der Monch den Laien gegentber
eine beratende Rolle iibernehmen. Als Friedensstifter, Sozialarbeiter und Ver-
mittler zwischen Volk und Regierung tragt er so zur sozialen Wohlfahrt
bei. Nur in der Zusammenarbeit zwischen der zivilen Behérde und der geistlichen
Autoritit des Abtes ist eine harmonische Dorfgemeinschaft denkbar.

27 Vgl. zu diesen beiden Meditations-Wegen: SincHATHON NaRrAsasHO, Bud-
dhism. A Guide to a happy Life (Bangkok 1971) 85—48 (The Definition of
Samédhi and Vipassani and their meaning in general)

* Vgl. dazu: Siopur Burr-Inpr, The Social Philosophy of Buddhism (Bang-
kok 1973) 182—195 (The Monastic Theme of Education)
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Das Ziel des Monches bleibt aber der geistliche Dienst, wodurch der
Ménch die karma-belastenden und die karma-befreienden Zusammenhinge
aufzeigt und die drei Prinzipien darstellt: Sila (grundlegende Ethik), Samadhi
(Meditation) und Parniria (Weisheit).

Phra Norapon weist im anschlieflenden Gesprach darauf hin, dafl die
soziale Rolle des Monches und die gezielte Schulung fiir diesen Auftrag
noch rudimentir seien. Deshalb ist auch der Einflufl der Ménchsgemeinde
vor allem in den Verstadterungs-Phinomenen immer geringer (z.B. hat
der Monch auf die in Film und Fernsehen verherrlichte Gewalt praktisch
keinen Einfluff, ebensowenig auch auf die Bewegung der Frauen-Eman-
zipation). Seinen Sozialdienst kann der Monch in den lindlichen Verhalt-
nissen hingegen noch effizienter erfiillen — besonders durch seine Kennt-
nis der Lokalgegebenheiten.

24 Buddhismus und Philosophie

Phra SincraTHON NARASABHO® erarbeitet — ausgehend von den vier
edlen Wahrheiten — die philosophische Lehre des anaita. Besonders zwei
Themen beschiftigen ihn dabei: die Lehre von der Seele und die Formel
vom , Entstehen in Abhédngigkeit®.

Die Seele und das Ich sind eine Fiktion. Das, was die abendlandische
Philosophie als Substanz erfafit, ist fiir die buddhistische Philosophie ein aus den
fiinf Aggregaten Zusammengesetztes. Als Gespriachspartner aus der abendldn-
dischen Geistesgeschichte, in der diese Problematik um die Wesenheit der Wirk-
lichkeitserfahrung sich vor allem um den Begriff der Person konzentriert,
waren wir vor allem an den anthropologischen Folgerungen dieser anatta-Lehre
interessiert. Danach sind namlich die psychischen Alltagserfahrungen nicht Wahr-
nehmungen eines Personenkerns, sondern Bestandteile, Aggregate (khandha),
unpersonliche Elemente, welche sachlich konstatiert, aber nicht um ein eingebil-
detes ,Ich” geordnet werden sollen®.

Wenn auch die Schulen verschieden sind (Vaibhasika, Sautrantika, Yogakara
usw.), ihre philosophischen Analysen setzen sich doch so oder so mit der Sub-
stanz-Thematik auseinander, die mit der Formel ,Abhingige Entstehung® oder
LEntstehung in Abhéngigkeit® (paticcasamuppida) etikettiert wird®. Danach
entdeckte der Buddha, dafl Geburt die Ursache jeglichen ,Leidens® sei (von
denen Krankheit und Tod, Enttduschung und Trauer nur die psychosomatischen
Symptome sind). Dann verfolgt er die Kausalkette dieser zum Verfall fithrenden
Geburt bis zur Unwissenheit. Die Aufhebung der Geburt ist dann auch die
Aufhebung des Leidens. Schlieflich erlangte er die Gewiflheit, dafl die Auf-
hebung der Unwissenheit die letzte Ursache fiir die Aufhebung der Leidenskette
ist.

# Vgl neben dem bereits (Anm. 27) angefithrten Buch: PHrA SiNgHATHON
Narasasuo, Buddhism (Bangkok 19782)

3 Vel. H. Nakamura, Die Grundlehren des Buddhismus. Thre Wurzeln in Ge-
schichte und Tradition, in: Dumourin, Buddhismus der Gegenwart, 18—19

3 Vgl. Narasasno, Buddhism. A Guide to a happy life, 260—274 (Paticcasa-
muppéda); DERs., Buddhism, 68—78 (The Doctrine of Dependent Origination)
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Im Verlauf des Gespriches wird in diesem Zusammenhang von Phra
SincaATHON vor allem die Begrifflichkeit um den Kreislauf der Wie-
dergeburten geklirt. Danach sind die Ausdriicke Transmigration
(hinduistisch), Inkarnation (christliche Uberlieferung), Reinkarnation
(psychologische oder parapsychologische Kategorie) von dem buddhisti-
schen Werden zu unterscheiden®.

Gerade bei diesem anatmanischen Werden hat eine weitere Frage
unserer Gruppe angesetzt: Wie konnen wir ernstlich Samadhi-Meditation
{iben, wenn wir schon zum voraus wissen, dafl der Meditationsgegenstand
anatta ist? Der Ménch-Philosoph hebt wieder hervor, dal wir durch
unseren Mangel an Konzentrationskraft die Lehre vom Nicht-Selbst
nicht sehen, und dafl das Nicht-Selbst nur erfahren werden
kann, und nicht durch Erzichung, Horen oder Lesen gewuft wird.

925 Buddhistische Texte

Phra Rajvaramuni, der Generalsekretir der MABACHULALONGKORN-
Universitit, prisentiert den Katalog des Pali-Kanons. Nach einem inten-
siven Gesprich scheint es uns, daf die formgeschichtliche Analyse der
buddhistischen Texte noch nicht versucht und gewagt wird. Hingegen
werden textkritische Ausgaben erarbeitet, die durch die Techniken der
Memorisation eine hochst sichere Uberlieferungslinie und Text-Standar-
tisation gewdhrleisten. Phra Rajvaramunt unterscheidet aber doch zwi-
schen der Oral-Periode und der Schrift-Periode des Kanons
buddhistischer Texte. Die Worte des Buddha sind also nicht unverformt
und protokollarisch auf uns gekommen. Vielmehr sind die Umstiinde der
Reden und die notwendigen redaktionellen Zusammenfassungen zu
beriicksichtigen. Die bedeutendste Illustration dieses textbearbeitenden
Prozesses ist die Systematisierung und die Konzentration der Darstellung
der vier edlen Wahrheiten.

26 Ein Programm fiir vergleichende
Religionswissenschaften

Im humanwissenschaftlichen Programm der Mamnmor-Universitat®
wird gegenwirtig ein Department fiir vergleichende Religionswissen-
schaften vorbereitet. In einem Seminar mit dem Projekttriger Dr. Pivig
Raranakur und dem Staff dieses Departementes wurden besonders die
folgenden Gesichtspunkte hervorgehoben:

a) Das Ziel des Departementes ist eine sachliche, kompetente und wissen-
schaftliche Erarbeitung und Darstellung der religicsen Mentalitit in Thailand.
Dies wird nicht ohne gewisse Spannungen mit den buddhistischen Ménchs-Uni-
versititen (wie die MamAcHuLaLoNGKORN-Universitdt) und den christlichen

22 Vgl. L. e LA Variee Poussin, La morale bouddhique (Paris 1927) 9—238

3 Vgl. Mahidol-University/Bangkok, Announcement 1973—1974, 139—140; und
Faculty of Social Sciences and Humanities: graduate program in comparative
religion (Polykopie, 1974)
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Kirchen und Gruppierungen geleistet werden kénnen®. Diese Spannung kann
aber nur von Vorteil sein und zu einer Reinigung von engen, intoleranten Ten-
denzen unter buddhistischen und christlichen Religionsvertretern fithren und die
positiven Kréfte ihrer Religionen freilegen.

b) In diesem Zusammenhang kann auch dem Phinomen der Verstdadte-
rung und der Sdkularisierung cher begegnet werden als mit dem
religiésen Dogmatismus buddhistischer oder christlicher Obedienz. Deshalb gehdrt
zum Programm dieses Departementes ein Angebot an Lehrveranstaltungen fiir
kiinftige Sekundarlehrer und Krankenschwestern, um gerade diese modernen
Themen sachlich darzustellen und um die positiven Auswirkungen der religidsen
Haltung von ihren negativen Nebenerscheinungen abzugrenzen.

¢) Die buddhistischen Kreise und die christliche Lokalkirche sind an der Mit-
arbeit interessiert. Die Verantwortlichen des kommenden Departementes mochten
aber alles tun, daft ihr Unterricht nicht zum Proselytismus und zur Propaganda
miflbraucht wird. Vor allem scheint ihnen die vorausgehende Zusammenarbeit
der konkurrierenden christlichen Konfessionen und Sekten eine Vorbedingung,
um Vorlesungen tiber das ,Christentum® einbauen zu konnen.

3. PERSPEKTIVEN FUR KOMMENDE DIALOGE

Dieser #uferst 6rtlich und bilateral gefihrte interreli-
gidse Dialog kann zwischen Buddhisten und Christen vor allem in
seiner sozial-ethischen Ausrichtung direkt weitergefilhrt werden.
Dem Christen sind aus den hier thematisch protokollierten Seminaren
verschiedene Probleme zur theologischen Vertiefung aufgegeben®.
Einige solche Dialog-Punkte sollen abschlieBend noch ausdriicklich erwihnt
werden:

3.1 Heilserfahrung und Alltag

In einem Aufarbeitungsseminar haben die beteiligten christlichen Ge-
spriachspartner unterstrichen, dafl sie als Bereicherung oder als giiltige
Infragestellung durch die buddhistischen Ménche vor allem die gegen-
seitige Durchdringung von Heils-Suche und alltdglicher Existenz mit-
bekommen haben.

Wie verschieden auch immer in ihrem radikalen Ansatz die theistische und
die nichttheistische Haltung, die person-wertende und die person-entwertende
Schau sind, die Suche nach dem ,Verwirklichen® und dem +Sein’
in der Transzendenz — sei sie nun mit Gott oder mit Nirvina signalisiert —
ist mit duBerstem Ernst gestellt. Dabei hingt die entscheidende Demarche doch
wieder von der Einzelperson ab.

Dieses Heil ist nicht auferhalb von uns zu finden, sondern im Hier und
Jetzt. Heil ist cine Moglichkeit im gegenwirtigen Leben. Die Heilsfrage betrifft
den ganzen Menschen und nicht nur scine personlichen pathologischen Seiten.
Sie kann auch die gesellschaftlichen Fragen nicht umgehen (vor allem nicht den
Ubergang von der Dorfreligion in die sikularisierte Stadtreligiositat).

3 Zur Religionsstatistik: vgl. Pro Munpt Vita, La Thailand en transition,
14—18: ferner: Socio-Economic Conditions and the Church in Thailand, in:
Logos 18/1 (1974), passim

% Vgl. zu dieser Dialog-Typik: 1.1 (Colombo/Sri Lanka)
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Dieses Heil kann aber nicht zerredet und wortméfig eingefangen werden. Es
ist nur der meditativen Erfahrung zuginglich. Lehrmiflige Verfesti-
gungen sind vorldufig und deshalb letztlich nicht heilsfordernd, sondern hichstens
wegweisend. Die Orthopraxis entscheidet und nicht die Orthodoxie. In dieser
intentionalen Spannung zwischen dem Gesagten und dem Gemeinten steht die
apophatische, negative Theologie, wo das Gesprich zwischen Christen und
Buddhisten um die Transzendenz weitergefiihrt werden muf.

39 Geistliches Leben und Sozialethik

Grundsitzlich hat der Weg der individuellen Loslésung den sozial-
ethischen Verantwortungen gegenitber eine Prioritit. Und doch zeigt
gerade die erwihnte beratende Funktion des Monches, wie die beiden
Welt-Beziige sich nicht ausschlieflen: radikale Welt-Flucht ware ja auch
noch eine Welt-Bindung. Zwei Beobachtungen kénnen diesen Zusammen-
hang noch illustrieren:

Die religidsen Gesten und Kulthandlungen durchdringen den Alltag und
die Gesellschaft (vgl. die Hausaltire, die Monchs-Kloster in den Doér-
fern, die finanzielle Durchdringung ménchischer und gesellschaftlicher Geschifte,
die Geldspenden der Polizei-Einheiten und der Heer-Abteilungen zu gewissen
Tempel-Feiern und Wat-Griindungen).

Grundlegend sind sowohl der verantwortliche Meditationsmeister des thaildn-
dischen Buddhismus, Phra RajasmpErMunt MAHATHERA® als auch ein Mitglied
des obersten Sangha-Rates, Ven. Phra SompEj, davon tiberzeugt, dafl die Einzel-
meditation und die Einzelreinigung zu einer gewaltlosen Haltung (ahimsa)
fithren, welche auch in den kollektiven Gruppenkonflikten frie-
densférdernd und irenogen wirksam wird. Die von uns in diesem Zusammen-
hang aufgeworfenen Fragen nach dem Kriegsdienstverweigerer in der Thai-
Armee aus Gewissensgrinden und auf Grund der Ahimsa-Lehre des Buddha
konnte nicht durchbesprochen werden. Die angefiihrten buddhistischen Begriin-
dungen verweisen aber einerseits auf die Gesetzmifigkeit des Staates und seines
Schutzes (und dadurch auch des Schutzes des Buddhismus) und anderseits moral-
kasuistisch auf die Karma-Lehre, nach der Handlungen-mit-Intention und Hand-
lungen-ohne-Intention vorgesehen sind. Zu diesen letzteren Handlungen, die
keine karmischen Reste hinterlassen, gehort auch das Toten im Kriege ohne
Hafigefiihle.

33 Kein Dialog?

Trotz dieses Seminar-Protokolls und seiner bereichernden Informatio-
nen, trotz der so freundlichen und tief menschlichen Aufnahme in der
buddhistischen Universitit und im Wat Trunc Sapita mufl abschlieBend
doch die Frage gestellt werden, ob es zu einem Dialog gekommen sei.
Tatsichlich wurde von keinem buddhistischen Gesprichspartner eine
Frage nach dem christlichen Selbstverstindnis formuliert. Auf dem Niveau
des intellektuellen, theologischen, religionsvergleichenden Gespraches gab
es also keinen Dialog. Und doch ereignete sich fiir alle Seminarteilnehmer
aus Furopa ein Dialog vor dem Dialog.

% Vgl. Vén. Guao Kuun Pura Rajasmprivuni, Le chemin du Nibbdna (Bang-
kok 1967)
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CHRISTIANITY AND THE STRUGGLE FOR JUSTICE
IN THE NEW WORLD

by David M. Traboulay

In the discovery of the New World, the tradition of violence is well
known. Thirsty for wealth and generally insensitive to the humanity of
the Indians, the Spanish conquerors exploited the native Indians to the
point of death. BarToLoME DE LAs Casas wrote of the early treatment
meted to the Indians of Espafiola: “It was a general rule among Spaniards
to be cruel, not just cruel, but extraordinarily cruel so that harsh and
bitter treatment would prevent the Indians from daring to think of them-
selves as human beings or having a minute to think at all.”* Even Oviepo,
the fifteenth century chronicler who was critical of Indian intelligence,
agreed that the Spanish treatment of the Indian was excessively harsh.
The result was that the Indian population declined at an alarming rate.
In Mexico, the population declined from 16,861,408 in 1532 to 1,069,255
in 1608% To be sure, the Indians were not immune to such European
diseases as small pox, influenza, measles, typhoid, and malaria, and this
must have contributed to the drastic decline in population. A greater
cause has to be the brutalization the Indians suffered. Torn from their
families and everything that gave meaning to their lives, they experien-
ced the severest of conditions in the mines and plantations. Las Casas
related that in Cuba “while the minero was eating, the Indians were
under the table, just like dogs and cats, ready to snatch a bone, suck it
first, then grind it and eat it with cassava. The Indians were totally
deprived of their freedom and were put in the harshest, fiercest, most
horrible servitude and captivity which no one who has not seen it can
understand’’®. In the face of such evidence of inhumanity and destruction,
it is difficult to find an overall plan of colonization. But there was one.

The medieval spirit had not died in Spain. Indeed, Spain had success-
fully concluded its crusade against the Moors in Granada the same year
of the discovery of the New World, which strengthened the unity of
Spain and the uniformity of Catholicism. In an age that was witnessing
the rise of the secular spirit and the fragmentation of Christendom, Spain
saw herself as the protector of Christianity, the defender of the medieval
concept of a uniform, Christian society. When the rest of Europe was
implanting the concepts of reason and humanism, Spain was exalting the
banners of the wisdom of faith. Initially, Columbus wanted to sail to
Cathay to raise enough money to undertake a crusade to the Holy Land.

! B. e Las Casas, Historia de las Indias, ed. and trans. by A. M. Collard
(New York, 1971), bk. 2, ch. 8.

* Avonso pE ZoriTA, The Lords of New Spain, ed. by B. Keen (Rutgers
University press, 1963), p. 9.
8 Las Casas, op. cit., bk. 2, ch. 14.
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Las Casas.saw the discovery as the manifestation of God’s infinite mercy:
“It is very clear that the boundaries of Christ’s empire could be vastly
extended by spreading the Christian religion to all its countless parts and
by increasing the number of its worshippers to include such fine rational
creatures in such great numbers.”* On May 3, 1493, Pope ALEXANDER VI
granted to the monarchs of Spain dominion over the newly discovered
lands and asked them to send men of excellent character, learned, and
experienced, to instruct the natives in the Catholic faith®. In 1508, Pope
Jurtus IT gave the king of Spain the right to present candidates for the
office of bishop and other beneficed posts®. The politico-religious nature
of the Spanish monarchy was not new. In 1484, during the crusade against
the Moors in Granada, Pope Innocent VIII had given the Catholic
monarchs the same right. This meant that the king of Spain had the
responsibility for Christianizing the natives. In addition, the king was
entitled to the ecclesiastical rent which the natives and Spanish inhabi-
tants had to pay. This right carried with it two duties, namely, to build
churches and to endow them for the future’. This then was the ideal.
Perhaps the essential evil lay in the ideal. For, in the papal authorization
for the creation of a Christian colonial empire, there existed implicitly
the justification for inferiorizing the culture of the Indians. None of the
pro-Indian reformers, however, felt that the Christianization of the
Indians was tyrannical because a cardinal assumption was the superiority
of Christianity.

The politico-religious ideal had to reconcile the economic interests of
the conquerors. So the system called encomienda was instituted whereby
a Spaniard received a grant of land and an allotment of Indians to serve
him from the royal governor®. In return, the encomendero was to protect
the Indians and instruct them in the Catholic religion. The encomienda
must not be seen solely as a royal grant. It was rather a system of colo-
nization. Ideally, the encomenderos were to be protectors of the Indians.
In many ways. the encomienda was not unlike the feudal system. There
was the same personal relationship between lord and vassal. To be sure,
this situation was dying out in Spain with the strengthening of the
monarchy. But there was no such strong central power in the New World
and the feudal pattern was the order of the day. In truth, it was not long
before the horrible reality of the conquest received official sanction.
If Queen Isabella cannot be charged with inhumanity, Ferdinand can.

4 Ibid., bk. 1, ch. 76.

5 F. J. Hernagz, Coleccion de bulas, breves, y otros documentos relativos a la
iglesia de América y Filipinas, 2 vols. (Brussels, 1879); PEprRO DE LETURIA,
Relaciones entre la Santa Sede ¢ Hispanoamérica, revised by A. de Egaifia,
vol. 1 (Caracas, Venezuela, 1959), 155—204.

® LeTURIA, 0p. cit., p. T.

7 Ibid., p. 17.

8 L. B. Smmpsox, The Encomienda in New Spain, (Berkeley, California, 1950).
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Seeing the discovery as an opportunity to build up the royal treasury,
he pursued policies with little thought for the Christian theory of the
conquest. He gave Yanez Pinzon permission to colonize Puerto Rico and
to apportion land and Indians among settlers. He encouraged the ensla-
vement of Indians, especially Caribs, granted the colonists the right to
recover run-away slaves, and legitimized the kidnapping of Indians.

In Europe, theologians and canon lawyers raised several questions
as to the nature of the natives and Spanish sovereignty over them®. Many
saw in the discovery a continuation of the idea of the crusade, that is,
to extend the kingdom of God to the infidels. This scenario was not new.
The western crusading spirit was already four hundred years old and
it was not easy to convince Europeans that the new infidels were different.
In one way or another, theologians turned to the thirteenth century
theologians for their sources. HENrY oF Susa (d. 1271) had stated that
the pope was the universal vicar of Christ and held power not only over
Christians but also over the infidels. THomas Aguinas had rejected this.
For him infidels did not lose their dominion and sovereignty because
they were infidels. Sovereignty stemmed from human right. The distinc-
tion between faithful and unfaithful pertained to divine right and could
not annul human right. In the sixteenth century, there was a return to
the philosophy of Aquinas. Cardinal Cajeran, the most outstanding
Thomist of the day, was clearly echoing the views of Aquinas when he
said that infidels were legitimate possessors of their land and that no
king or emperor had the right to make war against them to deprive them
of their land. He contended that even Jesus Christ, who was given all
power on heaven and earth, did not send soldiers or armies to take
possession of the world but saintly preachers, like sheep among wolves.
He advised the sending of good men who would convert the natives to
Christianity by their preaching and example, and not men who would
oppress them and deprive them of their property?®.

One of the first commentaries on the discovery was given by Joux
Major, the Scottish theologian who was lecturing at the university of
Paris between 1505 and 1518. In his commentary to the second book of
Sentences, published in 1510, he stated categorically that the pope was
not the lord of the temporal world. Dominion was not founded on faith
or charity but on titles of natural right. Infidels therefore possess true
social and political dominion. However, in his opinion, they could lose
this right if they opposed the preaching of the gospel. He justified the
Spanish conquest as a preparation for the spreading of the gospel. In a
subtle fashion, he linked the Spanish conquest with the process of civi-
lizing the Indians because they lived like animals. Like so many anti-
Indian advocates, he cited AristoTiLe’s Politics that some men are by

® LETURIA, op. cit., pp. 261—298.
10 [bid., p. 276.

96



nature slaves and others free, that one race should rule and the other
obey. In short, Major was saying that the conquest was justified because
it would bring civilization to the Indians™.

In 1539, Francisco pE ViToria, the great Dominican professor at the
university of Salamanca and perhaps the thinker who exercised the
greatest influence in Spanish America, also affirmed in his lectures that
neither the pope nor the emperor had the power to deprive the Indians
of sovereignty. But Vitoria denied the need of an army to assist the missi-
onaries as constituting the justification of the conquest. He contended
that it was just to make war on them only if the Indians actually preven-
ted the preaching of the gospel, killed or ill-treated the missionaries, or
persecuted those Indians who were already converted to Christianity.
However, he rejected all justifications of slavery. He conceived of a
short of paternalistic protectorate under the guidance of Spain. Yet, he
hastened to add that this was to benefit the Indians, not the Spaniards'.

Another theologian at the university of Salamanca, MaTias pE Paz
(1512), wrote a treatise on the Indians in which he held that the pope,
as vicar of Christ, had temporal jurisdiction over the whole world. He
felt that it was not just for Christian princes to make war on infidels to
dominate them for their wealth, but only to spread the faith. If the
Indians refused obedience to the king and rejected Christianity, they
could be enslaved. At the same time, he pointed out that Spaniards who
forcefully converted Indians should make appropriate restitution to
them®,

The conquest, therefore, raised much discussion in Europe. Since they
accepted the supremacy of Spanish civilization and Christianity, they
all felt that the Indians should become Christian and Spanish. Spain was
certainly not the only imperial power to assume that its values were more
civilized than those of its colonial peoples. Nevertheless, it was in this
same assumption of superiority, which is nothing but a tragic blindness,
that the germ of the failure of its colonial policy lay.

There were two aspects of the struggle for Indian freedom. On the
one hand, the friars had to defend the Indians against the cruelty of the
colonists. On the other, the struggle was more positive in that they strove
to create conditions which would be more conducive to Christian values.
To be sure, in an atmosphere of greed and inhumanity this was not easy.
In Peru, where the conquest was attended by unspeakable atrocities and
followed by civil war among Spaniards, the difficulties and the hope of
those who worked tirelessly to bring about a more humane society was
well expressed by the Dominican, VICENTE DE VALVERDE in a letter to the

U Jbid., p. 286.

12 Jbid., p. 290; V. BeLtrin pE HerEpia y M. pE ros Hovos, Fray Francisco
de Vitoria Burgalés. Contradiccion y réplica respectivamente, (Burgos, 1952).

13 J. Lorrz pE Paracros Rusios y Marias o Paz, De las islas del mar océano.
Del dominio de los reyes de Espania sobre los indios, (Mexico, 1954).

9 ZMR, Heft 2/75 97



king in 1539, In this opinion, all the fruits of the earth should revere
God because He was their creator. If this were done, then the world
would be just. He said that the Indians should be defended against the
snares of the colonists who were like wolves in their rapacity. He warned
that unless the power of the colonists was curtailed the Indians would
be in danger of being wiped out. Unreasonably, the Spaniards violated
the freedom of the natives. To deprive an individual of his freedom was
tantamount to depriving him of his life, In some ways, he continued,
the condition of the Indian was worse than that of the slave. For the
slave was the property of his master and could be traded to another.
This at least gave the slave the hope of being free from a cruel master
by being sold to another master. Lamentably, the Indians did not even
have this option because they were bound in perpetuity to their master.
He said that the law should be made public because it was unjust to
condemn the Indians for an infringement of the law if they did not know
the law. VicEnTE thus suggested that the solution to the Indian problem
lay in humane laws.

Fray Tom4s pE SaAn MARTIN, a colleague of Vicente, saw the ben-
evolent authority of the king as the hope for Indian freedom®. The king
was, in his opinion, the bona fide representative of God. By participating
in the enterprises of the king, one was actually doing the will of God.
The first conquerors, he said, should have considered whether the tribute
they exacted from the Indians was ill-gotten. He felt that their conquest
was not just as the conditions for a just war did not exist. Self interest
was the source of the cruelty they meted to the Indians. Openly flouting
the laws of the king, they had subjected the land and exacted tribute
indiscriminately and unscrupulously. Since the king did not know this,
they possessed the land as if it was their own. Tom4s insisted that the
lands of the New World belonged to the king. He said that the fact that
the Indians were not Christian could in no way justify the excesses of
the colonists. He stressed that the colonist was obligated to educate the
Indians in the Christian way of life, protect them, and look after them.
Lamenting that there were few who observed the laws issued by the
king, he related that he had seen more than twenty thousand Indians die
as the colonists took away their food and sent them to the mines. He
concluded by saying that the greed for wealth generally cost much sweat
and lives. On another occasion, he related how the colonists made the
Indians undergo extremes of heat and cold to bring barrels of wine
from the ships to the interior. Always the moralist, he sarcastically said
that when the barrels of wine arrived, the colonist thanked God, decla-
ring that he was going to make a rich profit and would soon be wealthy.

4 La iglesia en Peru. Coleccién de documentos, vol. 1 (Seville, 1943), doc. 57.
15 L, A. EcuicureN, “Fray Tomdas de San Martin”, Mercurio Peruano 82 (1951)
195—204; —, Alma mater, (Lima, 1939), p. 30.
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Implicit in the arguments of Tomis pE SaNn MarTiN and VicenTE
pE VALVERDE was the contention that fundamentally freedom could be
archieved by humane laws issued by a wise king. They correctly saw that
the problem was institutional. But law and freedom were ideal solutions
that depended greatly on the interplay of political forces in Spain and
America. It is to the credit of the Indian reformers that they did not
limit their struggle over abstractions but also addressed themselves to
tangible problems, offering realistic solutions to them.

The treatise of JER6NIMO DE LoAysa, protector of the Indians in 1542,
is sufficient testimony of this. He recommended that a house be built in
every village where an Indian chief resided which would serve as both
church and school’®. The Indians were to be told of their errors in wor-
shipping stones and idols, that their souls did not die, and that those
who were baptized would go to Heaven when they died. They were to
be told of Adam and Eve and how all men inherited their sin, of the
incarnation of Christ, and the redemption of mankind. No one was to be
forced to become a Christian. Rather, he should be persuaded by the
truth of the gospel, the law of grace, freedom, and the reward of happi-
ness. He observed that many priests administered the sacrament of
baptism indiscriminately, without investigating wether the Indians really
wanted to be baptized. JeroniMo admitted that many offered to be
baptized through fear or to please their masters. He advised that no one
was to baptize a child unless prior consent was received from his father
and that adults be instructed for a month before baptism. They should
know to make the sign of the cross, say the credo, the Pater Noster, the
Ave Maria, and the ten commandments. As for the regulations concerning
fasting and abstinence, they were not to eat meat, cheese, milk, eggs, and
butter on the vigils of the Nativity and the Resurrection, the fridays of
Lent, and other days stipulated by the church. The colonists were remind-
ed that they could not ask the Indians to work on feast days. All priests
were encouraged to learn the Indian language and emphasize to the
Indians that all mankind tended to sin but that the sacrament of penance
reconciled man to God’s love and grace. This treatise by bishop Loaysa
is valuable in that it showed with great detail the teachings that informed
the Christianization of the New World. One could applaud the emphasis
on freedom, the importance of ideology, the encouragement to learn the
Indian language. Although men like JER6NIMO were genuine in their love
for the Indian and almost heroic in their struggle for justice, they
unconsciously contributed to the inferiorization of Indian culture by
teaching Christianity in European forms. History is full of such ironies
and we must not unduly take Jerénimo to task for a failing which all
imperial nations have practiced.

Ideally, those who strove to Christianize the Indians ought to have
canalized Christian ideas in Indian cultural forms. To do this means not

18 La iglesia en Peru, doc. 106.
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only an understanding of Indian culture but also respect for it. This is
why the efforts of Fray Dominco pE Santo TomAs are significant!.
Prior of the Dominican convent of the Rosary in Peru and professor of
theology at the university of San Marcos, he wrote the first book on the
grammar of the Indian language. As a theologian and teacher, he saw
the need for an understanding of the Indian language to communicate
effectively with the Indians. Much more importantly, he saw the logic
and harmony of their language and commended its tone, its pleasing
sound, and the facility with which it could be written. He concluded that
most certainly the Indians were not uncivilized®. In the struggle for
the Indians, DoMingo was unique in that he was one of the first to seek
to understand the cultural forms of the Indians and see in them the
marks of a high civilization. His defense of the Indians then was based
upon the understanding of the Indian consciousness and the certainty of
the civilized nature of their culture.

An activist, his primary concern was to better the conditions of the
native population. In a letter to the king in 1562, he implored him to
be sympathetic to the needs of the Indians and pleaded for a humane
solution to the problem. He said that crowds of allegedly aristocratic
Spaniards were arriving daily and their attitudes were causing great
discontent!®. Nepotism and corruption were rampant and offices were
given only to those who gave or lent money in return. In this climate of
corruption, he observed little concern for the spiritual welfare of the
Indians. As for their temporal welfare, it could not be worse. Saddled
with innumerable hardships, they were forced to work in the mines. He
reminded the king that a Christian king was morally committed to
provide for the spiritual and temporal welfare of the Indians. Highly
critical of the encomienda, he attacked the fact that it was granted in
perpetuity. He felt that the power of the colonists was so great that they
could make peace and war when they wanted and it was therefore
necessary to restrict their power. He warned that if the encomienda
continued to be held in perpetuity, the death-knell of royal authority
would certainly sound. In addition, the Indians had sworn that they
would rather die than allow it. He reported that many meetings of
Indians were being held to discuss the question and present a strong
protest against it. In another letter, he advised the king and queen not
to come to Peru. Spain, he said, was an earthly paradise compared to the
horrors that were practiced in Peru. He often went to the mines to
investigate the conditions that prevailed there and suggested that the

17 R. Porras Barrenecrea, “Fray Domingo de Santo Tomés, fundador de la
universidad y descubridor del quechua”, Comercio, May 12, 14, 1951; DominGgo
pE Santo Towmis, Gramdtica o arte de la lengua general de los indios de los
reynos del Peru, ed. by R. Porras Barrenechea, (Lima, 1951).

18 J. T. MepiNa, La Imprenta en Lima (Santiago de Chile, 1904), vol. 1, p. 62.
¥ Lq iglesia en Peru, doc. 276.
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physical facilities be improved, a greater quantity of maize be made
available to the Indians, and that a Christian supervisor be appointed
who had a wide knowledge of the land and genuinely shared the grief
of the Indians.

His encouragement of the study of the Indian language did have some
repercussions. In 1579 the viceroy declared that both religious and lay
students had to take a course in Quechua and that no cleric was to
receive the licentiate without completing a course in it. All parish priests
were required to take an examination to test their knowledge of the
language and could not hold their offices if they did not do this.
Interestingly, as the struggle for the Indian was beginning to wane
towards the end of the sixteenth century, many colonists intensified
their campaign for the suppression of the chair of Quechua at the
university, arguing that there were many Indian dialects and it would be
more relevant to teach the Indians Spanish.

These friars, then, were actively involved in the political life of Peru,
unafraid to stand up to the threats of the colonists. One finds them in
the roles of critics and conciliators, always on behalf of the liberation
of the Indians. Theirs was a charity of action. For them, charity meant
confronting the authorities who perpetrated a system of injustice, building
schools, learning and writing about Indian customs. By attacking the
privileges of the colonists, they implied that privilege was not Christian.

The school was one of the main means of Christianizing America.
Contact with the colonists could only alienate the Indians from
Christianity preached by men who tried to win them over to a doctrine
of peace and love but who were unable to influence their own people
with such a philosophy. The hope then lay in educating Indian children
in a cloistered situation where, separated from the ways of the colonists
and their parents, they could live a disciplined Christian life. In one
of the first schools, that of San José in Mexico, one sees the Indian
students happy in their environment where joy and cooperation are
stressed?’. Under the guidance of the Franciscan, PEDRO DE GANTE (Peter
von Gent), the students were taught to read, write, and sing in the
mornings while in the afternoons they received religious instruction. He
allowed them to assist at all religious feasts and to sing the canonical
hours with him. Selecting fifty of the more advanced students to help
him preach the gospel on Sundays, he instructed them in the message
of the gospel readings of the following Sunday, divided them in pairs,
and sent them to areas around Mexico city. Though the orientation of
the school was clearly towards a disciplined life, PEpro did not dismiss
the Indian tendencies of his students and encouraged them to sing and

20 Garcia IcAZBALGETA, Bibliografia mexicana del siglo XVI, ed by A. Mil-
lares Carlo, (Mexico, 1954), p. 91; E. A. Cuavez, Fray Pedro de Gante. El
primer de los grandes educadores de la América, (Mexico, 1934).
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dance when feast days were celebrated. His students easily learnt their
lessons, the catechism, and music. When he introduced the study of
Latin and the Latin chants, he found that they were able to grasp these
subjects with such excellence that he once boasted to the emperor that
he had Indian singers who could shine in the royal chapel. The curri-
calum later expanded to include embroidery, sculpture, painting,
carpentry, and tailoring. The school of San José raised such hopes that
in 1533 the archbishop of Santo Domingo wrote to the emperor suggesting
the foundation of a college of higher education for the Indians®*. He
reported that the students at PEpro pE Gante's school had performed
so well as to leave no doubt that they were capable of doing equally
well in more advanced subjects and said that the Franciscans had
agreed to coordinate the proposed college.

The request did not fall on deaf ears and on Jan. 6, 1536, the college
of Tlaltelolco was founded®. The plan of studies embraced the trivium,
quadrivium, sacred scripture, medicine, and painting. The beginning
classes were conducted in the Mexican language and the more advanced
in Latin. The competence of the Indians in classical European studies
was supported by the Dominican, JuLiin Garces, a former student of
the Spanish humanist, ANTonto DE NEBRIJA®, In a letter to Pope Paul III,
he defended the Indians against those who said they were intellectually
inferior. He felt that the Indians displayed greater facility and aptitude
for learning than the Spaniards. They wrote Latin and Castillian better
than the Spanish students, were neither boisterous nor unruly, stubborn
nor pretentious, harmful nor quarrelsome. Pleasant and obedient to
their teachers, they did not indulge in complaints, gossip, insults, and
other vices typical of Spanish students. He found their sense of discipline
exceptionally good. At the dinner table, they never asked for more than
they received. When told to sit or kneel, they did so willingly. They
could count, read, write, paint, and generally performed every mechanical
or liberal art clearly and quickly. In short, Fray Juridn found them
intelligent and always willing to learn.

All the students had their meals together. The senior students were
placed in charge of the others to insure that order was kept. At midnight,
they awoke to recite matins and lauds. On certain days, they sang the
T'e Deum at the end of matins. The church bell woke them in the morning
and they went in procession to the church where they recited softly the

*t FernanDo Ocaranza, El imperial colegio de indios de la Santa Cruz de
Tlaltelolco (Mexico, 1934), p. 1.

** Juan Estareiias, “The College of Tlaltelolco in the problem of higher
education for the Indians in XVIth century Mexico”, History of Education
Quarterly 2 (1962) 234—243; F. Borcia Steck, El primer colegio de America,
Santa Cruz de Tlaltelolco, (Mexico, 1944).

# GeNarO Garcia, Documentos inéditos o muy raros para la historia de Mexico
(Mexico, 1907).
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four minor hours of the breviary before hearing mass. When the students
appeared in public, they had to wear their caps and gowns.

Many of the graduates of the college achieved renown. PaBLo NAZAREO
translated the epistles of St. Paul and the gospels into Mexican. He had
lived with the Franciscans since he was a boy and was well trained in
Latin, rhetoric, logic, and philosophy. His wife, Maria, was the daughter
of Juan Axayaca, brother of the great Mexican chief, Moctezuma. PEDRO
Juan AnTonto displayed such excellence that he went to Spain to attend
the university of Salamanca and in 1574 published a Latin grammar,
Arte de la lengua latina. Antonio ELejos who was Franciscan provincial
in 1618 wrote two works: Homilia sobre los evangelios de todo el afio
and Doctrina cristiana de la lengua Pima. In 1552 MarTiN DE LA CruUZ
wrote a book in Mexican on the medicinal herbs used by the Indians
which was translated into Latin by another Indian student, Juaw
Bapiano. Francisco BautisTa pE CONTRERAS became governor of Xochi-
milco. ANToNTO VALERIANO was a gifted Latinist and was considered
another Cicero®.

The Franciscans allowed the Indians to administer the college between
1546 and 1566 but the college did not do well under their control and
reverted to the jurisdiction of the Franciscans in 1573. Still, the visitor
of the Franciscan province in Mexico in 1569, Juan pE Ovanpo, was
very satisfied with the college®. He felt that the Indians were intelligent
students and would prove to be useful to secular and ecclesiastical
institutions as interpreters and translators. Replying to some criticism
of the college, he argued that in his opinion the Indian students were
well-mannered and loved to learn. To the charge that once the Indians
became proficient in European studies they would not hesitate to be
critical of authority and would become pompous and haughty, he replied
that he doubted it.

The resentment of the colonists seemed to have taken its toll. When
the list of graduates was published in 1606, the plan of studies was more
typical of an elementary school than a college. Attempts by the Francis-
cans to restore the college as a center for the serious studies of the
humanities proved futile because of inadequate financial assistance.. The
success of the college in a sense had shown clearly that the Indians were
intelligent and capable of receiving an European education. It also
showed that the transplanting of European institutions could be success-
ful. But the colonists could not allow this. For Spanish social, economic,
and political supremacy was based on the assumption of Indian in-
feriority and any evidence to the contrary must be hidden. The
seventeenth century saw the introduction of the term, limpieza de sangre,
whereby students had to present a certificate to prove that both of their

24 BoreIa STECK, 0p. cit., pp. 51—59.
%5 Cédice Franciscano del siglo XVI (Mexico, 1941), pp. 62—65.
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parents were of pure Spanish stod?®. At the Jesuit college of San Pablo,
Indian and Negro boys could not sit on the top steps of the stairway
which were reserved for Spanish boys*. This institutionalization of racism
provides still more evidence that the movement on behalf of the Indian
had failed.

It is clear then that the struggle for Indian equality was a planned
one. While the political battle was going on in Spain and the New
World to reform the existing colonial institutions, the friars did not
overlook the priority of educating the Indians in the Christian way of
life. In the midst of a chaotic world, they strove to bring peace and
order based upon freedom and equality. This association between uni-
versal freedom and Christianity is evidence that historically Christianity
was a viable social philosophy in helping to restore the dignity of man.
While the charge that Christianity in the New World was essentially
European Christianity and the reformers wanted to Europeanize the
Indians is not totally unfounded, there is little evidence that the earlier
reformers denigrated Indian ways. More importantly, they stood up for
the Indians in the concrete, lived and suffered with them, sincerely
hoping that the world of peace and love was possible.

Ironically, the best known defender of the human rights of the
Indians, BartoromE DE 1.As Casas, has been credited with the respon-
sibility for the general insensitivity of Spaniards to the rights of Negroes.
In his utopian memorial of 1517, he advocated the introduction of Negro
slaves because he felt that they would be better able to withstand the
work imposed by the Spanish colonists. But, when he learned that the
slaves were captured unjustly and treated harshly, he declared that it
was as unjust to enslave Negroes as it was Indians. Although there was
some concern on the part of the Crown and the religious orders for the
Negroes, generally there was no significant pro-Negro movement. In the
first place, they were slaves and legally did not have rights. Secondly,
men did not yet conceive that slavery was in itself immoral. The
questions posed by humanitarians of the day were the treatment of
slaves and whether they were enslaved in a just war.

As early as 1509 there was an order from the Casa de Contratacién
to sent Negro slaves to Espafiola. European business firms sought con-
tracts to provide the colonies with Negro slaves. In 1528, the German
firm of Welser received a contract to provide 4,000 slaves in four years;
in 1600 the Portuguese Governor of Angola, Juan Rodriguez Coutinho,
received the monopoly to bring 4,250 slaves from Africa to the center of
the slave trade in the New World, Cartagena. With their hands and
feet chained, huddled in an overcrowded compartment where they

* Joun Tate Lanwming, “Tradition and the enlightenment in the Spanish
colonial universities”, Cahiers d histoire mondiale 10 (1967) 705—721.
* L. MarTiN, The intellectual conquest of Peru, (New York, 1968).
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neither saw the sun nor moon, and fed a little bowl of flour and a small
cup of water, their journey, which lasted for two months, was a night-
mare of whipping and curses. On arrival, these living corpses marched
out to a platform to be gazed at by the crowds who assembled “some
motivated by greed, some by curiosity and others by compassion”™®. The
majority of slaves came from West Africa, and the slave centers were
Cacheu in Portuguese Guinea, Cabo Verde, Sio Tomé, and San Pablo de
Loanda; slaves from Senegal, Guinea, Gambia, and Sierra Leone were
sold at Cacheu and were considered good natured, happy slaves who
did not lose an opportunity to play music and dance even when they
were doing very difficult jobs; slaves from the Sudan were sold at Sao
Tomé and were described as lazy and sensual; and the Bantus, considered
a weak and disease prone tribe, were sold at San Pablo de Loanda.

This was the world in which Aronso pE SanpovAL intruded himself.
Born in Seville on December 7, 1576, he came to the New World the
following year with his parents, Don Tristin Sanchez and Dofia Beatriz
de Aguilera®. On July 30, 1593, he entered the Society of Jesus, com-
pleting his studies in philosophy at the Jesuit college of San Pablo in
Lima and theology at the Jesuit college in Cuzco. The education of
Jesuits in Peru was directed towards preparing members to work among
the Indians. Before being ordained, a Jesuit had to have a good command
of the Indian language and, after ordination, he had to spend three years
among the Indians. When Alonso became interested in the Negro slaves
is uncertain. It could have been at the college of San Pablo where was a
demand for courses in the language of the slaves and Father Luis Lopez
was counsellor to some 2,000 slaves. Alonso was not the first to raise
protests against the cruel treatment of slaves. In 1573, BARTOLOME DE
Avrsornoz criticized the hypocrisy of those who said that it was good
for the Negroes that they were brought to the New World because they
would then be exposed to the teachings of Christ. Sarcastically, he asked:
“Is it the law of Christ that the freedom of the soul is to be paid with
the servitude of the body? Now, the one whom they make Christian, they
deprive of liberty which God naturally gave man.” His work, Arte de los
contratos, was banned and not reprinted. In 1587, Tomis MErcabo,
professor oft theology at the Dominican college in Mexico, condemned
the deceit used by the slave dealers in bringing Negro slaves to the New
World, who justified their action by the presumption that Africans were
barbarians, irrational, and never motivated by any sense of justice. The

28 A1oNSO DE SANDOVAL, De instauranda Aethiopum salute (Bogota, 1956), bk. 1,
ch. 18, pp. 107—108; J. BAUMGARTNER, “P. Alonso de Sandoval und die Neger-
sklaverei”. Die Missionspastoral “De instauranda Aethiopum salute von 16277,
Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft, 1971, pp. 409—448.

2 ] Manuver Pacueco, Los Jesuitas en Colombia (Bogota, 1959), vol. 1, pp.
939—268; —, “El maestro de Claver, Alonso de Sandoval”, Revista Javeriana,
Sept. 1954, pp. 80—89, 146—155.
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council of Lima of 1582 asked owners not to forbid their slaves from
contracting marriages and not to separate couples®.

A1roNso’s concern then was in response to the intensification of the
problems of slavery. For there were already 12,000 slaves in Lima in
1568. That the Jesuits should be in the forefront of this ministry should
not be surprising. Founded in 1534 in Paris as a reaction against the
irrelevance of the learning of the time, the Jesuits were in the vanguard
of the missionary and humanitarian activity that was one of the results
of the Catholic reformation®. Armed with considerable experience in
Europe and India, the Jesuits arrived in Peru in 1568 to tackle the
problem of instructing the new peoples in the Catholic faith. Undeniably,
the Jesuit prescription for these peoples was European Christianity. But
the European experience was not yet so broad as to acknowledge the
diversity of civilizations. Uniformity was the order of the day and their
attempt to create Europeanized Indians must not blind one to their
successful attempts at bettering the Indian position in the educational
and social fields.

Aronso was sent to the Jesuit college of Cartagena which was founded
in 1604 to train its members to work among the slaves. He responded
with sincere anguish at the inhumane treatment meted to the slaves who
“did not understand Spanish nor cared to, murmuring tearfully without
anyone being able to understand”®. His first responsibility was to go
from door to door, solliciting contributions for his order. In 1606 he
accompanied the vice-provincial, Fr. Dieco pE Torres, to Urabid where
they were well received by the Indians and built a small chapel. They
then proceeded to Antioquia, Remedios, and Zaragoza, where he decided
to work among the Negroes: “How great it would be to take these
Negroes form the abyss of sin, since a single soul is of such importance,
and return it to the grace of God even for a single night”. With little
thought for his own life, he committed himself totally to the cause of
the Negro slaves. When in 1611 a boatload of slaves arrived from Cabo
Verde and it was rumoured that the slaves were stricken with smallpox,
the city officials forbade their entry into the city. Undaunted, Avronso
continued to visit the slaves, winning the admiration of his provincial,
Gonzalo de Lyra; “His love for his ministry is great and he undertakes
the task of fishing for souls with the utmost care, not bothering to rest
either at night or during the day with such dedication that his superiors
have personally intervened to moderate his zeal.”®® In a letter to Lyra,
Aronso urged the provincial to allocate more members for the mission

30 J. Saco, Historia de la esclavitud de la raza africana en el muevo mundo
(Havana, Cuba, 1938), vol. 2, p. 78.

% Monumenta missionum Societatis Iesu, ed. Wicki (Rome, 1948), p. 166.
32 J. Cassani, Historia de la provincia de la compaiiia de Jesus del nuevo reino
de Granada en la America (Caracas, 1967), pp. 62—63.

8 PAcHECO, op. cit., p. 249.
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among the Negroes. It was to be expected that those involved in the
slave trade would consider Aronso their enemy. On one occasion he
was denied entry into a compartment where a slave woman was ill.
Barging his way into the room, he found her all skin and bone, on the
verge of death. There was little he could do but hear her confession and
remain with her until she died. Once sold, the slaves’ lot was not
bettered and they were treated more like beasts than human beings.
Compelled to work in the mines, they worked from sunrise to sunset.
Sometimes they had to work at night. It was no wonder, ALoNso remar-
ked, that a man who was a captive in Argel among the Moors could say
that Christians punished more slaves in one week than the Moors in one
year.

The question of baptism disturbed him. He was told that the slaves
were baptized before embarking for America but he doubted its legi-
timacy and was very critical of the way they were baptized. A cleric
would ask the slaves in the ports of Cacheu or Cabo Verde if they wanted
to be baptized. Upon their affirmative reply: “yes, yes, yes”, they were
baptized without being instructed as to its significance. Some accepted
it unwillingly, believing it to be a device of whites to kill them; some
thought that their heads were being washed to give them relief from
the intense heat; and others, that it was a medicine against illness.
Emphasizing that the slaves must be instructed before baptism, he was
confronted by the problem of language. Recognizing that the slaves were
from different tribes and spoke different languages, he made a note of
those slaves who knew Spanish, what African language they spoke, and
the name of their master, and persuaded them to act as interpreters.
Eventually, the college of Cartagena hired eighteen Negro interpreters,
some of whom mastered eight languages and one who spoke eleven.
Having reasonably solved the problem of communicating with the
slaves, he would enter the barracks where the slaves were herded on their
arrival and try to allay their fears. He said that some of the slaves
refused to be baptized, adamantly professing their faith in Islam.

In 1617 news arrived that he was to receive an assistant, the famous
Pepro CravER who, inspired and trained by Avronso, would also make
the mission to the Negro slaves his life’s work®. That year ALoNso went
to Lima where he translated a biography of St. Francis Xavier written in
Portuguese by Juan pe Lucena and collected his material for a book
on the Negroes. Returning to Cartagena in 1620, Pepro Craver and he
continued to instruct the Negroes, but not without criticism. In a charge
which might have arisen from envy, they were accused by the secular
clergy of working for their own temporal benefit and were forbidden
to administer baptism except to a person who was at the point of death

3 AnGEL DE VALTIERRA, El santo que liberté una raza: San Pedro Claver,
(Bogota, 1954).
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or when there was no parish priest. The Jesuits responded by inviting
some secular priests to join them in instructing the slaves. Finally
realizing that the ministry to the Negro slaves was extremely difficult,
these priests convinced the bishop to allow Aronso to baptize the slaves.
In 1624 Aronso was named rector of the college of Cartagena where
he encouraged his fellow Jesuits to work among the slaves. On retiring
from this position in 1627, his colleagues paid homage to his untiring
zeal: “No one doubted that he should be called apostle in every sense
of the word since he was the first to dedicate himself to the instruction
of the Negroes in the Indies.”

His monumental book, De instauranda Aethiopum solute, was publish-
ed in Seville in 1627. A mixture of geography, history, and religion,
he synthesized existing scholarly knowledge of Africa with the accounts
of travelers to Africa and his own first-hand experience. The major
theme was the wretchedness of the life of the slaves and the need for a
ministry among them. In his treatment of the customs of the various
African tribes, he observed that the Madingas were active in proselytiz-
ing to the Islamic faith among the other tribes. The major Islamic
influence originated from the Moslem Berbers who made trade agree-
ments with the negroes of West Africa. He said that the attraction of
Islam and the local tribal cults often caused Christian Negroes to
renounce Christianity and return to their original cults. Avonso placed
great blame on the tribal chiefs who, whenever they needed money, would
invite the Portuguese to their kingdom to buy slaves, With sarcasm,
Avronso related the justification of Negro slavery given by a chief:
“Because God had created whites first and then Blacks who, because they
were last, were ordered to serve their greater brothers.”

Negroes from Guinea were intelligent, always happy beating their
drums, singing, and dancing, and were excellent in running and jumping.
They did not wear clothes but in the presence of Spaniards they did.
Their king was always accompanied by a retinue of five or six thousand
men. Commoners who visited the king had to kneel, bow their heads,
extend both hands, then take a handful of earth three times and throw
it over their heads. The nobility squatted and were required only to
appear to grasp the earth. No one was allowed to speak directly to the
king for reason of state, only through a mediator. All, including the
king, sat on the floor to eat and were generally satisfied with a little. The
Biojoes ate from the same plate. Wine made from the palm tree and a
drink called po were very popular. Moments of happiness and grief
were accompanied by intoxication. A person could consume great
quantities of alcohol was highly honored. Polygamy was practiced and
children were brought up by their mothers until they reached the age
when they could take care of themselves. Some tribes punished adulterers
and others did not. Kings beheaded their unfaithful wives and the adul-
terers; the rest of the populace could seize and sell the adulterer but no
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harm was to be done to their wives. They buried their dead on a mound
enclosed in a thatched house. When someone died, notice was sent to all
the relatives and the different villages, who would then bring gold and
other valuables which would be divided in three; the first they buried
with the dead, the second they gave to the king, and the third to the
relative who was-looking after the funeral. Kings were buried secretly
because the amount of gold was great and would lure thieves. In some
tribes others were immolated with the dead king. At the funeral, the
dead man’s first wife led the gathering and was expected to remain in
mourning for a year. After the burial, all returned to the village square
where the young sang and danced in praise of the dead man while the
old sat in the square. The dead man’s cows were killed to feed the
gathering and the hides given to his wives™.

Several tribes worshipped statues of their ancestors but the Islamic
religion was very popular. There were many mosques and Moslem
schools where the Arabic language was used. Aronso recalled with
alarm the zeal of the Moslem missionaries and how easily they won
converts. Families worshipped their own household god. Houses were
covered with straw and great care was observed in supervising their
cities. Every night certain men patrolled the very wide streets, shouting
to families to put out their fires so as not to risk setting the city on fire.
In the mornings they cleaned their teeth with a piece of branch called
cuaquo, washed the floor and walls of their homes with water and combed
their hair, wetting the comb with oil to make their hair shine. Then they
began the ceremony of driving out evil spirits. They boiled feathers of
different birds in a liquid called mazamurra. To the accompaniment of
chants they drove the devil into the streets and then threw the brew into
the street. The Negroes of the Congo and Angola loved cats and dogs.
Good natured, they loved to play their six stringed guitar. In Angola,
the people were docile and believed in one god.

Here was the first attempt to understand the slave by understanding
his social environment in Africa. In an age when most Europeans saw
only blackness and judged all Negroes to be similarly inferior to them
Aronso preferred to show that the slaves were products of different
tribal groups and, more importantly, members of societies which had
civilized political, social, and religious forms. Indirectly, he contrasted
the annihilation of the personality of the slave in the New World with
the sense of identity that he possessed in Africa. Cut off from his tribal
and family ties, the slave, with his eyes constantly filled with tears, was
perpetually sad as he became subject to the inhumanity of the slave
traders and plantation masters.

What were Aronsé’s views on Slavery? Confessing that he treated
everyone as he thought just, he supported the views of Luis pe Moro-

35 SANDOVAL, op. cit., bk. 1, ch. 11, ISp. 63—69.
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Linta who, in his de iustitia et iure, held that African slavery was unjust
and all who participated in it had sinned grievously®. The two condi-
tions to justify enslaving a person, namely, to be made a prisoner in a
just war and to be condemned to slavery as a punishment for crimes,
did not obtain in the case of the African slaves. ALoNso was very much
a man of his times in not condemning slavery as an institution. He could
see clearly that the slaves’ exposure to a new society was traumatic and
the only new focus of relations was his cruel master. To expect Aronso
to conclude that all slavery was unjust would have been to see him in a
context of religious, economic, and social values that did not take
definitive shape until the eighteenth century. Very ‘much the heirs of the
Roman tradition, Spanish lawyers agreed that slavery was an institution
whereby someone was subject to another contrary to nature. But no one
drew the conclusion that what was contrary to nature ought to be
abolished.

At any rate, African slavery was for Aronso unjust. He laughed at
those who said that the lot of the slaves was better in the New World
than in Africa where they were all slaves of their kings: “It is known
that in the beginning of the world Our Lord did not people the earth
with masters and slaves.” To demonstrate that slavery was contrary to
nature, he cited TErTULLIAN that “everyman is by nature free but iniquity
or adversity made him a slave” and SoLomon that “the poor man and
the king, the monarch and the shepherd, were born from one same lot
and passed under the same laws; nature did not pay greater care in
creating the prince than the plebeian. Both great and small have one
beginning and must have one end.”* Aronso’s pain at seeing the sick
slaves left lying on the ground to die, unclothed, was genuine: “They
usually died without anyone grieving or caring about their bodily and
spiritual ailment. It is uncertain whether they die from neglect or from
illness. I have seen this with my own eyes and wept... I remember
seeing among many others two who were already dead, lying on the
ground like animals, their mouths facing upwards, open and full of flies,
their arms crossed as if to signify the cross of eternal condemnation for
having died without receiving baptism... would to God that I could
inflame the hearts of those who read this and encourage them to help
these poor people who have so little assistance.”* Aronso died in 1652.

The motives of the conquest of the New World were complex. Many
were simply interested in increasing their wealth and power. For them
the discovery had no idealogical significance and, with debateable justi-
fication, could argue that it was they who developed the New World.
The attitude of the Crown was ambiguous. Viewing the New World as a
Spanish colony, it sought to mitigate the exploitation of the colonists

% Ibid., ch. 14, p. 97.
% Ibid., p. 110.
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by creating institutions like the Council of the Indies and the audiencia
and issuing innumerable laws. But a colony exists for the good of the
mother country and, in truth, the essential problem lay in the very
notion of colony. In addition, Spanish institutions were hierarchical and
certainly not representative of the native population. The Crown was
also the patron of the Catholic Church in the New World and in theory
was entrusted with the responsibility of promoting and defending
Christian values.

The conquest, then, witnessed the interweaving of these different
motivations. Those who struggled for Indian freedom tried to bring
about the realization of the Christian conception of the conquest to
estend the kingdom of God by peaceful means. Their crusade is more
easily explicable if it is understood in a medieval context. In some ways,
the scenario of the New World was the same as the twelfth century.
‘While the Christian armies marched in battle array against the Moslems,
Franciscan and Dominican friars were journeying to Islamic lands to
win over the Moslem by peaceful means.

As the sixteenth century drew to a close, it appeared that the attempt
of the pro-Indian movement to create a New World in which all men
were brothers had failed. As for the African slave, the decline in the
population of the Indians forced the colonists to turn to African slaves
to satisfy the demand for cheap ‘labor. Thus began the enslavement of
the African, the horrors of which Aronso pE SanpovaL adequately
described.

Though the church was unable to prevent the debasement of the negro,
there were men who were active in the struggle for their dignity.
Accepting the long held notion that though the body was enslaved the
soul was free, they felt that by participating in the Christian way of life
the slaves would enjoy the kingdom of God. But the failure of Spanish
Christianity to achieve the harmonization of races in the New World
must not blind one to the heroic efforts of those who saw in
Christianity the hope of realizing true human dignity. There have been
few instances of such a concerted effort to bring about the universal
brotherhood of man by peace and love. Their defense of the principle
of freedom, their struggle to get the authorities to make restitution to
the Indians, their willingness to die for their ideals, are qualities that
have inspired many.
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ZUR BEDEUTUNG UND SITUATION DER
PASTORALINSTITUTE IN DER DRITTEN WELT

von Hans Czarkowski

Bischofssynode in Rom und Pastoralinstitute

Die mogliche Relevanz der Pastoralinstitute in der Dritten Welt fiir
den missionarischen Dienst und die Evangelisierung allgemein war kein
zentrales Thema der Romischen Bischofssynode tiber die Evangelisierung
in der Welt von heute (27. 9. 1974 — 26. 10. 1974). Und doch hat die
Aufgabenstellung der Pastoralinstitute, wie sie im II. Vatikanum skizziert
wurde, thematisch im Mittelpunkt der Bischofssynode gestanden. Die
Weiterbildung der Priester nach dem Studienabschlufl!, die Ausbildung
der Laien fiir die verschiedenen Dienste® und insbesondere die Aus-
bildung von Missionaren, von Spezialisten fiir die Missionsarbeit und
fir die wissenschaftliche Fundierung des Dialogs mit den nichtchristlichen
Religionen und Kulturen® sind in den Konzilstexten als Aufgabe der
seinerzeit noch zu entwickelnden Pastoralinstitute genannt.

Auf die Bedeutung gleicher und ahnlicher Aufgaben haben die
Bischofe in Rom hingewiesen, wenn auch in einer Sprache, die bereits
klarer die modernen pastoralen Bediirfnisse in der Welt von heute
artikuliert. Denn die Leiter von Basisgemeinden sind pastoral zu schulen
und ihre Lehrer sind wiederum in besonderen Kursen auszubilden, die
stirkere Verselbstindigung der Teilkirchen und der Dialog mit den
nichtchristlichen Religionen, wie sie im Mittelpunkt der Synode standen,
verlangen eine entsprechende Ausbildung, wie sie bereits im II. Vati-
kanum als Aufgabe der Pastoralinstitute genannt wurde, und zeitgemafle
Evangelisierung ist ohne Weiterbildung der Priester nicht denkbar. Dieser
Zusammenhang zwischen der Zielsetzung der Bischofssynode und der
durch das II. Vatikanum umrissenen Aufgabe der Pastoralinstitute
driickte sich auch in den vorbereitenden Beitragen verschiedener Pastoral-
institute fir regionale, nationale und ubernationale Bischofskonferenzen
aus. Die Stellungnahmen einzelner Bischofe dirften (was noch naher zu
untersuchen ware) sicher von der Erfahrung der Pastoralinstitute mit
gepragt worden sein®.

! Vgl. Dekret iiber die Ausbildung der Priester, Nr. 22

* Vgl. Dekret iiber das Laienapostolat, Nr. 32

% Vgl. Dekret tber die Missionstatigkeit der Kirche, Nr. 31; vgl. auch HorsT
Rzeprowski, Die Bedeutung der Kultur- und Pastoralinstitute fiir die missio-
‘narische Verkiindigung, in: verbum svd, Vol. 13 (1972) 1381—139, hier 135 f.

* Vgl. z.B.: AMECEA Preparations for Synod of Bishops, Document No. 10,
Position Paper on the INSTRUMENTUM LABORIS. Prepared by the Staff
of the Pastoral Institute of Eastern Africa, Gaba, Kampala, Uganda
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Wesentlich transparenter als im thematischen Bereich ist der
EinfluR der Pastoralinstitute der Dritten Welt liber die personelle
Besetzung wichtiger Funktionen in der Synode gewesen. L. KaurmaNN
hat in seinem Bericht Bischofssynode ohne Manifest® die Bedeutung der
Tatsache hervorgehoben, dafl der zweite Spezialsekretir der Bischofs-
synode aus der Dritten Welt berufen wurde, D. S, AMALORPAVADASS,
Direktor des NBCLC (National Biblical Catechetical and Liturgical
Centre, Bangalore/Indien).

Die Schwierigkeiten bei der Erstellung des Abschluffidokumentes sind
nach L. KAurMANN zu einem erheblichen Teil durch die unterschiedlichen
Auffassungen der beiden Spezialsekretire, D. S. AmaLORPAVADASS und
P. Grasso (Pastoraltheologe der Gregoriana-Universitidt) entstanden®
In diesen beiden Personen standen sich also je ein Vertreter der Pastoral-
theologie im universitiren Raum, P. Grasso, und des pastoralen Kon-
zepts eines Pastoralinstituts der Dritten Welt, D. S. AMALORPAVADASS,
gegeniiber, wenn dies auch nicht die Diskussion in ihrer Gesamtheit nur
annihernd kliren kann. L. Kaurmann hat in seinem Aufsatz sehr
deutlich auf diese unterschiedliche Sicht pastoraltheologischen
Denkens hingewiesen’. Wenn auch im Rahmen der Bischofssynode die
aufgeworfenen pastoralen Fragen der Evangelisierung theologisch nicht.
abschliefend in einem Schlufidokument geklirt werden konnten, so ist
gerade in der theologischen Begrindung einer fundierten pastoralen
Ausbildung und Weiterbildung der Triger der Evangelisierung eine
wesentliche Aufgabe fiir die Pastoralinstitute in den nichsten Jahren zu
sehen.

Beitrige zur Klirung der Situation und Rolle der Pastoralinstitute

Unabhéngig von der Bischofssynode wurden bereits vereinzelte Ver-
suche im deutschsprachigen Raum unternommen, die Situation und den
gegenwartigen Entwicklungsstand der Pastoralinstitute in der Dritten
Welt zu untersuchen. H. Rzepkowskr hat in dem bereits angefiihrten

8 L. Kaurmann, Bischofssynode ohne Manifest, in: Orientierung, 87 (1974)
228—232.

% L. KaurMann, a.a.0., 229 1.

7 L. Kaurmany, a.a.0., 280. Der folgende Abschnitt 148t erkennen, wie sehr das
Konzept von AMALORPAVADASS auf pastorale Erfahrungen zuriickgeht: ,AMaror-
pavapass allerdings hat da eine ganz andere Auffassung von Theologie. Gemafd
dem von der Synode zuerst eingeschlagenen Erfahrungsweg bezeichnete er die
verschiedenen Situationen und Realititen der Welt als den ,Umkreis, worin Gott
gegenwirtig wird und sich uns offenbart’. In ihnen als einer Vielzahl von
,Zeichen der Zeit’ zu lesen, sie als solche zu erspiiren und zu deuten, sei die
Aufgabe: Nur so konne die Synode zu der Einsicht gelangen, was Gott mit der
Kirche vorhabe, und in diesem Sinne gelte es, zugleich eine ,Theologie’ wie einen
,Weg* und ein ,Programm’ der Evangelisation zu erarbeiten.

8 ZMR, Heft 2/75 113



Aufsatz iiber Die Bedeutung der Kultur- und Pastoralinstitute fir die
missionarische Verkiindigung® sechs Pastoralinstitute knapp beschrieben,
einen kurzen Uberblick {iber die geschichtliche Entwicklung der Pastoral-
institute bis zum II. Vatikanischen Konzil gegeben und die Funktionen
der Pastoralinstitute in der These zusammengefafit: ,Die Pastoral- und
Kulturinstitute sind von der Missionstatigkeit her gefordert; denn nur
eine angepafite Missionstatigkeit kann nach dem Missionsdekret als
eigentliche Missionierung gewertet werden. Dariiber haben sie aber ihre
spezifische eigene Funktion darin, das Stadium der Missionskirche zu
beenden und die miindige Teilkirche mitbegriinden zu helfen®.”

Alle drei Aspekte sind wissenschaftlich und pastoraltheologisch weiter
zu kliren; der Verlauf der Romischen Bischofssynode liefert dazu ge-
niigend Motive und Zielvorstellungen. Die historische Analyse der Ent-
wicklung der Pastoralinstitute im Spannungsfeld zwischen einer von
Europa abhdngigen ,Missionskirche® und der wachsenden Eigen-
stdndigkeit von Teilkirchen in Afrika, Asien, Ozeanien und Latein-
amerika ist fortzusetzen. Die Umschreibung der Zielsetzung der Pastoral-
institute ist verstirkt zu reflektieren und die Untersuchung ihrer
pastoralen Relevanz fiir den missionarischen Dienst und die Evangeli-
sierung allgemein ist neu zu konzipieren.

Dariiberhinaus ist zu fragen, ob nicht gerade die Pastoralinstitute auf
Grund ihrer Verbindung mit den Ansitzen an der Basis der Verkiindi-
gung Kontaktzentren fir eine internationale ideelle und spirituelle
" Rickkoppelung zwischen den Teilkirchen sein kénnten. Wenn auch
im Rahmen dieses Aufsatzes nur einige weitere Bausteine fir diese
Beitridge geliefert werden kénnen, so michte er doch einen weiteren
Schritt auf eine tiefergehende wissenschaftliche Auseinandersetzung tiber
die Pastoralinstitute bedeuten.

H. Rzeprowskr geht in seiner historischen Beschreibung der Entwick-
lung der Pastoralinstitute nur bis zu den Aussagen des II. Vatikanum.
Gerade durch die Impulse des Konzils, wie sie eingangs erwihnt wurden,
hat sich die Bedeutung der Pastoralinstitute insbesondere in der Dritten
Welt verstarkt. Diese Entfaltung der Pastoralinstitute in den ersten
Jahren nach dem II. Vatikanischen Konzil wird aus den Arbeitsunter-
lagen und Ergebnissen einer Konferenz deutlich, die am 28. 1. 1970 in
Aachen auf Anregung von W. WissiNG stattgefunden hat. M. E. stellen
diese Dokumente einen Schliissel zum Verstindnis der Aufgabe der
Pastoralinstitute dar, da sie eine Bestandsaufnahme in der Halb-
zeit zwischen II. Vatikanum und Bischofssynode vornehmen. Zu dieser
Tagung wurde von Pro Munpr Vira ein Arbeitspapier eingebracht,
das sich eingehend mit Sinn, Maglichkeiten, Ausriistung und Statut der

8 Vgl. H. Rzerkowski, a.a.0. 181—1389
® Vgl. H. Rzeprowski, a.2.0. 139
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Pastoralinstitute befafit’®, Es soll hier bis auf die Adressen der Pastoral-
institute ungekiirzt wiedergegeben werden:

Sinn, Méglichkeiten, Ausriistung und Statut der Pastoral-
institute

Einleitung

Seit dem Ende des 2. Vatikanischen Konzils, und besonders wahrend dieser
letzten Monate, stellen wir fest, daf die Kirchen iiberall in der Welt, besonders
aber in Afrika, die Notwendigkeit erkennen, tiber Instrumente der Analyse, der
Planung und der Beratung im Dienst der Leitung der Ortskirche zu verfiigen.
Dennoch gibt es nur wenige Gegenden, wo die Antwort auf diese Notwendigkeit
konkrete Gestalt gefunden hat, und wo — regionale, nationale oder inter-
nationale — Pastoralinstitute errichtet worden sind.

Inzwischen verstirkt sich der Druck auf Einrichtung neuer Institute. So haben
sich z. B. die Bischofskonferenzen (oder die Konferenzen der Ordensoberen) der
folgenden Linder an Pro Munpr Vira gewandt und um Hilfe bei der Errich-
tung solcher Institute gebeten: Malawi, Zambia, die Gemeinschaft der Bischofs-
konferenzen Zentralafrikas und des Caméroun (Caméroun, Congo-Brazzaville,
Centralafrikanische Republik, Tschad), Nigeria (wo das Institut von Ibadan ein
nationales Institut werden sollte), Ghana (wo das Pastoralinstitut im Embryo-
stadium sich zu einem wirklich leistungsfihigen Institut entwickeln maochte), Indo-
nesien (wo zur Zeit einige vorbereitende Studien durchgefiihrt werden, und wo
die Franziskaner und Jesuiten cine Equipe vorbereiten).

1. Sinn der Pastoralinstitute

1. Die Teilkirchen und die Bischofskonferenzen sind, ebenso wie die ditzesa-
nen und interdiozesanen Pastoralrite, durch Vatikan II und durch die beiden
Romischen Synoden aufgewertet worden. Dennoch fithren die Konzilsdekrete
und die Perspektiven der Synoden nur sehr langsam zu einer Neuformung und
ernsthaften Erneuerung der Instrumente der Seelsorgearbeit. Tatsdchlich fehlt
es fast iiberall an einer Infrastruktur fiir die Analyse und die Reflexion. Die-
jenigen, die Entscheidungen féllen miissen, und auch die neu geschaffenen
Organe, deren Aufgabe es ist, Entscheidungen (decisiontaking) vorzubereiten
(Pastoralrite, diézesane und interdiézesane Synoden usw.), verfiigen nicht iiber
die notwendigen Informationen, um schnell und sicher zu urteilen.

2. Weiterhin erfdhrt die Verdnderung der modernen Gesellschaft eine solche
Beschleunigung, dafl der Dialog zwischen Kirche und Welt ein beobachtendes
Instrument erfordert, das in der Logik von Lumen Gentium und Gaudium et
Spes eine doppelte Funktion hat: Im Namen des Volkes Gottes und seiner
Leitung die Welt und das Volk Gottes in seiner konkreten und lokalen Ent-
widklung beobachten.

3. Auflerdem sind die jungen Kirchen verpflichtet, gleichzeitig die Probleme
einer noch nicht dagewesenen sozio-kulturellen Revolution und der Verwirk-
lichung einer nicht-abendléndischen Kirche zu bewiltigen. Dabei fehlt es ihnen
zu oft an den notwendigen elementaren Mitteln, um sich ohne Entmutigung auf

10 Pro Munb1 Vita, Sinn, Méglichkeiten, Ausriistung und Statut der Pastoral-
institute, vervielfiltigtes Manuskript, 6 S., Januar 1970
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den Weg machen zu konnen. Vergessen wir nicht, dafl diese oft noch sehr
schwachen (zerbrechlichen, der Ubersetzer) Kirchen mit allen Problemen der
abendlindischen Kirchen konfrontiert sind (Sakularisierung, tatsichlicher Inhalt
der christlichen Botschaft, Krise des Priestertums und des Ordenslebens, oku-
menischer Dialog). Sie haben nicht die Zeit gehabt, eine erste Identitit sozio-
kulturell verwurzelter Kirche zu verwirklichen, und miissen sich schon wieder
auf den Weg begeben in eciner Welt (und oft auch in einer Kirche) der
Unordnung.

4. Es sei auch auf den stindig wachsenden Bedarf der Kirche an Zentren
hingewiesen, die auf interdisziplindrer Basis arbeiten. Wo einerseits der Dialog
zwischen der Theologie und den Geisteswissenschaften institutionalisiert wird,
und wo andererseits Priester und Laien, Spezialisten der Seelsorgearbeit und
Spezialisten der Probleme der Menschen sich gegenseitig helfen, wahrhaft
befreiende Antworten (réponses libératrices) zu finden.

5. Schliefilich wird eine internationale und multilaterale Hilfe fir die Seel-
sorgearbeit — obwohl eine der Notwendigkeiten von wachsender Bedeutung —
ohne die Existenz nationaler oder regionaler Pastoralinstitute niemals in zu-
friedenstellender Form verwirklicht werden konnen. Der Mensch der westlichen
Welt fordert ein Minimum an Vorausschau (prospective) und Programmierung,
bevor er sich mit seinem Geld oder seiner Person engagiert. Die Verantwort-
lichen der Missionsgesellschaften und der Pipstlichen Missionswerke erfahren
das tiglich.

I1. Méglichkeiten

l. Informationstdtigkeit:

a) auf der Ebene der Verantwortlichen: die Analyse der Situation; die Ver-
mittlung von Erfahrungen der Seelsorgearbeit im Lande selbst oder anderswo;
die Vermittlung von wesentlichen Informationen iiber die anderen christlichen
Kirchen des Landes.

b) auf der Ebene des Volkes Gottes: ein Presse- und Informationsdienst fiir
die Offentlichkeit durch die Massenmedien (in enger Verbindung mit dem Sekre-
tariat der Bischofskonferenz).

2. Bildungsarbeit:

a) ,Seminare® fiir Bischofe und hohere Fithrungskrifte durchfithren;

b) weiterbildende Kurse fiir Priester und andere Mitarbeiter in der Seelsorge
durchfiihren;

c) sonstige Bediitfnisse in diesem Bereich aufspiiren und Lésungsmodelle
vorschlagen oder durch geeignete Mittel zu ihrer Losung beitragen (Ausbildung
der zukiinftigen Priester, der Scelsorgehelfer [animateurs pastoraux], der Reli-
gionslchrer, der Sozialhelfer [animateurs sociaux]; Kurse fiir Verlobte usw.);

d) iiber die Maglichkeiten der Ausbildung und der Weiterbildung im Land
selbst und im Ausland informieren.

3. Forschungsarbeit im Dienst der Verantwortlichen und
der nachkonziliaren Organe des decision-making:

a) Umstrukturierung der Organisation der Ortskirche;

b) neue Formen der Liturgie und des Gebetes;

c) Berichte tiber das Verhiltnis der Kirche zu bedeutenden Sektoren des
menschlichen Lebens (gesellschaftliche Organisation, Wirtschaft, Bildung, Caritas);
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d) Berichte iiber das Verhdltnis Kirche-Staat;
€) Berichte iiber andere christliche Kirchen auf nationaler Ebene;
f) Berichte iiber andere katholische Kirchen.

N.B. Das Pastoral-Institut mufl nicht notwendigerweise selbst alle diese
Aufgaben iibernehmen; es mufl sie, dank seiner Verbindungen, anderen, besser
spezialisierten Leuten, anvertrauen konnen oder Studiengruppen ad hoc bilden.

111, Ausriistung

1. Es ist nicht notwendig, dafl jedes Land ein eigenes Pastoral-Institut er-
richtet; kleine afrikanische Linder sollten sich zusammenschlieBen, um ein
gemeinsames Pastoral-Institut unterhalten zu kénnen.

2. Fiir grofie Linder wird ein Institut nicht geniigen; hier miitc man an ein
gut ausgeriistetes Nationalinstitut und an ihm angeschlossene Regionalzentren
denken (z. B. Indien).

8. In anderen Lindern mufl man an ein internationales Institut denken mit
ihm angeschlossenen Zentren (vielleicht geniigt eine Seelsorgeabteilung, die dem
Sekretariat der Bischofskonferenz angegliedert ist).

4. Personal und Baumafnahmen sollen auf das notwendige Minimum be-
schriankt bleiben: es ist viel wichtiger, dafl diese Institute von den Bischofs-
konferenzen ernstgenommen werden, als daf sie zwar becindruckend, aber nicht
arbeitswirksam sind.

5. Allgemein sollte ein Pastoral-Institut verfiigen iiber:

a) einen Theologen, der vor allem in Pastoraltheologie ausgebildet ist und
der iiber eine sehr griindliche und perséonliche Kenntnis der religionssoziologischen
Probleme des Landes verfigt;

b) einen Soziologen (oder Anthropologen mit einer guten soziologischen Aus-
bildung);

¢) ein kleines Arbeitsteam (Sekretariat, Organisation der Bildungsseminare
usw.).

Es ist unmdglich, detailliertere Angaben zu machen; jeder Fall sollte getrennt
gepruft werden.

IV. Statut

1. Grundsitzlich sollte das Pastoral-Institut gleichzeitiz von der Bischofskon-
ferenz, den Konferenzen der Ordensoberen und dem interdiozesanen Seelsorgerat
abhingen. Tatsachlich ist es nicht als ausfithrendes Organ der Bischofskonferenz
gedacht (wie es die Sekretariate [Catholic Secretariates] der Bischofskonferenzen
in der Regel sind).

Es mufl geniigend unabhingig sein, um tatsichlich im Dienst aller Mit-
glieder des Volkes Gottes stehen zu konnen und nicht nur oder ausschlieflich
im Dienst der kirchlichen Hierarchie. Im letzteren Falle wiirden sein Anschen
und seine Glaubwiirdigkeit leiden. Andererseits darf es nicht ein Fremdkérper,
ein autonomes Zentrum innerhalb der Ortskirche werden. In diesem Fall wiirde
es aufhéren, im Dienst dieser Kirche und ihrer Leitung zu arbeiten.

2. In der Praxis wird es nicht leicht sein, die rechte Mitte zwischen einer
iibertriecbenen Unabhingigkeit und einer allzu begrenzten, und darum zur
Frustrierung fithrenden, Freiheit zu finden. Dort wo keine interdi6zesanen Seel-
sorgerite bestehen, scheint es, dafl das Kontrollorgan der Institute aus Vertre-
tern der Bischofskonferenz, der Versammlung der Ordensoberen (der Ménner-
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und der Frauenorden) und der wesentlichsten und dynamischsten Laienorga-
nisationen zusammengesetzt sein sollte.

(Bibliographie: siehe G. Toussaint, Church Leadership, in: Modern Mission
Dialogue (Theory and Practice), ed. Pro Munpr Vita, Ecclesia Press, Shannon,
Irland, 1969, 188—198.) — Januar 1970,

Das Ergebnis der Arbeitsbesprechung, an der Vertreter verschiedener
Werke teilnahmen, wurde in 5 Punkten zusammengefafit und nannte vor
allem Kriterien fiir die weitere strukturelle und finanzielle Forderung
der Pastoralinstitute in der Dritten Welt. Auch dieses Dokument soll im
Wortlaut wiedergegeben werden:

.1. Als Ziel der Pastoral-Institute wurde formuliert: Die Kirche mufl sich
wandeln und sie muf} sich stindig wandeln, weil die Umweltbedingungen und
Lebensverhiltnisse des Menschen sich stindig dndern. Hier liegt zugleich das
grundsitzliche Problem der Pastoral-Institute (wie aller Institutionen), dafl sie
den Anforderungen der ,Welt in Entwicklung' gewachsen sein miissen.

Kriterien fiir den Aufbau eines Pastoral-Instituts sind bisher nicht allgemein
festgelegt, doch werden in steigendem Mafle vorgangig zur Errichtung solcher
Institute pastoral-soziologische Untersuchungen durchgefiihrt, deren Ergebnisse
dann als Grundlage fir entsprechende Entscheidungen dienen.

2. Unter den Aufgaben der Pastoral-Institute kristallisierten sich drei
grofe Bereiche heraus: Analyse/Forschung/Information, Planung/Vorausschau
sowie (Aus-)Bildung. Dabei bilden die Bereiche Analyse/Forschung/Information
sowie Planung/Vorausschau die zeitlich und sachlich primdre Aufgabe, da sich
jedes Bildungsprogramm auf Analysen und Planungen beziehen mufl. Jedenfalls
wurde die Verbindung dieser Bereiche mehrfach gefordert, da sie untrennbar
sind und sich gegenseitig beeinflussen.

Wichtig ist, dafl die Initiativen fiir solche Institute (wie allgemein fir die
Pastoralplanung) von der Ortskirche ausgehen miussen. Damit ergeben sich
notwendigerweise verschiedene Formen der Pastoralplanung, hier speziell der
Pastoral-Institute.

3. Der Begriff Pastoral-Institut ist hier sehr weit gefaflt. ,Alles, womit die
Kirche zu tun hat, ist pastoral.’ Anlaf zu dieser Klarstellung war die Frage,
ob nicht die soziale Aktion in den Aufgabenbereich eines solchen Instituts hin-
eingenommen werden miisse.

Die soziale Thematik gehort eindeutig in die Diskussion und Planung der
kirchlichen Tatigkeit. Doch wurde befiirwortet, Sozial-Institute getrennt von
den Pastoral-Instituten zu errichten. Dafiir spricht vor allem die Erfahrung, daf}
die soziale Aktion fast unweigerlich zu Konfliktsituationen mit der staatlichen
Gewalt fiihrt. — Eine Zusammenarbeit zwischen Instituten beider Art soll jedoch
angestrebt werden.

4. Das entscheidende praktische Hindernis fiir die Arbeit solcher Institute ist
der Mangel an qualifizierten Mitarbeitern. In Afrika und Asien werden
dazu tiberwiegend weifle Missions-Krifte fiir diese Aufgaben eingesetzt, wodurch
das Problem noch verschirft wird. Denn gerade an diesen fiir die Zukunft ent-
scheidenden Stellen werden einheimische Mitarbeiter gebraucht. Und, die jungen

1t Pro Munpr Vita, Sinn, Moglichkeiten, Ausriistung und Statut der Pastoral-
institute, a.a.0., 1—4
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Kirchen wollen eigenes Personal fir diese Aufgaben, so wie ja auch der
Aufbau ihrer Nation wesentlich von Menschen des eigenen Volkes getragen
wird. — In der gegenwirtigen Situation kann man nur sagen, dafl die jungen
Kirchen fiir die Aufgaben der Pastoralplanung einheimische und fremde
Spezialisten brauchen. Die Frage der Nationalitit mufl dabei eine sekundire
Rolle spielen. (Es geht nicht um eine nationale Selbstbesinnung).

Einheimische Fachkrifte, in Europa ausgebildet, haben oft die dortige Menta-
litit iibernommen und sind darum nicht freier als ihre weiflen Kollegen. Unab-
dingbare Qualifikation mufl fiir sie sein, daf} siec den Anforderungen der ,Welt
in Entwicklung’ an die kirchliche Gemeinschaft entsprechen kénnen (vgl. 1.).

Es ist in diesem Zusammenhang zu iiberlegen, ob der (notwendige) Einsatz
nicht-einheimischer Spezialisten nicht grundsatzlich im Rahmen zeitlich begrenzter
Auftrage erfolgen sollte.

5. Folgende Vorschlige entwickelten sich aus der Diskussion:

a) eine Erfassung aller verfiigbaren Fachkrafte fur Aufgaben der Pastoral-
planung (PRO MUNDI VITA, Briissel, hat schon aus eigener Initiative damit
begonnen);

— es sollen sowohl alle einheimischen Fachleute wie Missionskrifte erfafit
werden, fertig ausgebildete wie auch noch in der Ausbildung stehende (oder
noch auszubildende) Fachkrifte;

— die Ausbildung muf den Anforderungen (vgl. unter 1 und 4) gerecht
werden, notwendige Sprach- und Landeskenntnisse vorausgesetzt;

— fiir die Arbeit der Pastoral-Institute und somit auch fiir den Bereich der
Ausbildung soll eine ékumenische Ausweitung grundsitzlich méglich sein und
bei Méglichkeit angestrebt werden;

— es soll grundsitzlich eine kombinierte Ausbildung ermdglicht werden,
damit diesen Leuten eine Ausweichmoglichkeit offensteht, wenn sie — aus den
verschiedenen Griinden — ihre spezielle Aufgabe abgeben;

— die Erfassung (und Vermittlung) der Spezialisten, ebenso die Forderung
ihrer Weiterbildung, mufl méglichst schnell durchgefithrt werden;

— entsprechend sollen die Hilfsorganisationen Stipendien fir die Ausbildung
von Fachkriften anbieten (die Verwaltung der Stipendien u. U. einem Counter-
part im jeweiligen Land iibertragen);

— einzige Bedingung fiir die Zusage der Stipendien soll sein, dafl die Aus-
bildung dieser Spezialisten fiir das bestimmte Land nétig ist und von dort
gewiinscht wird;

b) Die Hilfsorganisationen fordern Mafinahmen nach Prioritit; entsprechend
wurde klargestellt: Pastoral-Institute kénnen solange geférdert werden, wie sie
Prioritdt haben!2.“

2 PWG — Projektenabteilung, Zusammenfassung des Arbeitsgespraches am
28. 1. 70 in Aachen iber ,Sinn, Moglichkeiten, Ausriistung und Statut der
Pastoralinstitute®, vervielfiltigtes Manuskript, 2 S. — Uber den Teilnehmer-
kreis findet sich folgende Angabe: ,Teilnehmer an dem Arbeitsgespriach waren
Vertreter von PRO MUNDI VITA, Brissel (verantwortlich fir das Arbeits-
papier); Lumen vitae, Brissel; Fastenopfer der Schweizer Katholiken, Luzern;
PWG Schweiz; SEDOS, Kommission der Propaganda fide fiir Katechistenfragen,
Rom: MISEREOR, Aachen; ADVENIAT, Essen; Ludwig-Missionsverein, Miin-
chen (heute: MISSIO Miinchen); PWG, Aachen (heute: MISSIO Aachen) sowie
Kardinal Kim, Seoul.” (Aachen, 4. Februar 1970)
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Um die bessere Wertung der beiden Dokumente zu erméglichen,
ist darauf hinzuweisen, dafl in dem Anhang zum Arbeitspapier folgende
Zahlen fir Pastoralinstitute angegeben werden: Afrika 6, Europa 3,
USA 1, Asien 3, Lateinamerika 11 (jedoch enthalt diese Angabe fiir
Lateinamerika auch regionale Zentren fur Katechese, wihrend in den
Angaben fiir die anderen Kontinente Katechistenzentren und katechetische
Zentren flir den Religionsunterricht etc. nicht enthalten sind)?2.

Eine Zusammenstellung der Auslandsabteilung von MISSIO (Aachen)
aus dem Jahre 1975 ergibt folgende Zahlen fir die Pastoralinstitute in
Afrika, Asien und Ozeanien: AFRIKA funf Pastoralinstitute im engeren
Sinn (keine Katechistenzentren, keine theologischen Fakultiten o. 4.):
1. Gaba (Uganda, fir die AMECEA-Linder), 2. Lumko (Siidafrika),
3. Ibadan (Nigeria), 4. Abidjan (Elfenbeinkiiste), 5. Butare (Rwanda). —
ASIEN neun Pastoralinstitute (ebenfalls im engeren Sinn): 1. Manila
(EAPI-East Asian Pastoral Institute, iberregional fiir Ostasien und Siid-
ostasien), 2. Solo (Indonesien), 3. Flores (Indonesien), 4. Taipeh (Tai-
wan), 5. Bangalore, 6. Hyderabad, 7. Ernakulam-Cochin, 8. Tindivanam
(5 bis 8 alle Indien), 9. Multan (Pakistan). — OZEANIEN ein Institut:
Goroka (Papua-Neuguinea)!.

Die Zahlen lassen erkennen, dafl sich insbesondere fiir Asien eine
zahlenmiflig starke Entwicklung der Pastoralinstitute in den letzten
Jahren abzeichnet. Sicher ist die Abgrenzung der Pastoralinstitute von
anderen kirchlichen Institutionen nicht einfach; als Kriterium wurde bei
der Aufstellung dieser Zahlen die umfassende pastorale Weiter-
bildung und Ausbildung als Ziel der Institute gewihlt. Die regionalen
katechetischen Zentren und die pastoraltheologischen Abteilungen an
Seminaren und theologischen Hochschulen in der Dritten Welt wurden
nicht genannt, auch wenn dort ein wesentlicher Teil der pastoralen Arbeit
mitgeleistet wird. Um noch klarer die Arbeit der Pastoralinstitute in
der Dritten Welt zu verstehen, ist eine Einzeldarstellung erforderlich.
Diese soll nach moglichst gleichbleibenden Aspekten erfolgen, wie Ziel-
setzung, Struktur, Programme, Effizienz.

Eines der iltesten Pastoralinstitute ist das East Asian Pastoral
Institute (Eap1, Manila), dessen erste Ansitze auf das Jahr 1953 zuriick-
gehen. Es soll darum zuerst vorgestellt werden. In weiteren Aufsitzen
werden die Pastoralinstitute in Asien (Indien, Indonesien, Pakistan,
Taiwan) vorgestellt und die Arbeit des Melanesien Social Pastoral
Institute in Ozeanien beschrieben. Die Darstellung der Pastoralinstitute
Afrikas und Lateinamerikas ist im Rahmen dieser Serie vorerst noch
nicht geplant.

13 Vgl. Pro Munpr Vira, Sinn, Maglichkeiten, Ausriistung und Statut der
Pastoralinstitute, a.a.0., 5 {.
14 Vgl. Bericht, Melanesian Social Pastoral Institute; in: ZMR, 54 (1970) 73 f.
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DARSTELLUNG DER PASTORALINSTITUTE IN ASIEN UND OZEANIEN
1. EAPI — East Asian Pastoral Institute — Manila/Philippinen

Zur Geschichte und Zielsetzung

Das EAPI wurde 1953 von P. Jomannes HorinGer S.J. nach seiner
Ausweisung aus China gegriindet. Er leitete das Institut bis zum Jahre
1965. Wahrend dieser Zeit war das Pastoralinstitut noch in sehr be-
scheidenen Rdumen in Mandaluyong in der Ndhe von Manila unter-
gebracht. Hauptakzente der Arbeit der ersten Jahre lagen auf der Ver-
breitung katechetischer und pastoraler Publikationen sowie in der Forde-
rung einer an die asiatischen Kulturen angepafiten Liturgie und Katechese
durch Vortrige und Kurse.

Im August des Jahres 1965 erfolgte eine Neuorganisation des EAPI
mit dem Ziel, eine breiter angelegte missionarische Pastoral auf der
Grundlage der Ergebnisse des Zweiten Vatikanum zu entwickeln und
diese in Kursen auf akademischem Niveau Missionaren und einheimischen
Fihrungskraften der Kirche in Asien zu vermitteln.

Um dies zu erméglichen, wurde das Institut als eigenstindige Einrich-
tung ausgebaut und erhielt neue Gebdude auf dem Gelidnde der
Universitit der Jesuiten Aieneo de Manila. Diese Lage war auch fir
eine enge Zusammenarbeit mit der sozialwissenschaftlichen Fakultat des
Ateneo de Manila ginstig. Auflerdem konnte auf die Bibliothek des
Loyola House of Studies, einer Ausbildungsstitte fiir Theologiestudenten,
die sich auf dem gleichen Terrain befindet, zuriickgegriffen werden.

Die Leitung des neu konzipierten Instituts itbernahm P. A. Negrena SJ,
der zuvor ldngere Zeit in Japan titig gewesen war'®. Das EAPI verfolgt

15 Vgl. Informationsheft fiir Teilnehmer, East Asian Pastoral Institute, Program,
gedruckter Prospekt, keine weiteren Angaben. — In fritheren Prospekten findet
sich auch die Angabe 1955 als Jahr der Griindung des EAPI. — Nach J. Horin-
GER, Katechetik heute (Freiburg 1961) 44 wurde das Institut 1954 gegriindet und
hief damals Institute of Mission Apologetics.

18 Vgl. biographische Angaben zu P. A. Neerepa, in: Students Handbook,
EAPI, 1974, Offsetdrudk, nicht ediert, 48 S.; hier: S. 27: ,Father Avrronso M.
NEeBREDA, S.]., S.T.D. (Gregorian), Director

Father Nebreda has been Director of the East Asian Pastoral Institute since
it was established as an interprovincial work of the East Asian Jesuit Assistancy,
August 15, 1965. Born in Bilbao, Spain, he has spent a considerable time in the
East, working in Japan from 1950 to 1958 and returning to Sophia University
in 1964 after teaching at the Lumen Vitae Institute in Brussels and the Gre-
gorian University and Regina Mundi Institute in Rome. From Sophia he was
appointed to his present position.

Father Nebreda is constantly called upon to give courses not only in the
various countries of Asia but all over the world. Recent years took him to Hong
Kong, Bangkok, Taiwan, South America, Africa, United States, and Australia
where he gave talks at the National Seminar on Catechetics which preceded
the Eucharistic Congress of February 1973. He has written several books, as
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in seinen pastoralen Weiterbildungskursen folgende Ziele: spirituelle
Erneuerung, theologische Weiterbildung, Studium pastoraler Methoden
zur Sicherung einer besseren Effizienz pastoraler Arbeit in der Evange-
lisierung allgemein und speziell fiir den missionarischen Dienst in Siid-
ostasien'’.

Um in seiner Arbeit moglichst wirksam zu sein, richtet sich das EAPI
vor allem an Personen, die in der Pastoral ihrer Lokalkirchen eine
fiihrende Stellung einnehmen, wie z. B. Leiter von Katechistenzentren,
Mitglieder diozesaner Pastoralrite, Verantwortliche fiir die Katechese und
die Planung katechetischer und religionspidagogischer Programme. In
den letzten Jahren werden aus dem gleichen Motiv Gruppen von Teil-
nehmern aus den verschiedenen asiatischen Regionen Einzelteilnehmern
vorgezogen. Kamen friher hauptsichlich Missionare zu den Kursen, so
werden gegenwdartig mehr und mehr einheimische kirchliche Fiih-
rungskrafte ausgewahlt's.

In den Weiterbildungskursen des EAPI geht es nicht ausschliefilich um
eine Vermittlung von theologischem Wissen und von pastoralen Metho-
den, sondern um eine grundlegende Einstellungsinderung der Teilneh-
mer, wie es bereits George S. MeLuis (Hong-Kong) in einer ausfithr-
lichen Darstellung der Ziele des EAPI'® hervorgehoben hat. Die Ziel-
vorstellung eines neuen Menschen®, das Leben in der Gruppe* und
eine conversion® sind wesentliche Komponenten dieses den ganzen
Menschen erfassenden Bildungskonzeptes. In seiner pastoralpsycholo-
gischen Methodik und Thematik orientiert es sich vor allem an der Arbeit
des Internationalen Zentrums Lumen Vitae in Briissel®®, sucht aber auch
gerade im psychologischen Bereich der asiatischen Mentalitit gerecht
zu werden, denn unter den Dozenten fiir Gruppendynamik und Psycho-
logie sind eine philippinische Dozentin (Miss TerEsrrae NitorrEpA) und
eine vietnamesische Ordensschwester (Schwester To Tmx Anm, 0.5.U.)
tatig?.

well as articles for a wide variety of publications in many languages, and has
played a prominent part in International gatherings such as the International
Study Weeks of Bangkok (1962), Manila (1967), Medellin (1968) and San
Antonio (1969) and the East Asian Jesuit Secretariate Conference in Hong Kong
(1968).“

17 Nach einer Mitschrift des Verf., Vortrag von P. A. Nesrepa zur Eréffnung
des Aggiornamento-Kurses 1978, (1. 5. 78), EAPI

18 Vervielfaltigtes Informationsblatt zum Basis-Kurs 1978/74, 1 Seite

1 GeorGE S. Meruis (Hong-Kong), L'Institut de Pastorale pour I'Extréme—
Orient, in Lumen vitae, Vol. XXIV, (1969) Nr. 2, 825—334 (hier finden sich
auch weitere bibliographische Angaben zum EAPI)

20 Vgl. G. S. MeLuss, a.a.0., 329

% Vgl. a.a.0., 330

22 Vgl. a.a.0., 831

2 Vgl. Informationsschrift, a.a.0., unter: History and Aims

2 Vgl. Students Handbook, EAPI, a.a.0., 28 u. 34
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Struktur

Nach dem neuesten Organisationsplan des EAPI, der sich seit 1965 in
struktureller und personeller Hinsicht mehrfach verdndert hat, stehen
dem Direktor, P. A. NeBrepa, fiinf Mitglieder des Central Board bei der
Leitung des Instituts zur Seite: Rev. JoseE CariLe (Community Life), Rev.
Antonio Leerar (Administrator), Rev. Francis Crark (Finances), Miss
Teresita NiTORREDA (Academic Affairs), Rev. MARTIN RAMSAUER
(Publications)®.

Der Dozentenstab umfafit 28 Personen aus elf Nationen, davon sind
neun Asiaten. Die Jesuiten stellen mit 21 Patres den grofiten Teil des
Stabes. Finf Mitarbeiter gehoren anderen religiosen Gemeinschaften und
Orden an, zwei sind Laien?®. Die meisten Dozenten nehmen noch zahl-
reiche andere wichtige Funktionen im kirchlichen Bereich wahr, zwei
sind einheimische Bischéfe von den Philippinen: Bischof Francisco
Craver (Bukidnon, Mindanao) und Bischof Jurio X. Lasayen (Chair-
man of the Office for Human Development of the Asian Bishops Con-
ference).

Die Bildungsarbeit des Instituts wird in zwei verschiedenen Kurs-
typen geleistet, die jedes Jahr seit 1967 angeboten werden: 1. Basic
pastoral training course (dieser Kurs dauert 7 Monate, jeweils vom
September bis April), 2. Aggiornamento-Kurs (jeweils ca. vier Wochen
im Frithjahr). Dariiber hinaus konnen Teilnehmer sich zum Weiter-
studium an der Universitit ATENEO einschreiben und den Basiskurs fort-
setzen.

Fir die Kursteilnehmer steht eine Spezialbibliothek mit pastoralen
Schriften und Zeitschriften zur Verfiigung. Auflerdem verfiigt das EAPI
tber eine eigene Publikationsabteilung mit modernen Offsetmaschinen
und seit 1973/74 iiber eine Abteilung fiir audiovisuelle Hilfen, die noch
im Aufbau begriffen ist*”.

Programm

Das Programm des pastoralen Basiskurses umfafite im Jahr 1973—
1974 folgende Themen und Schwerpunkte, die hier im englischen
Originaltext wiedergegeben werden:

»Lhe East Asian Pastoral Institute offers a stimulating program of integrated
studies and experiences, listed as follows:

Philosophy — man’s constant search for a better understanding of life and
himself in past and present cultures;

2% Vel. Students Handbook, EAPI, a.a.0., 5

%8 Vgl. Students Handbook, EAPI, a.a.0., 28 u. 33

*7 Vgl. East Asian Pastoral Institute-Audio-Visual Department, Sonolux-EAPI,
Informationstext, 4 Seiten. Vgl. auch: Findings of the Asian Audio-Visual
Seminar for Catechetics, Yogyakarta, August 11 to 20, 1974, Bericht 16 Seiten;
beide Texte sind nicht ediert worden.

123



Behavioral Studies — man’s action and growth through interpersonal relationship
in community;

Liturgy — the community celebration of life in Christ;

Revelation — God’s saving presence and action in man'’s history;

Faith — living total response to God’s saving action among us;

Moral Theology — faith in action: the mature responsible Christian;

Christ — center and culmination of God’s revelation and man’s response in
faith;

Church — the community of faith with the mission of witnessing to God’s saving
presence and action in the world;

Holy Scripture — Israel’s and the Early Church’s witness to their experience of
God’s loving presence and saving action among them;

Community Living — fostering ecclesial response in mutual service, witness
and unity;

Intercultural Exchanges — the enriching experience of living with people from
different cultures: personal research into cultural and religious conditions
for evangelization;

Catechetics — the Christian community sharing and explaining the life of faith;

Communications Media — translation of Christ’s message into the language of
contemporary man so powerfully affected by the audio-visual®.“

Alle Kurse werden in englischer Sprache durchgefiihrt, die Teilnehmer
werden auf ihre Kenntnisse hin gepriift. Es besteht jedoch die Moglich-
keit am ,Linguistics Departement of the University, Ateneo Manila® in
einer Art Vorkurs die notwendigen Englischkenntnisse zu erwerben.

Uberlegungen zur Effizienz des EAPI

Wenn auch in diesem Rahmen keine exakte Abschitzung der pastoralen
Wirksamkeit des EAPI gegeben werden kann, wenn dies iiberhaupt
moglich ist, so sollen doch einige Hinweise zusammengetragen werden.
Dabei kann zunichst von den statistischen Daten des EAPI ausgegangen
werden,

P. Ramsauer (EAPI) plant eine umfassende statistische Auswertung
der Teilnehmerzahlen an den Basiskursen und an den Aggiornamento-
Kursen. Aus den bisher zuginglichen Unterlagen® geht hervor, dafl von
1967 bis zum Kurs 1974/75 670 Missionare, einheimische Priester,
Schwestern und Laien an den Basiskursen des EAPI teilgenommen
haben. An den Aggiornamento-Kursen nahmen in der Zeit von 1969 bis
1974 3 52 Personen teil.

EAPI-Basiskurse-Teilnehmer: 1967—1974 Asien 489
Ozeanien 152

Afrika 12

Amerika 30

Europa 7

670

28 Vervielfiltigter Text des EAPI, 1 Seite, keine weiteren Quellenangaben.
20 Handschriftliche Auswertung der Teilnehmerzahlen firr die Kurse de EAPI,
von P. Ramsauer S] (EAPI), Dezember 1974 (nicht ediert)
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EAPI-Aggiornamento-Kurse-Teilnehmer: 1969—1974

Asien 310
Qzeanien 26
Afrika 5
Amerika 8
Europa 5
85230

An den Basiskursen nahmen in den letzten Jahren regelmafig
zwischen 80 bis 90 Personen teil. Hingegen waren die Aggionarmento-
Kurse unterschiedlich stark besucht; 1974 zidhlte der Kurs sogar 100
Teilnehmer. Insgesamt lifit sich bereits aus diesen Zahlenangaben ein
zunehmendes Interesse an den Kursen des EAPI bei den Fithrungs-
kriften der Kirchen in Asien und auch sogar in Ozeanien feststellen.
Nach Mitteilungen von P. Ramsauer konnen bei weitem nicht alle
Interessenten an den Kursen teilnechmen. So ist insbesondere fir die
Zulassung zu den Basiskursen ein positives Abschneiden in einem
psychologischen Auswahltest erforderlich. Dieser Test umfafit verschie-
dene personlichkeitstheoretische Verfahren, die von dem Psychologen und
Mitglied des Dozentenstabes, P. Francis Parist S.]., konzipiert worden
sind und insbesondere der Auslese psychisch nicht stabiler Teilnehmer
dienen. Personen, die bei dem Auswahltest nicht positiv abschneiden,
werden nicht zur Teilnahme zugelassen oder ihnen wird von der Teil-
nahme abgeraten. Durch diese Vor-Auswahl wird seitdem erreicht, dafl
wiahrend des Pastoralkurses zwischen den Teilnehmern keine zu krassen
Spannungen auftreten und kaum jemand den Kurs wegen intellektueller,
sozialer oder personlicher Uberforderung abbrechen mufite.

Psychologische Auswahl, begleitende Statistiken sind jedoch nicht die
einzigen Faktoren zur Sicherung der Wirksamkeit des EAPI-Program-
mes. Auch nach Abschluf der Kurse hilt das EAPI tber seine ,Publi-
kationsabteilung“ Kontakte mit den fritheren Studenten. Sie erhalten
z.B. Listen der im EAPI vorhandenen Sonderdrucke und Biicher, die
dort bestellt werden konnen. Auflerdem werden vom EAPI drei Zeit-
schriften herausgegeben, die die Impulse der Kurse fortsetzen:

Good Tidings, eine sechsmal jéhrlich erscheinende katechetische
Zeitschrift,

Amen, eine sechsmal jahrlich erscheinende liturgische Zeitschrift,

Teaching All Nations, eine vierteljihrlich erscheinende theologische
Zeitschrift zu missionarischen, pastoralen u. katechetischen Problemen
im asiatischen Kulturbereich.

Die Wirksamkeit des EAPI wird noch verstirkt durch den Einfluff auf
das katechetische Programm der Philippinen CCP = Christian Commu-

30 H5.a.0:
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nity Program®, das in mehr als 30 Didzesen der Philippinen durchge-
fithrt wird. Dariiber hinaus ist das EAPI an der Herausgabe einer
weiteren liturgischen Zeitschrift*® fiir die Philippinen mitbeteiligt und
wird in der jiingsten Zeit gezielter in der Anwendung von audiovisuel-
len Hilfen fiir die Pastoral titig.

Aus diesen Angaben ldfit sich bereits eine hohe Bedeutsamkeit und
Wirksamkeit des EAPI fiir die pastorale Arbeit in Stidostasien und Ost-
asien folgern. Struktur und Programm des EAPI dienen vor allem der
Zielsetzung, Multiplikatoren der Pastoralarbeit zu schulen. Ob und in-
wieweit diese Fithrungskrifte ihrerseits nun die gewonnenen Erkennt-
nisse und erlernten Methoden mit den neuen FEinstellungen in der
pastoralen Praxis ihrer Lander wirksam werden lassen, bedarf sicher
einer eigenen Untersuchung. Aller Voraussicht nach werden sich aber
zahlreiche neue pastorale Initiativen, z. B. 1m Bereich der Katechese und
Gemeindearbeit in Asien, auf die Arbeit des EAPI zuriickfithren lassen.

(Fortsetzung folgt)

3 Vgl. Josg M. Carie S], Catechesis for the Seventies with CCP Sample Les-
sons, EAPI, Manila, o. J., 96 S. Vgl. Report for 1973, Episcopal Commission
on Education & Religious Instruction of the Philippines, by Ben ]J. ALmoNEDA,
Secretary, ECERI, Vervielfaltigung, 5 S.

32 The Liturgical Information Bulletin, Editorial Office: National Liturgical
Commission of the Philippines, Editor: CamiLo J. MARrIvoET cicm; Office of
publisher and business Manager: East Asian Pastoral Institute
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WURZBURGER CHINABEZIEHUNGEN
Bericht und Bemerkungen

von Gert Naundorf

Die Verbindungsfaden, die Wiirzburg in der Vergangenheit zum Fernen
Osten kniipfen konnte, haben bisher unterschiedliche Beachtung gefunden.
Wihrend die Berithrung mit Japan immer im Blickfeld eines weiteren, nicht
einmal nur auf den wissenschaftlichen Bereich beschrankten Interesses lag, blieb
die naturgemdf zwar nicht schr umfangreiche, aber auch nicht unbedeutende
Geschichte der Beziehungen Wiirzburgs zu China bisher unverdient vernach-
lassigt. Im Hinblick auf Japan verbindet sich mit den Namen der gebiirtigen
Wiirzburger PuiLipp Franz v. SigBorp (1796—1866) und Max DAUTHENDEY
(1867—1918) weithin eine Vorstellung. DauTHENDEY verdanken wir die Novellen-
sammlung Die acht Gesichter am Biwaseel. Die grofie Leistung des Arztes und
Japanforschers SieBorp aber liegt auf landeskundlichem Gebiet. Sein Hauptwerk
Nippon, Archiv zur Beschreibung von Japan, sowie die von ihm betreuten Liefe-
rungswerke Fauna Japonica und Flora Japonica gehéren zu den ,Klassikern®
ihrer Gattung. Noch heute lernt jedes Schulkind in Japan PuiLiep Franz v. Sie-
BOLD kennen; in Wirzburg erinnert an ihn die Stadtteilsbezeichnung Sieboldshéhe
und ein Denkmal am Sanderring nahe der Neuen Universitit®. Dagegen ist selbst
in Wiirzburg der 1655 am heutigen Domvorplatz geborene Kirian Stumer S.J.,
Chinamissionar und lange Jahre Direktor des Kaiserlichen Astronomischen Amts
in Peking, kaum ein Begriff, und dafl P. Arnanasius Kircuer S.J., der Ver-
fasser der beriihmten China monumentis illustrata, vor dem Schwedeneinfall
(1631) Professor in Wiirzburg war, ist ebenfalls wenig bekannt. Des Desiderats
iber China hat sich jedoch jetzt Bernwarp H. WILLEKE mit seinem Aufsatz
Wiirzburg und die Chinamission im 17. und 18. Jahrhundert angenommen und
sich dabei u. a. auf vier bisher unveriéffentlichte Dokumente gestiitzt, die im
Anschlufl an seine Ausfithrungen abgedruckt sind®. Das Hauptaugenmerk ist

! Zu Davraenpeys Biographie und Oeuvre siche Neue Deutsche Biographie,

Bd. 3, Berlin 1957, S. 581—538

* Eine ausfiihrliche Biographie SiesoLps findet sich bei H. K6rnEr, Die Wiirz-

burger Siebold. Eine Gelehrtenfamilie des 18. und 19. Jahrhunderts, Reihe:

Quellen und Beitrdge zur Geschichte der Universitit Wiirzburg, Bd. 3, Neu-

stadt a. d. Aisch 1967, S. 356—491, dort (S. 488—491) auch eine 41 Nummern

umfassende Bibliographie der Schriften SiesoLDs.

® Erschienen in: Wiirzburger Didzesangeschichisblitter, 35/36 (1974) = Aus

Reformation und Gegenreformation, Festschrift fiir THEOBALD FREUDENBERGER,

S. 417—429; (abgekiirzt zitiert als: Wiirzburg und die Chinamission). Die

Dokumente tragen die folgenden von B. H. WiLLekE gewihlten Uberschriften:

a) WihELM WEeBER S.]. bittet, in die Chinamission gesandt zu werden [22. Sep-
tember 1693];

b) Leonarp Piertz S.J. bittet, in die Mission gesandt zu werden [11. Oktober
1692];

c) Der Kélner Nuntius an den Rektor der Universitit Wiirzburg zur Kontro-
verse liber die chinesischen Riten [8. Mérz 1710];

d) Der Rektor der Universitit Wiirzburg an den Kélner Nuntius zur Kontro-
verse liber die chinesischen Riten [29. Mirz 1710]
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zwar auf die beiden in der Uberschrift genannten Jahrhunderte gerichtet, doch
wird auch kurz ein zeitlich frither liegendes Ereignis gestreift und die Gegen-
wart nicht ausgelassen. So wird zunidchst noch des pépstlichen Gesandten
Jouannes von Piano per Careint gedacht. Der Vertraute des hl. Franzisgus
von Assist suchte bekanntlich im Jahre 1246 den mongolischen Grofikhan
Kuvuk auf, welcher seinerzeit auch den Norden Chinas beherrschte. JomANNES
war in besonderer Weise mit Wiirzburg verbunden, gehérte er doch 1221 zu den
Mitbegriindern des dortigen Franziskanerklosters.

Die Chinabeziehungen Wirzburgs im 17. und 18. Jahrhundert sind nahezu
deckungsgleich mit dem Wirken der Jesuiten in der Stadt sowie mit der China-
mission des Ordens. Dieser hielt 1567 seinen Einzug in Wiirzburg und nahm in
der Folgezeit starken Einfluf auf die Bildungsstatten, zunichst das Gymnasium,
spiter die Universitdt. Seit eben dieser Zeit begann er auch seine missionarische
Titigkeit in China, wo er seine fihrende Rolle in der Mission bis zu deren
Niedergang im 18. Jahrhundert ausbauen und bewahren sollte. Beide Lebens-
kreise des Ordens iiberschnitten sich, wie in manch anderer stiddeutschen Stadt,
auch in Wiurzburg, und zwar in der Weise, dafl die mit unzuldnglichen
Mitteln ausgestattete chinesische Mission in Europa entweder durch reisende
Missionare oder durch Propagandaschriften fiir ihre Anliegen, niamlich Geld
und Missionare zu senden, warb. Die Berichte fithrten zumal in den von den
Jesuiten beeinflufften Theologen-Fakultiten immer wieder zu neuen Wellen der
Begeisterung fir die Mission. Ein beriihmtes Beispiel dafiir ist der Besuch des
belgischen Chinamissionars NicoLas TricaurT S.]. an geistlichen und weltlichen
Héfen Furopas. Der Verlauf seiner Propagandareise wurde von TrRicauLT selbst
aufgezeichnet. Dieser Bericht ist uns erhalten und von Epmonp Lamarre S.J.
veroffentlicht worden®. Der Besuch Tricaurts, der von dem fiir die China-
mission entschlossenen Freunde Gavipers, Jomannes Terrentius S.J., begleitet
wurde, galt auch Wiirzburg. In seiner Arbeit stellt B. H. WitLeke den auf die
Stadt bezogenen Ausschnitt des Trigaultschen Berichts in einen weiten lokalen
Rahmen.

Die Begeisterung, welche durch die reisenden Missionare und die Schriften
gewedckt wurde, griff auch auf Wiirzburg iiber und verfehlte ihre Wirkung nicht.
Immer wieder richteten junge Jesuiten Bittgesuche an den Ordensgeneral in Rom,
um nach China entsandt zu werden. IThr Anliegen wurde jedoch fiir die deutschen
Mitglieder meistens abschligig beschieden, und zwar mit der Begriindung, dafl
sic im eigenen Land Aufgaben genug hitten. P. Leonarp Piertz bewarb sich
1692 eindringlich, wurde jedoch nicht angenommen und blieb in Wiirzburg, wo
er spiter Professor fiir Theologie wurde. Nur zwei jungen Wiirzburger Jesuiten
gelang es, tatsdchlich hinausgeschickt zu werden. Der eine war WiLHELM WEEER,
der nach Beendigung scines theologischen Studiums in Wiirzburg und nach
mehreren Gesuchen Europa verlassen konnte. Er starb jedoch auf der Reise®.
China zu erreichen und auch dort zu wirken war nur dem zweiten,

* E. Lamarie, La propagande du P. Nicolas Trigault en faveur des missions
de Chine (1616), in: Archivum Historicum Societatis Jesu, 9 (1940), S. 49—120
® In andere iibersecische Missionen gingen im 18. Jahrhundert ferner die aus
Wiirzburg und Umgebung stammenden Jesuiten P. Franz Wriss (Indien),
LeoroLp Scuenk (Chile, Philippinen, Mexiko), P. Joseer Ocn, P. MicHAEL
GEersTNER (beide Mexiko).
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dem eingangs schon erwihnten Kivrtan Stumer gegonnt®. Er sollte eine der
bedeutendsten Gestalten in der Chinamission werden?”. Nach seinem Tode
widmete ihm Ienaz Kocrer S.J., sein Nachfolger im Astronomischen Amt,
einen erschiitternden Nachruf®, in dem er Stumprs aufopferungsvolle Tatigkeit
bei gleichzeitigem schwerem Siechtum schildert. Inshesondere im Ritenstreit, dem
Streit um die Missionsmethoden, fithrte Stumpr eine eindrucksvolle Feder. Die
Mission hatte sich seit dem Anfang des 17. Jahrhunderts nicht ungetribt weiter-
entwickelt, und schon der berithmte, als Missionar und Astronom in Peking
wirkende Marteo Riccr S.J., (1552—1610) hatte sich mit Ritenfragen aus-
einanderzusetzen. STUMPF neigte nun hier — wie fast alle seiner Ordensgenossen
— zu der Auffassung, der chinesische Ahnenkult sei ,ziviler® Natur und mit
dem christlichen Glauben vereinbar, wahrend die meisten Angehdrigen der
iibrigen Missionsorden die Verehrung des Konfuzius und die der Ahnen als
heidnisch-religiose Handlung ansahen und damit ablehnten. Die rémische Kurie
teilte ebenfalls letzteren, strengen Standpunkt. Dieser blieb denn der chinesischen
Obrigkeit auch nicht verborgen und die harte Reaktion der chinesischen Kaiser
fithrte nun langsam zum Niedergang und vorlaufigen Erl6schen der katholischen
Mission in China. Stumpr selbst trat in den Auseinandersetzungen um die Riten
hervor, indem er seine, den chinesischen Christen weit entgegenkommende
Meinung standhaft verteidigte. Gleichzeitig priifte er sich stindig, um seine
Gehorsamspflicht gegeniiber der Kirche nicht zu verletzen. Der darin auf-
keimende Konflikt wurde noch dadurch vertieft, dafl der Kaiser K’Anc-Hs1
(1654—1662—1722) in seinen spdten Jahren eben diese Kirche verfolgte,
Stumpr selbst aber mit besonderer Huld bedachte, weil er ihn personlich schr
hoch schitzte.

Der Ritenstreit wurde aber nicht nur in China ausgetragen, sondern griff auch
auf Europa iiber. Er erhitzte auch hier die Gemiiter, wovon unter anderem eine
ganze Woge von Streitschriften zeugt®; und so kam es auch in Wiirzburg zu
einem Wetterleuchten des Ritenstreits. Es nimmt nach oben Gesagtem nicht
wunder, daf es der Einflufl der Jesuiten an der Wirzburger Theologen-
Fakultit war, der einen jungen Theologen im Jahre 1709 bewog, trotz bereits
erfolgter offizieller Verurteilung des Standpunktes von der zivilen Natur der
Riten, diesen in seinen Thesen dennoch zu vertreten. Wir sind iber den Vor-
gang durch zwei Briefe unterrichtet’®. Im ersten vom 8. Marz 1710 wird die

¢ Erst nach langer Pause kamen im 20. Jahrhundert wieder Wiirzburger und
unterfrinkische Missionare nach China. Vgl. B. H. WiLLekE, Wiirzburg und die
Chinamission, S. 426

7 Zur Zeit bereitet P. SesaLp Rei O.F.M. Conv. in Wirzburg eine Gesamt-
darstellung von Stumprs Leben und Wirken als Missionar, Theologe und Natur-
wissenschaftler vor.

8 Elogium R.P. Kiliani Stumpf S.]. Mission. Sinensis. Eigenhdandiges Manu-
skript Koglers im Archivum Romanum Societatis Jesu, Rom; zur Zeit ohne
Signatur

® Vgl. B. H. WiLLeke, Wiirzburg und die Chinamission, S. 423

10 Die Briefe gehoren zu den Dokumenten, die B. H. WiLLEKE zum ersten Mal
veroffentlicht hat (vgl. diese Arbeit Anm. 2, dort ¢ und d). Sie befinden sich
als Abschriften in den ,Academiae Herbipolensis Fontes“, die von Friepricm
Axton LroroLp REeuss (1810—1868) zusammengetragen wurden. Seit 1967

4 ZMR, Heft 2/75 129



Meinungsduflerung des Kandidaten durch den Kélner Nuntius G. B. Busst beim
Rektor der Universitat geriigt. Im zweiten vom 29. Mérz 1710 antwortet der
Rektor, die Angelegenheit sei bereinigt; dabei versteht er es, sich geschickt aus
der Affire zu ziehen und den Namen des Angeschuldigten nicht preiszugeben.
Die eine inkriminierte These wurde beim Druck der urspriinglich insgesamt
siecben Thesen weggelassen, die betreffende Manuskriptseite wahrscheinlich vom
Verfasser vernichtet. Aus diesem Grund lifit sich heute auch das Druckwerk und
damit der Urheber des Streits nicht mehr identifizieren. — Soweit das von
B. H. WiLLeke dargestellte ,Innenverhiltnis® des Falles, ndmlich welche Be-
handlung er in Wiirzburg erfuhr.

Der Verfasser dieser Zeilen ist nun ganz unabhingig davon dem ,Auflen-
verhiltnis“ weiter nachgegangen, also der Frage, welche Kreise damals ein Fall
des Ritenstreits ziehen, wie tief die Empfindlichkeit gehen konnte. Das Bistum
Wiirzburg gehérte damals in den Zustindigkeitsbereich der Nuntiatur Kéln!l,
die von 1706 bis 1713 mit dem genannten Nuntius Grovanni Barrista Bussi
(1656—1726) besetzt war'®. Er mufl in Kéln oft ziemlich glicklos gewesen sein
und dort einen unglinstigen Eindruck hinterlassen haben. So wurde zum Beispiel
der Generalvikar, der seinerzeit die zu Koln gehérige Didzese Liittich verwaltete,
von Bussi bei einer Meinungsverschiedenheit in Visitationsfragen kurzerhand
»a divinis® suspendiert!®.

Erstaunlich schnell, innerhalb weniger Wochen, mufl die Wirzburger Riten-
angelegenheit nach Kéln gemeldet worden sein. B. H. WiLLEkE vermutet den
Urheber der Meldung in dem Rektor selbst. Dieser war der Domherr Hart-
MANN FriepricH voN FecHEnBAcH, der den Jesuiten nicht wohlgesonnen war,
der aber wohl auch dem Studenten — wie die weitere Behandlung des Falles
gezeigt hat — nicht schaden wollte. — Ob fiir die Anzeige auch Ordensrivali-
taten eine Rolle gespielt haben, 146t sich heute nicht mehr feststellen.

existiert ein, wenn auch nicht immer ganz zuverlassiger Katalog: E. ScHuBErT,
Academiae Herbipolensis Fontes, Friedrich Anton Leopold Reuss und seine
Materalien zur Geschichte der Universtat Wiirzburg; Reihe: Quellen und Bei-
trage zur Geschichte der Universitit Wirzburg, Beiheft 3, Wirzburg 1967. Die
Briefe sind dort S. 68, Nr. 65 katalogisiert. Standort: Universitatsbibliothek
Wiirzburg Handschriftenabteilung, Materalien zur Geschichte der Universitit
Wiirzburg, Bd. 4, Abteilung XXVI (= Jesuitenkolleg) fol. 70/71. Signatur:
M.ch.f. 660/4 .

1 Zur Zustandigkeit der Kolner Nuntiatur fiir Wiirzburg siche H. Raas, Sieben
Jahrhunderte pépstlichen Gesandtschaftswesens, in: Historisches Jahrbuch, 89
(1969), S. 418. Siehe auch A. MgisTER, Die Finalrelation des Kolner Nuntius
Johann Baptista Bussi, in: Romische Quartalschrift fir christliche Alterthums-
kunde und fiir Kirchengeschichte, 13 (1899), S. 854 (abgekiirzt zitiert als: Final-
relation). Dort umreifit der Nuntius selbst seinen Zustandigkeitsbereich.

12 Tebensdaten: Viterbo 81. Mirz 1657 — 23. Dezember 1726 Rom. Seine
neueste Biographie findet sich in: Dizionario Biografico degli Italiani, Bd. 15,
Rom 1972, S. 572—574

8 K. Warr, Die Entwicklung des pipstlichen Gesandischaftswesens in dem Zeit-
abschnitt zwischen Dekretalenrecht und Wiener Kongrefs (1159—1815), Reihe:
Miinchener Theologische Studien, III. Kanonistische Abteilung, Band 24, Miinchen
1966, S. 151/152. M. SticLouER, Die Errichtung der pipstlichen Nuntiatur in
Miinchen und der Emser Congrefl, Regensburg 1867, S. 81
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Fir die Frage der Wirkungsgeschichte des vorliegenden Falles kommen nun
verschiedene Quellengattungen in Betracht, und zwar zunidchst die Nuntiatur-
akten, die wihrend der Amtsfithrung am Sitz des Nuntius anfielen. Sie verblieben
im allgemeinen im personlichen Besitz der Nuntien und kamen auch spater nicht
in die papstlichen Archive, sondern wurden héaufig von der Familie des Nuntius
aufbewahrt!®. Sie entfalteten daher von Anfang an keine Aulenwirkung, so daff
sich im Falle Bussis eine Nachforschung nach ihnen nicht lohnen wiirde. Anders
verhilt es sich bei den Nuntiaturberichten mit Korrespondenzen und bei der
Finalrelation. Erstere wurden laufend an die Kurie gerichtet. Sie sind alle im
Vatikanischen Archiv vorhanden®. Die Finalrelationen wurden vom Nuntius
nach Ablauf der Amtszeit vor dem Papst oder Kardinal-Staatssekretdr als Vor-
trag gehalten. Obwohl im 17. und 18. Jahrhundert wohl allgemein fiir sie
Schriftform bestand, sind wenige erhalten, weil sie nach geleistetem Vortrag im
Privateigentum des Nuntius verblieben!®. Bussis Finalrelation, die iibrigens von
seinem Auditor ALEssANDRO Boreia verfafit wurde, ist erhalten geblieben und
auch veréffentlicht worden!”. Sie enthilt jedoch keinen Hinweis auf die Wiirz-
burger Ritenangelegenheit. So bleiben denn noch die Nuntiaturberichte und
Korrespondenzen in Rom, unter denen diejenigen vom Frithjahr 1710 durch-
gesehen wurden'®; aber auch hier fand sich kein Hinweis!?, obwohl die Bistiimer
im engeren und weiteren Nuntiaturbereich stindig Gegenstand der Akten sind.
Nach diesem negativen Ergebnis nun lafit sich sagen, dafl der Wiirzburger
Theologenstreit ein Fall aus dem Nuntiaturalltag war, der keine nachhaltige
Wirkung haben sollte. Ubrig bleibt jedoch ein Anflug von historischer Ironie,
der darin liegt, dafl Busst 1710, also gerade in dem Jahr in Ritenangelegen-
heiten titig wurde, in dem sich der Todestag MarTeo Riccis zum hundertsten
Mal jahrte. Der Tod Riccis aber war der Augenblik, in dem sich durch den
Verlust dieser iiberragenden Personlichkeit in der ostasiatischen Mission die
Ritenfrage fiir seine Nachfolger zum ersten Mal als Problem stellte; und Bussi

14 A MEeisTER, Finalrelation, S. 348

18 Seit dem vergangenen Jahrhundert laufen renommierte Vorhaben, welche die

Herausgabe der Nuntiaturberichte oder deren Regesten zum Ziel haben. Siehe

dazu: H. Lurz, Nuntiaturberichte aus Deutschland, Vergangenheit und Zukunft

einer ,klassischen“ Editionsreihe, in: Quellen und Forschungen aus italienischen

Archiven und Bibliotheken, 45 (1965), S. 274—324

16 Siche Anm. 14

17 Siehe Anm. 14

18 Vatikanisches Geheimarchiv. Archivio Segretaria di Stato, Nunziatura di

Colonia, Index Nr. 1027.

Cod. 95, Briefe des Kélner Nuntius Busst an das Staatssekretariat, 5. Januar —
28. Dezember 1710

Cod. 229, Register der Briefe des Staatssekretariats an den Kolner Nuntius
Bussi, 25. September 1706 — 8. Januar 1714. Hier 4. Januar 1710 —
30. August 1710, fol. 205—239

Cod. 230, Briefe des Staatssekretariats an den Kélner Nuntius Bussi, 1. Januar
— 27. Dezember 1710

1% Bussis Auditor ALESSANDRO BorgGia blieb noch ein Jahr nach dem Weggang

des Nuntius in K6ln und arbeitete eine Erginzung zur Finalrelation aus (siche

A. MeisTeR, Finalrelation, S. 849). Sie wird auch nicht mehr als die ausfiihr-

lichsten Quellen, namlich die Nuntiaturberichte, enthalten haben.
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bekimpfte nun genau hundert Jahre spater die Grundsitze, die einstmals die
Societas Jesuw in zundchst innerer Auseinandersetzung gewann.

Das Interesse an China und der Chinamission ist heute in Wiirzburg nicht
erloschen. So ist die Chinamission eines der bevorzugten Forschungsgebiete an
dem von Prof. Dr. Bernwarp H. Witreke O.F.M. geleiteten Seminar fiir Mis-
sionswissenschaft der Universitat Wiirzburg®®.

B.H. WiLLEkE verweist lbrigens in seinem Aufsatz?’ auch auf die gegen-
wirtige Pflege der Chinawissenschaften in Wirzburg, soweit sie auflerhalb des
Missionsinteresses liegt, namlich auf das Seminar fir Sinologie der Universitit.
Es wurde seit 1965 von seinem Vorstand Prof. Dr. Hans StemiNGer aufgebaut
und widmet sich der Philosophie, der Religion und der Kulturgeschichte des
fernéstlichen Landes.

An dieser Stelle sei noch auf eine wenig bekannte Berithrung Wiirzburgs mit
China hingewiesen, die zwar auch nicht unter das Stichwort Chinamission fallt,
aber eben als eine weitere Bezichung nicht ausgelassen werden soll. Sie ist KARL
Grar v. Luxsure (Wiirzburg 1872—1956 Buenos Aires), wie SiesoLp Sprofi
einer mit Wiirzburg und Franken verbundenen Familie, zu verdanken. Die
diplomatische Laufbahn, die er nach juristischem Studium eingeschlagen hatte,
fuhrte ihn zweimal nach China®®. Sein Wirken sollte im Zusammenhang mit
unseremm Thema insofern nachhaltig sein, als er dort die Gelegenheit ergriff,
eine Sammlung chinesischer Kunstgegenstinde zusammenzutragen, die er im
Jahre 1955 mit seinen iibrigen Sammlungen und ihrem Aufbewahrungsort,
Schlofl Aschach, dem Regierungsbezirk Unterfranken schenkte. Die chinesische
Abteilung umfafit iberwiegend Keramik aus zwei Jahrtausenden. Sie ist der
Offentlichkeit zuginglich und wird im Rahmen der gesamten Schenkung vom
Mainfrankischen Museum Wiirzburg betreut??.

20 Vgl. B. H. WitLeke, Das Seminar fir Missionswissenschaft der Universitat
Wiirzburg, in: ZMR 56 (1972), S. 42—45

21 Siche Anm. 8

22 UUber LuxBurcs Leben sind wir durch seine Selbstbiographie unterrichtet.
K. Grar v. Luxsurc, Nadidenkliche Erinnerung, Schlofl Aschach/Saale 1953.
Die Chinaaufenthalte fielen in die Jahre 1905—1906 und 1909—1912.

23 Zur Geschichte des Hauses und der Sammlungen vgl. M. H. von Freepew,
Schlofi Aschach, Bilder aus der Geschichte des Schlosses und seiner Bewohner,
4. Aufl., Wiirzburg 1970, Reihe: Mainfrankische Hefte, Heft 37. S. 123—135
zeigen Beispiele aus den chinesischen Bestidnden.

182



BERICHTE

Mytraos unp Etnos: Das Erzihlgut, Garant und Mitte der tradierten
Sinnwelt. (8. Studienkongrefl des ceeba, Bandundu, Republik Zaire)

Vom 26. bis zum 30. September 1974 fand in Bandundu der 8. Studien-
kongreB des ceeba (Centre d’Etudes Ethnologiques, Bandundu) statt, der sich
mit dem Thema Mythos und Ethos befafite.

Als Vorarbeit zu dieser Tagung lagen 16 verdffentlichte Mythensammlungen
(ceeba, série II, vol. 4—19) und eine Reihe unveriffentlichter Manuskripte vor.
Dieses Erzdhlgut wurde in den Jahren 1971 bis 1974 aufgenommen und in den
Lokalsprachen niedergeschrieben (Sprachgruppen: Buma, Hungana, Kwese, Mbala,
Mbun, Mputu, Ngala, Ngongo, Nku, Nkundu, Pende, Sakata, Suku, Tcke, Tere
und Yansi).

Der Leiter der Vorstudien und der Tagung, P. Dr. HErmany HocrEGGER SVD,
konzentrierte die Aufmerksamkeit der Teilnehmer auf die Interpretation des
Erzihlgutes und seiner ausdrucksstarken Symbolik. Um die Mythen in ihrer
Beziehung zur gelebten sozialen Situation auf dem Hintergrund der lokalen
Kultur besser zu verstehen, kontaktierten die jingeren Mitarbeiter erfahrene
Miénner und Frauen. Ihre Erlduterungen erlaubten auch den jungeren Teil-
nehmern des Kongresses, ein wertvolles Deutungsmaterial vorzulegen. Die dem
europdischen Betrachter oft fremd und unverstindlich anmutenden Erzdhlungen
stellen fiir den Zentralafrikaner noch kein totes Kulturgut dar. Manchem Kenner
der Oraltradition gelingt es, den Sitz im Leben eines Mythos spontan aufzuzeigen
und in seinem Verhiltnis zum Ritus, beziehungsweise zum Ethos zu deuten.

Im Gegensatz zu den Riten, die als Aktsymbole betrachtet werden koénnen,
erweisen sich die Mythen als Wortsymbole. Symbole (und Mythen) verdanken
ihr Dasein der schopferischen Kraft des menschlichen Geistes und sie existieren
nur auf Grund der Bedeutung, die ihnen ein bestimmter Blickpunkt des Men-
schen gibt mit Riicksicht auf Dinge, die ihm Zeichen fiir eine ,andere®, unsicht-
bare Wirklichkeit sind. Mit Hilfe dieser Symbolsprache erfafit der Mensch das
Unfafibare. — Ein Auflenstehender kann die Symbolik des tradierten Erzihl-
gutes nur schwer verstehen. Wer die Miihe aber nicht scheut, dem eréffnet sich
in der kulturgebundenen Sprache der Mythen eine faszinierende geistige Welt.

Wie vielfaltiz die Symbolsprache der Mythen ist, mogen einige Beispiele
zeigen: ,, Jemanden in Stlicke hacken® heifit: ihn verfluchen; ,ihn wieder zusam-
menfigen® = den Fluch (durch Riten) aufheben. ,Dem Machtigen die Zéahne

zerschlagen® = seine Macht brechen. ,Einen Gegner im Feuer braten = ihn
dem Zorn einer Gruppe ausliefern. ,Auf einen hohen Baum steigen® = einen
weiten Weg machen. — Trennende Instrumente wie Messer und Hacken symbo-

lisieren Spaltung und Zwietracht. Die Nadel als Instrument des Zusammen-
fugens bedeutet Eintracht, Friede, Versohnung. Auf dieser Ebene werden die
Erzihlungen von der verlorenen Nadel verstindlich, die oft zu todlichen Kon-
flikten fithren. Das Symbol Nadel nimmt mitunter eine Zweithedeutung an, den-
jenigen bezeichnend, der die Eintracht bewirkt, z. B. ein Kind, das die zerriittete
Ehe eint.

Eine reiche Symbolik umgibt die Sexualitit. Ein Ei bedeutet eine Frau. Der
Eierdieb ist der Ehebrecher. Ein Vogel symbolisiert einen Mann. Die Frau, die
sich nur von Végeln erndhren will, ein Freudenmidchen. Ein unnahbares Mad-
chen dagegen erscheint in der Mythe als ein schones Madchen in einem Stein.
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Das von einem Mann beherrschte Médchen wird als ein im Tambour festgehal-
tenes Méddchen dargestellt. Die groflen Gegensiitze Tag und Nacht stehen in der
Symbolik von Gut und Bose. Das Oppositionspaar ,nafl — trocken® und , griin —
dirr® in der Bedeutung ,Fruchtbarkeit — Unfruchtbarkeit®.

Folgende Themen kamen in der Deutung des Erzihlgutes auf der Tagung
zur Sprache:

1. Das Problem der Autoritit

Insbesondere eine Mythe von der vaterlosen Gesellschaft. Die jungen Minner,
die die hierarchische Struktur ihrer Gesellschaft zerschlagen (indem sie alle
Viter und Onkel tdten), sehen ihre neue Gesellschaft schlieRlich als Mon-
strum: cin Organismus ohne Kopf (Viter) und Beine (Onkel, Klanilteste).
Auf mythischer Ebene vollzogen und ad absurdum gefithrt, braucht dieses
Experiment auf konkreter sozialer Ebene nicht mehr wiederholt zu werden
(sinngebende Sozialfunktion des Mythos).

2. Die Ethik des Eigentums:

— Die soziale Funktion des Eigentums: Verpflichtung zum Teilen mit der
Gruppe, Erzahlungen iiber Konflikte asozialer Mitglieder der Lokalgruppe.
— Eigentumsverletzung mit seinen unzihligen Konflikten.

8. Die Normen des Sexualverhaltens:

— Sexualitdt und Tod: Mythen von den unsterblichen Frauen, die keine
Manner kannten.

— Inzestverbot

— FEhekonflikte

— Bedrohung der Sexualmoral durch Geldgier

4. Ethos und menschliches Leben:

— Téten durch Blutvergiefen, Blutrache

— Unblutiges Toten: Téten mit einem glithenden Eisen, symbolisches Téten,
bezeichnend fiir Verhexen. Die Bedrohung des Lebens durch unsichtbare
Feindschaften (die nur Hellscher aufdecken konnen) wird durch den
allgemein verbreiteten Hexenglauben als das hiufigste Vergehen am
menschlichen Leben angesehen.

5. Gerichtsbarkeit und Gerechtigkeit:

Die Erzihlungen geifieln ausgiebig jene Richter, die aus Furcht vor den
Michtigen den kleinen Mann verurteilen. Die kleinen Diebe werden gehingt,
die groflen freigesprochen. Mit ,Michtigen* werden auch grofie Hexenmeister
bezeichnet.

Zum Abschlufl des 8. Studienkongresses wurde cin neues Thema fiir den
néchsten Kongrefl gewiihlt. Die Teilnehmer entschieden sich fiir die bereits hiufig
beriihrte Frage:

Mythos und Ritus. Die Wechselbeziehung von Wort- und Akt-
(oder Objekt-)Symbolen.

Das Ergebnis der 8. Tagung wird in der Reihe Rapports et Comptes Rendus

des Colloques de Bandundu als Band 8 veréffentlicht werden.

Hermann Hochegger SVD
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IN MEMORIAM
ERZABT PROF. DR. SUSO BRECHTER

Am 12. Februar 1975 verstarb nach lingerer Krankheit der ord.
Professor fiir Missionswissenschaft im Fachbereich fiir Katholische
Theologie der Universitdt Minchen Dr. Suso BrEcHTER, Erzabt von
St. Ottilien und Abtprises der QOttilianer Benediktinerkongregation.
Am 17. August 1910 zu Dorndorf bei Ulm geboren, trat er 1930 in den
Benediktinerorden ein, wurde 1936 zum Priester geweiht und 1941 nach
Spezialstudien der mittelalterlichen Geschichte an der Universitdt
Miinchen zum Dr. phil. promoviert. Seine Doktordissertation behan-
delte ,Die Quellen zur Angelsachsenmission Gregors des Grofien”.
Nachdem er mehrere Jahre an der Philosophischen Hochschule St. Oti-
lien gelehrt hatte, erhielt er 1952 den Ruf auf den Lehrstuhl fir
Missionswissenschaft an der Universitit Miinchen als Nachfolger des
Prof. Dr. ]J.B. Aufhauser. Diesen Lehrstuhl und das gleichnamige
Seminar hat er bis zu seinem Tode verwaltet.

Als Suso Brechter 1957 zum Erzabt von St. Oitilien und zum Prises
der Kongregation gewdihlt wurde, iibernahm er eine neue und grofie
Biirde im Dienste der Weltmission. Die Leitung des grofien Hauses,
viele Abtekongresse und -synoden, Visitationen und Neugriindungen
nicht nur in Europa, sondern auch in Nord- und Siidamerika, in Afrika
und Asien haben seine Zeit und Lebenskraft stark in Anspruch genom-
men. ITrotzdem wverdffentlichie er noch mehrere kleinere Arbeiten,
wirkte als Abtprises am I1.Vatikanischen Konzil und dem Zustande-
kommen des Missionsdekretes ,Ad Gentes* mit und trat besonders
durch seinen eingehenden Kommentar zum Missionsdekret (LThK,
Konzilsdokumente III) hervor. Zu seinem 60. Geburtstag ehrte ihn
seine Kongregation mit einer bedeutsamen wissenschaftlichen Fest-
schrift: ,Der fiinfarmige Leuchter. Beitrige zum Werden und Wirken
der Benediktinerkongregation von St.Ottilien® (2 Béinde, St.Ottilien
1971). Sein Wunsch, sich nach seiner Emeritierung (Sommer 1975)
wieder ganz der Wissenschaft widmen zu konnen, wurde ihm leider
nicht erfullt. Vielen aus den Kreisen der Missionswissenschaft wird
die Erinnerung bleiben, wie er im Mai 1974, schon von seiner Krank-
heit gezeichnet, viele Missionswissenschaftler Bayerns nach St. Ottilien
einlud, um gemeinsam Probleme der Mission und der Missionswissen-
schaft zu besprechen. — R.LP.

Bernward H. Willeke OFM
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Bohr, Paul Richard: Famine in China and the Missionary: Timothy Ri-
chard as Relief Administrator and Advocate of National Reform, 1876—
1885 (= Harvard East Asian Monographs, Nr. 48) Harvard University
Press/Cambridge, Mass. 1972; 285 S., mit chinesischen Holzschnittillustra-
tionen

Der englische Baptistenmissionar TivMorny RicHArD (1845—1919) war fir
K. S. LATOURETTE ,einer der grofiten” von allen Missionaren, die je nach China
kamen. Er begann in traditioneller Weise, erlebte dann die grofie Hungersnot von
1876 bis 1879, die 15—20 Millionen Menschen dahinraffte. Angesichts der grofien
Not wurde Ricaarp zum Organisator von Hilfsaktionen und zu einem Missio-
nar, der sich als Vermittler des Heils im umfassenden Sinne verstand. Er war
iiberzeugt, es hitten nicht so viele Menschen zu sterben brauchen, wenn die
damaligen Fiihrer Chinas jene Methoden gekannt hitten, die Europa vom Hun-
ger befreiten und die China erst in jlingster Zeit anwendet. So entwarf er Plane
zur sozialen und wirtschaftlichen Reform, die von fortschrittlichen Kreisen in
China offen oder heimlich iibernommen wurden, die sich aber damals nicht
durchsetzen konnten.

Die Hauptgedanken dieser Arbeit sind nicht neu. Neu ist jedoch die Bearbei-
tung des Themas aufgrund der Korrespondenz Ricuarps, die sich heute im
Archiv der Baptist Missionary Society in London befindet, und vieler chinesischer
Quellen. Nachdem der Autor kurz die geistige Heimat und Ausrichtung des
Missionars vor 1876 gezeichnet hat, beschreibt er die Ausmafle dieser Hungers-
not, vergleicht dann die Hilfsmafinahmen der Regierung mit dem, was Ricaarp
fir notwendig hielt, ebenfalls die spiteren Richtlinien der Regierung fiir den
Wiederaufbau mit den Ideen RicHArDs und wiirdigt schlieflich dessen Reform-
pline in chinesischer Perspektive. Durch die Zusammenschau der Schriften
Ricuarps, der englischen wie der chinesischen, mit dem sonstigen chinesischen
Quellenmaterial dieser Zeit gelingt dem Autor ein imponicrendes Bild des Man-
nes und seiner Ideen. Dabei ist die Studie sehr sauber gearbeitet und sorgfaltig
dokumentiert, wie es bei Monographien dieser Serie {iblich ist.

Das heutige China hat versucht, auch Timoray Ricuarp als Wegbereiter des
westlichen Imperialismus abzustempeln. Doch kann diese missionswissenschaftlich
wie sinologisch wertvolle Studie zu einem gerechteren Urteil verhelfen. Persén-
lich war Timoray RicuArD ein Missionar, der China uneigenniitzig helfen wollte
und dem China viel zu verdanken hat.

Wiirzburg Bernward H. Willeke

Bittcher, Walter: Riickenansicht, Perspektiven japanischen Christentums.
Mit einem Nachwort von Katsumr Tagrzawa. Kreuz Verlag/Stuttgart-
Berlin 1973; 175 S., Pappband DM 19,80

Vi. hat sich 1971 fiir zwei Monate in Japan aufgehalten und nach intensiven
Kontakten und Gespréchen mit japanischen Theologen den vorliegenden ,Reise-
bericht® geschrieben. Bei diesem Bericht handelt es sich um die Wiedergaben per-
sonlicher Erlebnisse und Begegnungen, unter die sich Reflexionen fiber die theo-
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logische Bedeutung des Erlebten mischen. Dazu sind einige Predigten des Vf. vor
japanischen Gemeinden aufgenommen.

Es 1st schwer, diesem Werk gerecht zu werden. Auf der einen Seite weifl V{.
um die Vorldufigkeit und das ,Uberzichen“ (vgl. S. 114) seiner Deutungen. Er
ist sich bewuft, dafl die Zeit seines Aufenthaltes zu kurz war, um manche seiner
Folgerungen zu begrinden. Fehlende Kennntis des Japanischen bedeutet, dafi
alle Gesprdche in Ubersetzung stattfanden. Andererseits macht der Bericht die
Begeisterung des Erlebens und das Erfahren des Neuen und Anderen sehr deut-
lich. Aber es bleibt die Frage, ob dies genug ist, um ziemlich weitgehende Folge-
rungen zu tragen. Aussagen iiber das Pachinko-Spiel — ein japanisches Gliicks-
spiel (20ff) — und tber die Unbestimmtheit der japanischen Sprache (23ff) sind
so deutlich iberzogen, dafl sie einfach falsch werden. Manches Schwérmerische
der Berichterstattung wiirde sich von selbst erledigt haben, wenn Vf. etwas lin-
ger im Lande gelebt hitte. Bei allem Fingestdndnis der eigenen Schwichen er-
wecken manche Bewertungen innerjapanischer theologischer Probleme — z. B.
zum Problem der Einwurzelung (56ff) und des Yasukuni-Schreins (132ff) — den
Eindruck einer schwer ertrdglichen Besserwisserei. Die zentrale Aussage des Buches
ist schon mit dem Titel ,Riickenansicht® genannt. B. ist der Auffassung, dafl der
Schlissel zum Verstdndnis der japanischen Weltsicht darin liegt, dafl in Japan
eine andere Perspektive herrscht. Anstelle der westlichen ,horizontal-zentralen®
Perspektive, die den Begriff der ,Transzendenz® mit sich bringt, mochte er fiir
Japan eine ,vertikal-azentrale® Perspektive annehmen, die es erméglicht, die
»Riickseite der Welt® zu sehen (58ff). Mit dieser Fragestellung einer ,vortheolo-
gischen Perspektivenlehre® (63) kommt B. dem Problem der Einwurzelung des
Christentums in Japan ndher. B. hat deutlich in Gespridchen mit japanischen
Theologen die Schwierigkeit gesehen, die das Hantieren mit Begriffen aus einer
fremden ,Perspektivenwelt® mit sich bringt. Diese Intuition des Vf. mifite aller-
dings sorgfaltiger ausgefithrt werden und in einen weiteren Rahmen gestellt sein,
um fruchtbar zu werden.

Das umfangreiche und dichte Nachwort, das Karsumr Takizawa zu den Aus-
filhrungen des Vf. geschrieben hat (154—175), scheint dieser zentralen Aussage
B.’s recht zu geben. TakizAwAa macht in hoflichen Worten seine Vorbehalte zu
einigen Schlufifolgerungen des Vf. deutlich, bestdtigt aber die andere japanische
Perspektive der ,Riickenansicht der Welt“. Takizawas Ausfithrungen zum Thema
»Japan und das Christentum® (161ff) stellen einen knappen, aber sehr lesens-
werten Essay dar, aus dem deutlich wird, worin die besonderen Méglichkeiten
einer japanischen Theologie liegen, die auch fiir den Westen von Bedeutung sein
konnte. Der Beitrag einer japanischen Theologie wiirde darin liegen, den Men-
schen von ,seinem eigenen isoliert-entleerten Ich“ (169) zu befreien und der west-
lichen Irrlehre entgegenzutreten, die , Jesus als eine fleischliche Gestalt unver-
schens im Namen des allméachtigen Gottes und der ,Glaubensentscheidung® ver-
gotzt und als das absolute Zentrum der ganzen Welt setzt® (171).

Bewertet man das Buch von den Intentionen seines Vf. — das immer noch
weitgehend unbekannte Japan deutschen Lesern naher zu bringen —, so wird
man diese Aufgabe als wenigstens anfanghaft gelungen ansehen. Jedenfalls fiir
den Leser, der sich dann intensiver mit Japan und dem Christentum in Japan
befafit. Das wiirde dann auch voraussetzen, das ganze japanische Christentum in
den Blick zu bekommen und iiber die konfessionelle Grenze hinausgehen.

Georg Evers
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Dalbesio, Anselmo: Guglielmo Massaja. Bibliografia-Iconografia 1846—
1967 (= Sussidi e Testi, 2) Centro Studi Massajani/ [Via Maresciallo G.
Giardino 35] Torino 1973; XXIX + 436 S., 32 Tafeln. L. it. 13 000,—

In mehr denn zehnjahriger Kleinarbeit hat Vf. gut hundert Archive durch-
forscht und alles zusammengetragen, was von dem grofen Galla-Missionar Guc-
LieLMo Cardinale Massaja (1809—1889) und iber ihn geschrieben worden ist.
Die 2152 Nummern umfassen den Zeitraum 1846—1967 und bieten nicht nur die
bibliographischen Daten, sondern auch eine Inhaltsangabe mit kritisch-werten-
den und korrigierenden Anmerkungen. Eine Chronologie des Lebens Massaja’s
(xxvi-xxix) erleichtert die Einordnung der verschiedenen Daten. Die Bibliogra-
phie Massaja’s ist chronologisch geordnet, die Publikationen iiber ihn alpha-
betisch. Maschinenschriftliche Dissertationen sind nicht aufgefiihrt. Eine eigene
Abteilung ,Ehrungen® beginnt mit Ehrenmitgliedschaften, verzeichnet Orden und
Auszeichnungen, Plitze- und Straflennamen, Schauspiele und Kompositionen zu
Ehren Massaja’s, und schliefft mit dem Seligsprechungsverfahren. Den Teil: Tko-
nographie (NNr. 878—965) veranschaulichen 32 Tafeln, die mit den umfang-
reichen Indices (391—436) den Band abschliefen. — Eine fleiflige Arbeit und
wertvolle Handreichung zum Studium eines der grofiten Missionare des vorigen
Jahrhunderts!

Miinster Josef Glazik MSC

Edwards, Fred E.: The Role of Faith Mission: A Brasilian Case Study.
William Carey Library/South Pasadena, Calif. 1971; 139 p.

Gates, C. W.: Industrialization: Brazil’s Catalyst for Church Growth.
A Study of the Rio Area. William Carey Library/South Pasadena, Calif.
1972; 78 p.

Die im Offsetverfahren hergestellten Broschiiren sind interessante und fiir
Theorie und Praxis der protestantischen Mission in Brasilien aufschlufireiche
Studien, aus denen sich durchaus neuartige und bedenkenswerte Perspektiven
ergeben, wenn man sich einmal dazu entschliefit, Brasilien als Missionsland zu
betrachten. Die katholische Kirche des Landes wire gut beraten, wenn sie sich
manche Voriiberlegungen und gewisse Methoden planmifiger zu eigen machen
wiirde, anstatt im grofien und ganzen noch immer nach dem Grundsatz zu han-
deln (oder nicht zu handeln!): ,Sei im Besitze, und du wohnst im Recht.“ Es
konnte sonst der Augenblick kommen, wo sowohl der Besitz verloren wie das

Recht nicht mehr einklagbar ist.
Rom Paulus Gordan OSB

Kitamori, Kazoh: Theologie des Schmerzes Gottes [japan.: Kami no liami
no Shingaku] (= Theologie der Ukumene, 11). Vandenhoeck & Ruprecht/
Gottingen 1972; 172 S., kart. DM 21,—.

Mit der Ubersetzung dieses Buches, das in der japanischen Theologie bereits
als Klassiker angesprochen werden kann, wird eine lange bestehende bedeutende
Licke geschlossen. In einer Zeit, in der Theologen des Westens der Erlosung,
der Rolle des ,gekreuzigten Gottes® (J. Morrmann), der ,Leidensgeschichte®
(J. Merz, J. MorT™MANN) erneute Aufmerksamkeit schenken, erhilt die Veroffent-
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lichung dariiber hinaus eine eigentiimliche Aktualitit. Der Ubersetzer, verheiratet
mit einer Japanerin — warum nennt nur KiTAmori sie als Mitiibersetzerin? —,
bictet zusammen mit T. Kato im iibrigen die Gewihr fiir eine sachgerechte und
zugleich lesbare Wiedergabe des Textes. Allerdings muBl dann auch zugestan-
den werden, was C. H. Ratscrow in seiner Einfihrung schreibt: ... Nun muf}
man aber sagen, dafi man bei der Lektiire seiner Gedanken als Westeuropéer
nicht empfindet, dal an diesen Gedanken ,Japanisches’ oder Fremdartiges
gedacht oder empfunden wire. Das ist etwas Erstaunliches an diesem Buch:
seine Gedankenabfolge hitte auch in Europa gedacht sein kénnen“(6). Hierzu
mufl gesagt werden, dafl es auch der besten Ubersetzung selten gelingt, das
eigentiimlich Japanische auf den Leser zu iibertragen, wenn es nicht hier und
dort in einigen unmittelbaren Passagen angesprochen wird. Die Mehrschichtig-
keit bzw. Hintergriindigkeit der japanischen Sprache, ihre emotional wie kon-
textural, von Milieu, Religidsitit, Weltanschauvung und -gefithl bestimmten
Konnotationen und Unterténe werden in einer Ubersetzung nur selten weiter-
gegeben: Entweder opfert man die Verstindlickeit, oder man verzichtet auf das
Schillernde der Sprache. Hilfreich wire vielleicht ein stirkerer Einsatz von
kommentierenden Anmerkungen oder Erklirungen von Seiten der Heraus-
geber, wie es vorziiglich Luz und Yaci in ihrer Aufsatzsammlung Gott in Japan
(Kaiser/Miinchen 1978) getan haben. Doch wie auch immer, — diese Bemerkun-
gen sollen die Leistung selbst keineswegs mindern.

Neu ist das Vorwort Kiramorr's zur deutschen Ausgabe, in dem die Intention
des Buches nochmals deutlich umrissen wird: Das Buch soll mehr sein als eine
»Stimme aus Asien®: es geht um nichts anderes ,als seine Stellungnahme zu der
universalen, wesentlichen Frage: ;Was ist das Evangelium?“(10). Es ist ein
Stiick Auseinandersetzung mit K. BarTH, ohne daB damit ohne weiteres eine
Parteinahme fir die bultmannsche Richtung erfolgen wiirde. Im Folgenden sei
kurz der Grundansatz des Buches beschrieben unter besonderer Beriicksichtigung
der ,japanischen Elemente“:

K. sieht das Verhiltnis Gottes zu dieser Welt, wie es vom Christentum verkiindet
wird, am besten ausgedriickt mit dem Stichwort des Schmerzes Gottes (1.K.). Dabei
geht er aus von Jer 81,20, dem er zusammen mit Jes 68,15 auch die Schlufmeditation
widmet. Als ,Gott im Schmerz® hat Gott sich selbst geoffenbart. Weder Scurrrings
Suchen noch Suoroxu Tarsmis (574—622), jenes Prinzen, der den Buddhismus in Ja-
pan einfiihrte, Yuimakys-Gisho, in dem Satz steht: ,Die Krankheit der Menschen
kommt aus einer torichten Liebe, die stellvertretende Krankheit des Bosatsu
(= Bodhisattva) kommt aus dem Erbarmen® und: »Krankheit wird durch
Krankheit geheilt” (28), noch das Motiv des einhiillenden Gottes bei Heeer,
den K. vor allem von H. Tanapr, dem Nachfolger Nisupa’s in Kyoto, her
kennt, vermégen ihn zufriedenzustellen, auch wenn er in den drei Ansitzen
»das Suchen und das Hinweisen jener Gedanken® auf die Theologie des
Schmerzes Gottes erkennt (25). Auf der Suche nach dem Begriff stoft K. dann
auf eine weitere Beobachtung in seinem Land; er zitiert aus dem Kommentar
zum Kojiki von N. Moroor: im Blick auf die Tragédic des Prinzen Yamamoto:
-Er verlor nie seinen Mut und vollbrachte sein Werk im Gehorsam gegen den
Befehl seines kaiserlichen Vaters. Aber trotz seines mutigen und gerechten Her-
zens beklagte er, was zu beklagen ist. Er trauerte iiber das, was zu betrauern
ist. Das ist wahre Menschlichkeit. Wenn er ein Chinese wire, wirde er es
verbergen, obwohl er in seinem Herzen Trauer und Klage empfindet. Selbst zu
solcher Zeit wiirde er wie gewdhnlich etwas Mutiges sagen. Verstehen wir an
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Hand dieses Beispiels die ehrliche Offenheit des alten Japaners im Vergleich
mit dem Fremden, der sein Herz zu verbergen sucht® (27f). Das Aussprechen
des Wortes vom ,Schmerz Gottes“ halt K. folglich auch fir grofler als die Ver-
meidung des ,drgerliche(n) Wort(es) vom Schmerz Gottes® (27). — Der Schmerz
Gottes wird wahrgenommen im Blick auf den geschichtlichen Jesus (2.K.). Die
Auseinandersetzung mit der liberalen Theologie des beginnenden 20. Jh. darf
hier tibergangen werden, macht aber ein Stiick des Hintergrundes der in Japan
vorgetragenen evangelischen Theologie sichtbar. — Von Jesus her begreift K.
den ,Schmerz als Wesen Gottes® (3.K.). Allerdings ist fir ihn das ,Wesen®
Gottes ein Wesen, ,das sein Wesen verloren hat®, weil ,der durch diesen
Begriff ;Wesen® bestimmten Gottesvorstellung etwas Entscheidendes feh1t* (48).
Etwas unvermittelt stellt K. fest, dafl es ,die letzte und grofite Aufgabe der
heutigen, und besonders der japanischen, Theologie (ist), dieses verlorene
Wesen wieder zu entdecken® (ebd.). K. selbst sieht in der Aussage des Evan-
geliums, dafl der Gott des Evangeliums der Gott ist, ,der als Vater
seinen Sohn sterben ldft wund in solchem Handeln
Schmerz erleidet” (44) die Hauptaussage, in der Zeugung des Sohnes
durch den Vater die diese Hauptaussage erméglichende Nebenaussage. — Got-
tesdienst und Verkiindigung sind folglich ,der Dienst am Schmerz Gottes®
(4.K.). In diesem Zusammenhang greift K. das Problem der analogia entis
auf. Die Schwierigkeit des katholischen Verstindnisses sieht er darin, ,dafl das
Subjekt ,des Wagnisses einer Aussage’ nicht Gott, sondern der Mensch
ist®. ,Die unvermeidbare Fragestellung an die katholische analogia entis ist
darin begriindet, dafl sie dieses ,eigen' nicht ernsthaft bedenkt, sondern dar-
iiber hinweg zu einer unbegriindeten positiven Antwort schreitet.“ (53) Die
einzige Moglichkeit, den Ungehorsam, der auch dem Analogieverstindnis anhaf-
tet, zu iberwinden, ist fur K. die ,analogia Doloris“, weil ,der Schmerz Got-
tes... die Kraft Gottes (ist), die den Ungehorsam, der alles Handeln des Men-
schen durchdringt, vollig iberwinden kann“ (ebd.). — ,Das Symbol des
Schmerzes Gottes“ (5. K.) ist unser eigener Schmerz, insofern als er dem Zeugnis
fiir den Schmerz Gottes dient und zum ,Akt der Fiirbitte® fiir den Nicht-
Glaubenden wird (59). — Die Vereinigung des menschlichen Schmerzes mit
dem Schmerz Gottes nennt K. ,die Mystik des Schmerzes® (6.K.) — eine For-
mel, die allerdings weiterer Diskussion bediirfte. — Diese Sicht des Schmerzes
hat zur Folge, dafl der Schmerz Gottes nun einen unmittelbaren Bezug zum
ethischen Verhalten des Menschen erhélt (7.K.). Immer deutlicher tritt dabei
die Beziehung von Schmerz und Liebe Gottes in den Vordergrund. (Wieso von
einer ,gerade(n) Linie von Avcustin iiber Kant zu Luturr® (97) gesprochen
werden kann, leuchtet mir allerdings nicht ein.) — Die letzten Kapitel zeigten
zugleich, dafl Gottes Schmerz dem Schmerz der Weltwirklichkeit immanent ist.
Diec Frage nach Immanenz und Transzendenz behandelt K. im 8. K. — Dem
schliefit sich cin Kapitel an, das der lutherischen Theologie von altersher und
neuerer Zeit wieder in verstirktem Mafle lieb ist: Deus absconditus (9.K.).
Fir K. gilt, ,dafl das wahre Wesen des ,deus absconditus’ der Schmerz
Gottes, und umgekehrt, dal der Charakter des Schmerzes Gottes der
,deus absconditus® ist* (112). (Auch am Ende dieses Kapitels steht eine For-
mulierung, die mit dem Original iiberpriift zu werden verdiente: ,...der
Schmerz Gottes, der aus zwei personae besteht, im Wesen aber eins ist® (114).
— Das 10.K. spricht von den drei Ordnungen der Liebe, der unmittelbaren
»Licbe Gottes, dem ,Schmerz Gottes*, der ,im Schmerz begriindeten Liebe
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Gottes®, und bietet einen zusammenfassenden Uberblick des bisherigen Gedan-
kenganges. — Das 11. K. spricht vom Schmerz Gottes und der ,Evangeliums-
geschichte®, d. h. dem Bezug des Evangeliums auf die geschichtliche ‘Wirklichkeit,
der Raum-Zeit-Ordnung. Das gibt K. Anlaf}, erneut von der Affinitit des
japanischen ,Herzens® zu handeln, was im Anschluff an ein Drama der Toku-
gawa-Zeit Terakoya geschicht, wo im Anschluf an den stellvertretenden Tod
eines Jungen dic Worte fallen: ,Frau, freue dich! Unser Sohn hat seine Pflicht
erfiillt (182ff). K. sieht das Herz Japans durch das Herz der japanischen
Massen reprisentiert; ,das Herz der Massen findet seinen kiinstlerischen Aus-
druck in der japanischen Tragddie; der Grundcharakter der japanischen Tra-
godie wird am tiefsten erfafit durch ,tsurasa’. (185) Damit ist jener Schliissel-
begriff genannt, von dem aus K. das Verstindnis fir das, was Schmerz Gottes
ist, wecken mochte. Was erklirend dazu gesagt wird, kann aber fiir einen
westlichen Leser nicht ausreichen: ,Japanisch ausgedriickt: Ein Mensch, der
Tiefe hat, der ,das Menschliche gut versteht’, der weifl auch, was tsurasa ist.
Wer tsurasa nicht kennt, ist ein oberflichlicher und langweiliger Mensch,
kurz, er ist kein Japaner. Und in diesem Punkt ist der Sinn der Massen
scharfer ausgebildet als der der oberen Schichten® (134f). Wichtig ist zum
Verstidndnis dieses Begriffes, daff er auf die ,Beziehungen zwischen Menschen*
(184) hinweist; nicht ganz gliicklich, aber doch hinreichend deutlich ist das zum
Ausdruck gebracht, wo es heifit: ,Das japanische Herz, das im ,Schmerz’ die
tiefste Gestalt des relativen Menschen erkannt hat, wird auch im
,Schmerz® die tiefste Gestalt des absoluten Gottes erkennen.® (136 — meine Her-
vorhebung.) ,Relativ® ist hier zweideutig; es meint aber auch die Hinordnung
auf andere Menschen. Es geht aber dabei um eine Form des Schmerzes, die
notwendig bei aller Pein korperlicher wie seelischer Art ein Leiden mit und um
anderer willen einschlieBt. Das Mitleid Gottes in die ganze Welt hinein artiku-
lieren helfen, — darin sieht K. einen cigentiimlichen Beitrag des ,japanischen
Herzens® (187); das schliefit nicht aus, daR K. auch hier noch cinmal selbst-
kritisch bleibt (187f). — Das 12.K. sieht den Schmerz Gottes mm eschatolo-
gischen Horizont, ehe das 18. K. das Schluflwort spricht.

Theologisch wird man abschlieRend sagen diirfen, dafl die katholische Theo-
logie sich weniger fiir die konfessionsinternen Kritikansitze, um so mehr fiir die
vom gemeinsamen Quellgrund geprigten Aussagen und Anstofie interessieren
miite. Der evangelischen Theologie gerade des deutschsprachigen Raums
mochte man wiinschen, dafl sie die Engfithrung ihres Blickes auf die Aus-
einandersetzung mit der Theologie des ersten Drittels unseres Jahrhunderts auf-
gibt und sich den positiven Anfragen dieses grofien evangelischen Theologen
stellt. Den Wunsch, den wir alle an Kiramor: haben dirfen, hat Rarscaow
bestens umschrieben: Kiramor: miifite vielleicht, wenn es ihm die Zeit erlaubt,
in umgekehrter Reihenfolge, d.h. beginnend von der japanischen Szene, dem
Verstindnis von fsurasa, dem eigentiimlichen japanischen Leids- und Mitleids-
verstindnis her, seine Konzeption vom Schmerze Gottes fiir die westliche Theolo-
gie noch einmal aufrollen. Um es noch konkreter zu sagen: Ich wiinschte mir
bei einer Neuauflage ein besseres Vorwort des Verfassers, das die Geschichte
des Evangeliums in Japan beriicksichtigt und sich weniger an BarTH und
BurtMmanN stort, dafiir aber als ,Stimme aus Asien“ fiir die Ukumene sagt,
was das ist — das Evangelium vom Kreuz und Schmerz Gottes.

Diisseldorf H. Waldenfels
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Ian Linden with Jane Linden: Catholics, Peasants and Chewa Resistance
in Nyasaland 1889—1989. Heinemann/London 1974; XII + 223 p. 6 engl.
pfd.

Der vorliegende Band behandelt ein wichtiges Stiick Missionsgeschichte des
heutigen Malawi. Die Geschichte dieser Mission ist spannungsreich. Die ersten
katholischen Missionare des 19. Jahrhunderts gerieten in den Streit um den
Besitz der Kolonie zwischen Portugal und Grofibritannien. Zugleich begann auch
der ,geistliche Buschkrieg® zwischen den christlichen Konfessionen. Das Land und
seine Bevilkerung wurden in die kolonialen Kdmpfe des Ersten Weltkrieges ver-
wickelt. Was sollte der Afrikaner von einer Religion denken, die dieses gegen-
seitige Toten nicht verhindert hatte, ja rechtfertigte? So verliert das Christentum
in der Folgezeit an Zeugniskraft. — Ausfithrlich wird der Kampf gegen das
,Heidentum“ dargestellt, der sich besonders auf die Bekdmpfung bestimmter
Ténze konzentrierte. Nicht erst in diesem Kapitel wird die anthropologische Fach-
beratung durch Prof. M. ScuorreLEERS deutlich. Trotzdem bleiben Fragen offen:
Waren nicht manche Formen dieser rituellen Ténze wirklich obszon? Sind die
Missionare in der Bekdmpfung der ,Nyau Societies“, die das Tanzen besorgten,
zu weit gegangen? — Der Entfaltung des Missionsschulwesens ist ein weiteres
Kapitel gewidmet. Hier finden die Autoren erneut ihre These bestatigt, dafl der
konservative Katholizismus des 19. Jahrhunderts den bduerlichen Schichten des
Landes entsprach und daf} es aus der cinseitigen Entwicklung des Grundschul-
wesens — neben den iiberbetont stark geférderten Seminarien fiir Priesternach-
wuchs — zu erklaren ist, wieso heute noch die Mehrheit der Christen Malawis
zwar katholisch sind, ihre gebildete Oberschicht jedoch tiberwiegend aus Pro-
testanten besteht. Die Autoren vermuten von vornherein (S. VII), dafl keiner
ihrer Informanten in den Schlufifolgerungen voll iibereinstimmen wird und sie
sogar beklagen mag. Warum, so fragt man sich? Vielleicht, weil man stellen-
weise den Eindrudk gewinnt, dafl die Bewertung der Quellen von einer These
ausgeht, die im nachhinein ,bewiesen® wird. Nicht immer befriedigt der Beweis,
obwohl jedes Kapitel mit einem gewichtigen Apparat an Anmerkugen schliefit.
Weniger Quellen, diese aber ausfithrlicher zitiert, hatten das Buch vielleicht les-
barer gemacht, wie auch der Verzicht auf manche nebensachliche Einzelheiten,
auf viele Namen, die nur dem Fachmann fiir dieses Stiick Missionsgeschichte etwas
sagen. Andrerseits kann man natiirlich verstehen, daf nach einer solchen Fleifi-
arbeit auch das gesamte Ergebnis unterbreitet werden soll. Ein Verzeichnis
der afrikanischen Vokabeln, die, einmal genannt, als bekannt vorausgesetzt wer-
den, am Schluf} des Buches wire hilfreich gewesen.

Manche Bemerkungen lassen daran zweifeln, ob sich die Autoren in der katho-
lischen Glaubenswelt geniigend auskennen. Ein Beispiel sei zitiert (S. 28). Dort
heifit es, die Missionare hétten aufgehort, die hl. Messe zu feiern, da der ,Kom-
munionwein“ ausgegangen sei. Und weiter: ,There was a plentiful supply of
palm wine, but since the rubrics demanded pure grape wine, they did not make
use of it. To have used palm wine would have brought crashing down the
ordered world of Church Law, and the specific regulations for the religious life.”
Das ist doch ein arges Mifiverstindnis. Auflerdem gibt es bessere Beispiele fiir
Enge und mangelnden Mut zu echter Anpassung. Ahnliches wire iber die
Kurzfassung der Geschichte des Zolibats zu sagen (S. 166).

Das Buch diirfte auch auf afrikanischer Seite unterschiedliche Aufnahme finden.
Wahrend sich die einen in ihren Ressentiments gegen die Kirche bestatigt fithlen,
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werden andere mit der Bewertung der Tatsachen nicht zufrieden sein. Daf sie
iiberhaupt dargestellt wurden, ist das Verdienst dieses Buches. Vielleicht gab es
auch bislang noch keine vergleichbare Missionsgeschichte Malawis, weil die Beur-
teilung der Entwicklung so schwierig ist.

Bonn Wolfgang Hoffmann S]

Luykx, Boniface: Culte chrétien en Afrique aprés Vatican Il (= Supple-
menta NZM, vol. XXII), Nouvelle Revue de Science Missionnaire, Im-
mensee 1974; 190 p.

L’auteur, le Pére Luykx, 4 la fois liturgiste et africaniste, ancien professeur
au Lovanium de Kinshasa (Zaire) livre dans cet ouvrage ses réflexions person-
nelles sur les retombées, en Afrique, du mouvement et du renouveau liturgique
suscité par le Concile de Vatican II. Il donne ses prises de positions autour de
quelques constituants de la vie liturgique: le calendrier, le lectionnaire, la
liturgie des heures, 'Eucharistie, 'initiation chrétienne et la consécration d'une
église. A propos de chacun de ces constituants, I'auteur fait une lecture critique
des normes et des principes de la réforme liturgique, pensée, en grande partie,
en Europe. Puis, il décrit, en s’appuyant sur de nombreux exemples concrets, les
conditions d’un enracinement de la vie liturgique en terre africaine, plus parti-
culitrement en Afrique centrale. Ses réflexions, souvent pertinentes, montrent
que I'acte liturgique est 1ié 3 une culture: une liturgie, si elle veut &tre signi-
fiante, doit s'élaborer dans les catégories culturelles du groupe humain qui célebre
ainsi sa relation a Dieu. Clest surtout & propos de I'Fucharistie et de I'initiation
chrétienne (auteur fait un rapprochement intéressant entre I'initiation africaine
traditionelle et linitiation chrétienne) que la contribution de 'auteur est la plus
originale. Sans nier I'universalité du sacrement, bien au contraire, il affirme
concrétement les différences dues 4 I'enracinement culturel. Le sacrement est
pergu ainsi dans la continuité de I'Incarnation.

Dans ses réflexions, le Pére Luvkx se référe souvent a I'héritage liturgique
des Eglises orientales, en particulier des Eglises coptes et ethiopiennes. La vie
et la tradition liturgique de ces Eglises est plus proche de la mentalité africaine
que les rites latins dans lesquels trop souvent s'est exprimée et s'exprime encore
la foi chrétienne en Afrique. Cette vie liturgique, si elle ne veut se réduire &
un rite, a la limite insignifiant pour un milieu culturel précis, doit pouvoir
devenir célébration: elle ne peut alors courtcircuiter toutes les données anthro-
pologiques. Nous regrettons, 4 ce sujet, que I'auteur n’ait pas davantage insisté
sur les catégories de parole, de symbole et d’alliance, ces réalités nous semblant
affectées d’'un coefficient original en Afrique. Une liturgie qui ne se fonderait
pas sur ces catégories, tout en les dépassant, ne saurait exprimer une foi chré-
tienne vraiment enracinée en Afrique. Mais l'auteur a surtout voulu s'en tenir
4 des expériences concrétes et 4 des expériences en cours. Cependant, il restera
le probléme fondamental, qui est celui de I'expression de la foi chrétienne dans
les catégories de la pensée africaine. La liturgie, & moins de s’évader, ne saurait
¢viter la confrontation avec ce probléme: en effet, n'est-elle pas le lieu privi-
légié ol peut s'exprimer la foi d'un peuple en Jésus-Christ? Mais, trop souvent,
n'a t'elle pas occulté cette méme foi, surtout en Afrique, ot elle apparaissait
comme la transplantation des rites occidentaux? — L'ouvrage donne & penser.
Il stimulera bien des prétres africains et des missionnaires & poursuivre la
recherche liturgique et, en méme temps, la recherche anthropologique, pour une
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meilleure expression et communication de la foi chrétienne en Afrique, a travers
la vie liturgique.

F—94 Chevilly-Larue Gérard Meyer

Perumalil, Hormice C., CMI/Hambye, E. R., S]J (Ed.): Christianity in
India. A History in Ecumenical Perspective. Prakasam Publications/Allep-
pey, S. India (1973); 355 pp., 3 maps. Rs 15,—, DM 10,—

Anlaf dieser Geschichte der Christenheit in Indien ist die 1900-Jahr-Feier des
Todes des Apostels Thomas im Jahre 1972. Sie fiel in eine Zeit, da die indischen
Christen aller Riten und Denominationen bemiiht sind, ihre wahre Identitdt in
Indien und vor der Welt zu finden. Deshalb haben die Hrg. es fiir geboten
gehalten, ihre Riickblende auf die Vergangenheit dkumenisch einzustellen, zumal
Indiens Christenheit beachtlich zum Zustandekommen der okumenischen Bewe-
gung beigetragen hat. Es ist den Hrg. gelungen, anerkannte Historiker verschic-
dener Kirchenzugehérigkeit zur Mitarbeit zu bewegen, die E. R. HAMBYE in seiner
Introduction vorstellt (9f). Die Vf. waren in der Wahl des Themas frei. Das
erklirt, daR die Geschichte der indischen Christenheit nicht liickenlos dargestellt
wird und daf manche Wiederholungen unvermeidbar waren. Gleichwohl ergibt
sich ein ziemlich geschlossenes Bild, wie ein Blick auf den Inhalt zeigt: A. M.
MunpaDpAN beschreibt die Anfinge der Christenheit in Indien. Die mittelalter-
liche Geschichte der 6stlichen Kirche zeichnet E. R. Hamsyr, die der lateinischen
G. M. Morags. J. Wickr stellt das portugiesische Padroado im 16. Jh. dar und
das Wirken des hl. Franz Xaver. A. MeersMaN behandelt teilweise das gleiche
Sujet in seinem Beitrag iiber die lateinische Mission unter der Jurisdiktion des
Padroado. Die schmerzlichen Erfahrungen der ostlichen Kirche im 16. und 17. Jh.
finden in A. M. MunpADAN einen beredten Interpreten. Wiahrend der Karmelit
P. Dominic oF St TueresA die lateinischen Missionen der Propaganda-Kongre-
gation von 1687 bis 1838 darstellt, behandelt G. M. MorAEs nochmals weitlaufig
die katholische Kirche unter dem Padroado. Umfassend sind die Darstellungen
von E. R. Hameyr iiber die katholischen Thomaschristen von 1653—1970, von
N. J. Tuomas uber die orthodoxe Kirche in Indien von 1658—1972 und von
Miss M. E. Gisss iiber die anglikanischen und protestantischen Missionen zwi-
schen 1706 und 1857. Die Geschichte der kath. Kirche seit Mitte des 19. Jh. um-
reifit A. MgersmaN, die der protestantischen Christenheit seit 1858 T. V. Privrie.
Schliefilich gibt E. R. HaMBYE in einem Appendix noch einige Details iiber die
armenischen Christen in Indien. Es folgen eine Zeittafel (306—313) sowie Biblio-
graphien und. Anmerkungen zu den einzelnen Kapiteln (314—3840) und ein Per-
sonen- und Ortsregister (354—355). — Es bleibt zu wiinschen, dafl die Erwar-
tungen der Herausgeber sich erfiillen und das Buch zu einem tieferen Verstind-
nis der Kirche unter den Nichtchristen sowie zu einer besseren Zusammenarbeit
der christlichen Kirchen in Indien beitrage.

Miinster Josef Glazik MSC

Seumois, André: Théologie Missionaire. (Subsidia Missiologica.) Bureau
de Presse O.M.I. Rome. Bd. I. Délimitation de la Fonction Missionaire
de I'Eglise. 1973. 183 p. — Bd. I1. Théologie de I'Implantation Ecclésiale.
1974. 229 p.

In den beiden Béinden legt der bekannte Professor der romischen Propaganda-
Universitit seine missionstheologische Konzeption vor. Sie bieten einen inter-
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essanten Einblick, wie in Rom heute Missionstheologie an die Studenten aus den
Landern der Dritten Welt weitervermittelt wird. Bd. I bezeichnet als eigentliche
Funktion der missionarischen Tatigkeit der Kirche die implaniatio Ecclesiarum
particularium. Der Erweis dieser These setzt an bei einer Beschreibung des
Gebrauchs des Wortes Mission in der Geschichte, geht dann den Aussagen des
Lehramtes in der neueren Zeit nach, verfolgt die These in Schrift und kirch-
licher Tradition und mochte ithr dann Raum verschaffen innerhalb der Ekkle-
siologie. Im zuletzt genannten Teil bemiht sich Vi. vordringlich um eine Ab-
grenzung von Mission und Apostolat, wobei er zwar in der Munsterschen Schule
zu unterscheiden sucht, jedoch ScamipLiN einen Mangel an préziser Abgrenzung
vorwirft. Die Argumentationsweise wirkt duflerst positivistisch, vermag aber,
wenn man nur an die grofien Kompendien von Oum und KLOSTERMANN erinnert,
in ihrer Simplifizierung nicht zu tiberzeugen. Erstaunlich ist auch, dafl die neueren
mitteleuropdischen Bemithungen um eine vertieftere und dem Adressaten ange-
messenere Kldrung dessen, was ,missionarischer Auftrag“ besagt, sowohl im
katholischen wie im Gkumenischen Bereich defacto nicht zur Kenntnis genommen
werden (vgl. das drmliche Kapitel 5, 178—178). Dal es inzwischen eine Mis-
sionstheologie gibt, die jenseits des miifligen Streites um den Vorrang von
Seelenrettung und Kirchenpflanzung sich um eine Klirung dessen bemiiht, was
Welt-Mission bedeuten kann und muf, ist offensichtlich unbekannt.

Die Weltlosigkeit des Ansatzes wird im 2. Bd. noch deutlicher. Ausgangspunkt
bildet die raumliche Ausbreitung der Catholica. Die Verwirklichung einer Teil-
kirche, die in ihrer Selbstdndigkeit kollegial mit den anderen Kirchen und mit
Rom verkehrt, ist sehr stark von der Verwiklichung kirchlicher Strukturen her
bestimmt. Wo dann die Evangelisation als Mittel zum Zweck bestimmt wird,
wird die Zweideutigkeit dieser Konzeption letzten Endes offenkundig. Kann man
denn im Ernst heute noch vertreten, dafl die Verkiindigung Mittel zur Aus-
breitung der Kirche ist, wo alles dahin drangt, die Kirche wieder in ihrer Dienst-
funktion zu schen, die sie dann als Mittel der Verkiindigung der Botschaft
erkennen ldfit? Steht die Verkiindigung nicht im Dienste der Heilsmitteilung
Christi an die Menschen, die in unterschiedlicher Weise nach Heil verlangen?
Muf} nicht die Kirche selbst hinter ihrem Auftrag zuriicktreten? Nach den Uber-
legungen der Romischen Bischofssynode im Herbst 1974 darf man auf die Fest-
stellungen des deutschsprachigen Zirkels zuriickgreifen: ,,Cum nomen finis potius
relationem ad scopum ultimum connotet et Ecclesia catholica huic fini primario
tamquam instrumentum pro mundi vita inserviat, formula ,finem evangelizationis
esse dilatationem catholicae Ecclesiae® hodie in errorem ducere potest et in
forma relata melius evitanda videtur.“ Das Thema der Lokalkirche hat gerade
im Anschlufl an die genannte Synode neue Brisanz gefunden. Auch wenn der
2. Bd. zu diesem Thema eine Reihe der sich damit ergebenden Problemstellungen
beriihrt, so kann in dieser Darstellung dennoch keine grundsitzliche Losung der
Frage erblickt werden, weil das Gefille und die Blickrichtung nicht stimmen.
Eine introvertiert auf sich selbst starrende Kirche aber schaut in die falsche
Richtung. Eine iiberzeugende Missionstheologie mufl sich orientieren an der
Frage nach der Relevanz und nach der Identitit: Relevanz hinsichtlich der Uber-
mittlung der Botschaft und ihrer Ankunft bei den Adressaten, Identitit mit dem
Sendenden und seinem Wollen, der Gestalt Christi. In diesen beiden fundamen-
talen Fragen leistet diese Missionstheologie zu wenig.

Diisseldorf Hans Waldenfels
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RELIGIONSWISSENSCHAFT

Biser, Eugen: Theologic und Atheismus. Anstofle zu einer theologischen
Aporetik (= Kleine Schriften zur Theologie), Kosel Verlag/Miinchen
1972; 94 S., kart. DM 11,80.

Dieses dem Andenken HERMAN ScHELLS gewidmete Biichlein versucht, den
neuzeitlichen Atheismus als eine Gegenwehr gegen die zentralen Behauptungen
der Theologie zu verstehen. Dies bedeutet nach Biser inshesondere, dafl eine
allzu gewaltig und erhaben aufgefafite ,Absolutheit Gottes® den Widerspruch
des Menschen geradezu herausgefordert habe. Damit wird ein Gedanke vorge-
tragen, der sehr wohl Beachtung verdient. Gegeniiber manchen Formulierungen
und Urteilen des Buches sind Vorbehalte anzumelden, so z. B. gegeniiber der
Verallgemeinerung ,das christliche Gemiit® (14), dem Ausdruck ,untuberdenk-
lich“ in Bezug auf Awnserms Argument in Proslogion (19), der Rede von einem
»atheistischen Affekt“ bei Camus (52). Nachdem Verf. drei fundamentale theo-
logische Aporien aufgezeigt hat, auf die im Kontext der Atheismus-Problematik
einzugehen ist, ndmlich die Aporien der ,Absolutheit”, der ,Kontingenz® und
der , Vermittlung® (vgl. S. 68—84), handelt er im Schluflabschnitt — leider recht
knapp — tiber den ,Ausweg des Wortes® (85—90): ,...nichts wird die Theo-
logie so sehr zu einer Neubesinnung auf ihre Voraussetzungen und ihren Weg
bewegen wie der Anblick der Aporien, in die sich der spekulative Gedankengang
verstrickt® (90). Dieses Urteil ist sicher nicht ganz unbegriindet (ob Scuery ihm
zugestimmt hidtte?); es fragt sich jedoch sehr, ob der Satz: ,Die Grenze des
Denkens ist der Anfang des Wortes® (88), der nach Biser auch fiir das Wort
der Offenbarung gilt, nicht zwangsldufig zu einem Neofundamentalismus fiihrt.
Es mag heute schwer sein, diese Position zu vermeiden, aber wenn dies nicht
mehr moglich sein oder werden sollte, miifite das Christentum erst recht in dem
zur Zeit wieder haufiger beredeten Ghetto verbleiben.

Bonn H. R. Schlette

Chemparathy, George: An Indian Rational Theology. Introduction to
Upavana’s Nyayakusumanjali (= Publications of the De Nobili Research
Library, ed. by Gerhard Oberhammer, I), Indologisches Institut der
Universitit Wien 1972; 202 p. — Commission Agents: E. J. Brill/Lei-
den—Gerold & Co/Vienna—Motilal Banarsidass/Delhi.

In India today seminary professors, bishops and even a few thoughtful
Christian lay men regretfully speak of the lack of Indian-Christian thought and
of the innate Indian inclination to beg and to borrow. The theology we teach in
our seminaries and scholasticates is nothing but a digest, often second hand of
the works appearing in the West. Yet very few of us realise that a genuine In-
dian-Christian thought can arise only (a) from a deep, prayerful and sympathetic
study of our double heritage, Indian and Christian and (b) above all from a
harmonious and creative way of life and praxis that spring from and synthesize
both these legacies.

Secondly, even after 26 years of independence we Indians have done little
research into our past. Unless we can discover our authentic past, its repercus-
sions on the present and its thrust towards the future, we will not be able to
discover ourselves or our task. It is from these two angles, one Christian the
other national we should examine and evaluate the present work.
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In the Preface to the book, Dr. CuEmpArRATHY formulates the purpose of his
book thus: “The present work is a modest attempt to give a brief introduction to
the doctrine of God as found in Udayana’s works in general and in Nyayakusu-
mafijali in particular. The writers’s aim has been to give as faithful an interpre-
tation of Udayanas’s ideas as possible in the given amount of space* (p 8). The
objective the author sets to himself is perhaps limited, but he has creditably
achieved it.

The work is divided into two unequal parts. The first part with two chapters
deals with Upavana, his life and works, especially with his ‘magnum opus’
Nyayakusumarijali. The second part with five chapters deals with his doctrine of
God (I$vara). Proofs for the existence of God; His relation to the world;
Motives for His activity; His ontological determination and Concluding re-
marks from the five chapters of the second part. — An exhaustive bibliography,
a list of the editions, commentaries and translations of Nyayakusumaijali and a
detailed subject index enhance the value and easy use of the book.

While discussing the date of Ubayana, the author at first gives a brief
summary of the views of other scholars on the point; he shows an inclination to
the view that Upayana wrote his major works in the first half of the 1lth
century. Dr. CupmparATHY writes: ,It is on set purpose that I have abstained
from a more approximate determination of the date of Udayana. The rescarch
which I have hitherto made on this point raised so many problems that I thought
it advisable to carry on further study before making a definite statement about
it“ (p 21, Note 10). This cautious attitude is to be seen in the whole book. Apart
from stating a explaining the main ideas of Ubayana, Dr. CHEMPARATHY
refrains from any personal comments or critical remarks.

The authors effort to make the text of Upavana intelligible by placing it in
its historical context is something commendable. By any standard Upavana is
a difficult author. His Nyayakusumarijali is the most difficult of all his works.
The constant use of Nyaya technical terms make his works unintelligible to the
uninitiated. Hence Dr. CHEMPARATHY's exposition of Ubavana’s Ifvara-doc-
trine, which is the result of long and accurate study of the basic texts and the
detailed analysis of Nyayakusumaiijali given at the end of the first part of the
book are of great help to all students of Indian thought.

Upavana’s principal preoccupation was to prove the existence of God by
means of inference (anumana). He adduces nine reasons (hetu) for the existence
of God. By the dexterous use of the poetical ornament, §lesa (double entendre)
he has put in two significations into each of these reasons. In fact one or two
reasons offer the posibility of more than two interpretations. Thus we have over
18 proofs for the existence of Ifvara in Upavana’s works! The ingenuity and
dialectical skill manifested in the exposition of the arguments and especially in
the refutation of the objections raised by the opponents are astounding. But the
proofs themselves seem to possess only questionable philosophical value. All the
arguments either fully or at least partially are based on specific Hindu religious
tenets and myths or on the doctrines of particular philosophical schools.
The elaboration of the proofs manifest hardly any metaphysical depth. The
other points of Upavana’s teaching on God, Viz His relation to the world, His
motives in acting etc. are to a large extent nothing more than skillful and
elaborate restatements of traditional Nyaya tenets as found in his time.

While admitting the fact that the book offers a faithful digest of the Ifvare
doctrine of Upavana and hence in one way helful in the Indian-Christian
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quest for an authentic indigenous theology and in our national search for our
past, it must however be remarked that there is an absence of philosophical
questionning and probing in the book. Philosophical and theological texts of the
past to be understood and appreciated demand more than philological analysis.
Apart from the analysis of their thought content, one must lay bare their philo-
sophical presuppositions, study their implications and show their relevance for
the present. For example Upavana's assertion that all schools of thought in-
cluding materialism (cé@rvaka) accept the existence of a Supreme Being calls for
a deeper questionning and analysis than the few remarks Dr. CHEMPARATHY
makes (pp 81—82). That statement has a modern theological ring about it.
Upayana’s whole attitude to the proofs for the existence of God — “this study
which is to be designated as reflection (mananam) is made as an act of worship
(upasana) that comes after listening to the scriptures (§ruii)® — is very meaning-
ful to us today. But when we take the proofs themselves we notice that they lack
the depth and sharpness of these above remarks. The very first proof: ,Earth etc
have a maker as their cause, because they have the nature of effect®, for
example raises innumerable philosophical problems. What ist the idea of cause
and effect underlying the proof? What are the philosophical implications of the
argument? From what notion of being does this argument originate? Can we
really prove the existence of a transcendent cause by means of this argument?
The absence of such questions and analysis in the book may be because Dr.
CHEMPARATHY'S aim is very limited.

A more general remark about the book is that it is slightly repetitious. These
two rather minor points have been mentioned with the sincere hope that we will
in future get still better books from the erudite pen of Dr. CHEMPARATHY on
classical Nyaya.

Kodaikanal-4/India Ig. Puthiadam s. j.

Enomiya-Lassalle, Hugo M.: Zen unter Christen. Styria/Graz-Wien-Koln
1973; 78 S., DM 7,80

Wie unterscheiden sich die verschiedenen Schriften von Enomrva-Lassarie?
Der Autor gibt in einer ersten ausfithrlichen Fufinote selbst dariiber Auskunft:
Zen — Weg zur Erleuchtung (Wien 1960) vermittelt erste Eindriicke, ,gibt eine
erste Interpretation des Zen nehst genauen Anweisungen fiir den Vollzug®.
Zen-Buddhismus (Kéln 1966) ist die grundlegende Darstellung des Zen aufgrund
von Erfahrungen und vergleichenden Studien der buddhistischen Methoden und
der christlichen Mystik. Zen-Meditation fiir Christen (Minchen 1969) fafit An-
und Aussprachen mit Teilnchmern der mehrtigigen Zen-Ubungen des Autors
zusammen und arbeitet vor allem die Moglichkeit heraus, Zazen im Sinne einer
christlichen Meditation zu verwenden. In Meditation als Weg zur Gotteserfah-
rung. Eine Anleitung zum mystischen Gebet. (Kéln 1972) wertet Enomiva-
Lassarie tiberdies Erwdgungen C. AusrecHTs aus, die von der Tiefenpsychologie
her das Geschehen wihrend der objektlosen Meditation zu erhellen sucht
(vgl. 77). Wer nach Anweisungen fiir die Praxis sucht, wird also vor allem nach
der ersten und der dritten Verdffentlichung greifen. Die neue Schrift greift in
die entstandene Diskussion im christlichen Raum ein. Es ist eine Bekenntnis-
schrift, die nachdriicklich Raum fordert fiir den Weg der objektlosen Zen-Medi-
tation, wo ,Pluralitit in manchen, sogar wichtigen Fragen der Theologie® (28)
inzwischen selbstverstidndlich ist. Sie will vor allem jene bestdrken, die unsicher
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werden, ob sie als Christen den neuen Weg fortsetzen sollen oder nicht. Das
Biichlein ist wie eine Art Rundbrief an all die vielen Bekannten und Unbekann-
ten im Lande, die einen personlichen Kontakt mit einem ,Meister” briauchten und
ihn aus den verschiedensten Griinden doch nicht haben konnen. In diesem Sinne
ist es auch keine ausfithrliche Stellungnahme zur Diskussion in unseren Breiten,
die EnoMivA-LAssALLE trotzdem recht gut kennt. In seinen Verweisen geht er
itber die bekannten Gewihrsleute jedenfalls nicht hinaus. Das Buch ist insofern
auch kein Buch fiir die Theoretiker. Deutlicher als frither ist die Zukunfts- und
die gesellschaftliche Komponente und Bedeutsamkeit der Ubungen angesprochen.
Von J. Geeser her wird wiederholt die Erwartung einer ,Uberwindung des
Dualismus® (vor allem 68 ff, auch 34) formuliert. Ich habe selbst bei anderer
Gelegenheit bereits darauf hingewiesen, dafl die inzwischen bei uns auftretende,
aber im ganzen viel zu seclbstverstindlich vorgetragene Polemik gegen ,den®
Dualismus m. E. eine asiatische Komponente besitzt. Gerade um dieser Diskus-
sion willen miifite aber der Autor auch jetzt wieder nach der Rolle Christi und
der Zweiheit von Christus und Glaubigen, Gott und Mensch in aller mystischen
Einigung gefragt werden. Die Fragen, die in diesem Zusammenhang auftreten,
sind mit dem Nebeneinander von christlicher und buddhistischer ,Nachstenliebe®
(80ff.) nicht beantwortet. Allerdings bin ich mit ENoMiya-LassALLE der Ansicht,
dafl ,trotz der Wichtigkeit theoretischer Erwdgungen ... sich auf diese allein
hin die Frage der Relevanz ostlicher Meditationsmethoden fir Christen nicht
entscheiden® 14ft: ,Die Erfahrungen sind sogar viel wichtiger, da es um die
praktische Anwendung der Méthoden geht.” (10)

Diisseldorf Hans Waldenfels

Gott in Japan, Anstofle zum Gespréach mit japanischen Philosophen, Theo-
logen, Schriftstellern. Hrsg. von' Yacr Serncuar und Urrica Luz. Kaiser
Verlag/Miinchen 1973; 215 S., DM 19,80

Um in der Bewertung dem vorliegenden Sammelband verschiedener Essays
gerecht zu werden, ist es notwendig, die Zielsetzung der beiden Herausgeber
Yact und Luz zu kennen. Angeregt ist dieser Sammelband offensichtlich von Luz,
der nach zweijahrigem Japanaufenthalt als theologischer Lehrer etwas gegen
sein angestautes Unbehagen iiber den ,geistigen Einbahnverkehr® zwischen Japan
und Europa tun wollte. Ziel des Buches ist es, ,europaischen Lesern, Theologen
und Nichttheologen, zu zeigen, welche Fragen und Gegenfragen der christliche
Glaube in Japan hervorruft, und sie zu fragen, inwiefern diese Fragen und Ant-
worten auch ihre eigenen sein kénnen® (Vorwort, 7). Bei ihrem Versuch, theolo-
gische Grundfragen in Japan europdischen Lesern ndher zu bringen, beschrinken
sich die Herausgeber nicht auf die ,christlichen Schultheologen®, sondern lassen
zwei Schriftsteller — den protestantischen Autor Rinzo SuinNA und den katho-
lischen Schriftsteller SHusaxu Enpo — zu Wort kommen. Daneben wird die in
der japanischen Philosophie einflufireichste Gruppe, die sog. ,Schule von Kyoto®,
in ihren wichtigsten Vertretern — Kitaro Nisuna, Hayjime TANABE und SHIN-
1ca1 HisamaTsu — vorgestellt. Zu diesen nichtchristlichen Autoren gesellt sich
Suojun Banpo als Vertreter des Amida-Buddhismus, der sich mit KarL BarTHS
Verstdndnis des Buddhismus vom Reinen Land (72—938) auseinandersetzt. Die
ibrigen vier Autoren sind protestantische japanische Theologen, von denen —
wie es im Vorwort heifit — gegenwirtig nur einer an einer christlichen Univer-
sitdt Theologie lehren kann. Wie die Herausgeber selber einrdumen, kann man
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schon-aus diesem Grund nicht erwarten, dafl ihre Auswahl der Theologen repra-
sentativ fiir die japanische Theologie tiberhaupt ist. Dies ist schon deswegen
nicht der Fall, weil die katholische Theologie in diesem Band vollstindig unbe-
riicksichtigt bleibt, wenn man von der Hereinnahme S. Expos absieht, der kaum
fir den japanischen Katholizismus ,typisch® sein diirfte.

Die Hrsg. haben auf eine ldangere Einfithrung in die Lage der japanischen
Kirche und ihrer Theologie sowie den geistesgeschichtlichen Hintergrund ver-
zichtet und sich damit begniigt, den Beitragen jeweils eine kurze biographische
und geistesgeschichtliche Einfithrung voranzustellen, die bei aller Kiirze fiir einen
vorgebildeten Leser hinreichend Information bietet. Ob diese Einfuhrungen fir
einen ganzlich mit der Materie unvertrauten Leser hinreichen, kann faglich be-
zweifelt werden. Da ist es schon hilfreicher, mit dem letzten Beitrag des Bandes
»Anstofle zum Gesprach® von Yosuio Noro zu beginnen (192—215). Noro will
mit seinem Beitrag dem Leser zeigen, ,in welcher Weise etwa in Japan die in
diesem Band aufgenommenen Thesen aufgenommen und diskutiert werden® (192).
Dabei gibt er einen Uberblick iiber die Situation der japanischen Kirchen der
Nachkriegszeit, wobei er sich auf die Darstellung ,einiger Wirbel im christlichen
Japan der Nachkriegszeit® (194) konzentriert. Bei aller Subjektivitdt, die in
seiner Darstellung liegt, wird doch deutlich, dafl sich der Schwerpunkt der theolo-
gischen Diskussion in Japan oft verschoben hat. Von der Diskussion des Bei-
trags von Kazo Kiramorr, der mit seinem Buch Theologie des Schmerzes Gottes
einen groflen Einfluf auf viele japanische Theologen hatte, wandte sich die
theologische Arbeit den Fragen der Bibelinterpretation in der Folge einer Uber-
nahme der Burrtmannschen Bibeltheologie zu. Von der mehr philosophisch-theo-
logischen Fragestellung um das Verhiltnis von Immanenz zur Transzendenz hat
sich die theologische Auseinandersetzung in der jungsten Zeit auf den Konflikt
mit der Neuen Linken konzentriert.

Im Rahmen einer kurzen Besprechung ist es nicht moglich, auf die einzelnen
Beitrdage ausfithrlicher einzugehen. Die theologisch ergiebigsten Beitrdge sind
sicher die von Karsumr Taxizawa und Sencur Yaer Taxizawa befafit sich mit
dem Verhaltnis von ,Zen-Buddhismus und Christentum im gegenwartigen Japan®
(189—159). Tagrzawa ist ein Schiiler Nisapas und hat bei seinem Aufenthalt
in Europa sich intensiv mit KarL Barra befafit. In seinem Beitrag setzt er sich
mit HisamaTsu auseinander, der in diesem Band mit dem Beitrag ,Satori (Selbst-
erwachen). Zum post-modernen Menschenbild® (127—138) vertreten ist. Dariiber
hinaus geht es TaAxizawA um eine vertiefte Begegnung von Buddhisten und Chri-
sten. Dabei bedauert er die gegenseitige Unwissenheit und die Vorurteile, die
eine echte Begegnung immer wieder behindern. —

Yacr setzt sich in seinem Beitrag ,Buddhistischer Atheismus und christlicher
Gott* (160—191) mit der Gottesfrage auseinander Yacr versucht zu zeigen,
wie man von der auch den Buddhisten gemeinsamen Frage nach dem Selbst zu
einem neuen Verstindnis des christlichen Theismus gelangen kann. Man wire
gespannt, auf diese Neuformulierung des Theismus eine qualifizierte buddhistische
Antwort zu héren.

Geht man von der Zielsetzung der beiden Herausgeber aus, so wird man den
vorliegenden Band als eine gute Einfithrung in das theologische Gesprach in
Japan bezeichnen konnen. Daf} die katholische Theologie ganzlich unberiicksichtigt
bleibt, ist schon angemerkt worden. Es ist dies jedoch nicht nur ein Versagen der
Hrsg., sondern viel eher ein Hinweis darauf, dafl der katholischen Theologie in
Japan immer noch die einheimischen Vertreter fehlen, die sich itber den Rahmen
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der Rezeption europiischer Theologie hinaus einen Namen gemacht hdtten. Die
vorliegende Einfithrung und Einladung zu einem Gesprach verlangt cine weit-
gehende Beschiftigung vor allem im Hinblick auf die Durchbrechung des ,gei-
stigen Einbahnverkehrs zwischen Japan und Europa, den die Herausgeber mit
Recht beklagen. Hier muf} leider festgestellt werden, dafl die Selbstgeniigsamkeit
der europiischen und vor allem der deutschen Theologie es bisher weitgehend
verhinderte, daff neue Fragestellungen etwa aus japanischer Sicht angegangen
werden. Der vorliegende Band kénnte dazu beitragen, diese Selbstzufriedenheit
etwas zu beeintrichtigen, wenn er entsprechende Leser findet.

Georg Evers

Italiaander, Rolf (Hrsg.): Eine Religion fiir den Frieden. Die Rissho
Kosei-kai, japanische Buddhisten fiir die Okumene der Religionen (= Er-
langer Taschenbiicher, Bd. 23) Verlag der Ev.-Luth. Mission/Erlangen
1973; 172 S.

Als Herausgeber des vorliegenden Buches hat ITaLiaanper sich die Aufgabe
gestellt, die Rissho Kosei-kai, die mit 4 Millionen Anhingern zu einer der stark-
sten der sog. ,Neuen Religionen® in Japan gehort, deutschen Lesern ndher zu
bringen. Dabei 148t er vornehmlich Vertreter der Rissho Kosei-kai selber zu
Wort kommen und gibt damit einen unmittelbaren Eindruck von der eigenen
Spiritualitit dieser buddhistischen Laienreligion. Vorangestellt ist jedoch ein
knappes, informatives Vorwort von Prof. W. Komrer (9—19), der als Kenner
der modernen Religionen Japans (vgl. sein Werk: Die Lotus-Lehre u. die moder-
nen Religionen in Japan, Zirich 1962) eine Charakterisierung der Rissho Kosei-
kai gibt. Durch die Bodhisattva-Lehre, die Hoza-Technik der Gruppengesprache
und die Offenheit fiir den Dialog mit den anderen Religionen stellt die Rissho
Kosei-kai eine buddhistische Religionsgemeinschaft dar, die eine besondere Her-
ausforderung an die christliche Theologie ist.

In der ,Geschichtlichen Selbstdarstellung® (20—438) wird vor allem das Leben
des Grinders der Bewegung Nixkkyo Niwano dargestellt. Niwano, der vom
Milchhéndler zum Griinder der Rissho Kosei-kai avancierte, ist eine faszinierende
und imponierende Personlichkeit. Ob die im Stil einer schlechten Hagiographie
gehaltene Biographie ihm wirklich gerecht wird, ist dagegen zweifelhaft. Aber
als Beispiel der in der Gemeinschaft offensichtlich iiblichen Weise, vom ,,Griin-
der* zu sprechen, ist dieser Beitrag niitzlich. Die Grundlehren der Gruppe werden
im ,Katechismus® der Rissho Kosei-kai (44—51) in knappen Fragen und Antwor-
ten dargestellt. Wie schon das Wort ,Katechismus® deutlich macht, wird hier
bewufit eine christliche Form der Darstellung nachgeahmt. Unmittelbarer als in
der etwas verklidrenden Sicht durch die eigene Gemeinschaft wird uns der Prsi-
dent Niwano im Interview mit ITALIAANDER (52—75) ndher gebracht. Niwanos
Offenheit fiir den Dialog mit anderen Religionen und sein Einsatz fiir den Welt-
frieden sind die hervorstechenden Punkte dieses Interviews. Wichtig zum Ver-
stindnis der Arbeitsweise der Rissho Kosei-kai sind die Ausfilhrungen iiber das
Hoza von Masvo Nezu (72—78). Diese Form des Gruppengesprichs spielt eine
grofle Rolle im Leben der einzelnen Anhinger und ist ein wichtiger Anziehungs-
punkt fiir potentielle Konvertiten. Jedes Mitglied hat die Moglichkeit, an den
von einem geiibten Leiter(in) gefithrten Gruppengespriichen (18—20 Mitglieder)
teilzunehmen und dabei personliche Probleme zur Sprache zu bringen, einfach
dabei zu sein oder sich iiber allgemeinere Fragen auszusprechen. Wichtig ist
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jedenfalls die Erfahrung der Gruppenzugchiorigkeit und die Moglichkeit der
Beratung, die hilft, die cigene Einsamkeit zu iiberwinden. Vom Leben der Rissho
Kosei-kai erfahren wir in den Konversions- und Erlebnisberichten einiger Mit-
glieder (96—120), die eindrucksvoll zeigen, welch tief religiosen Erfahrungen in
dieser Religion méglich sind. Ausgezeichnet sind die Ausfilhrungen von J. SeaE
»Marginalien zum populdren Buddhismus der Rissho Kosei-kai“ (121—140), die
den Zusammenhang der Lehren der Rissho Kosei-kai mit den allgemeinen Dok-
trinen des Mahayana-Buddhismus zeigen. M. TAkENAkA gibt einige Hinweise
auf eine Theologie der nichtchristlichen Religionen, die allerdings nicht direkt
die Rissho Kosei-kai zum Thema haben. Am Schlufl informiert M. A. Liicker
iiber die Bemithungen der Rissho Kosei-kai um den Frieden im Rahmen der
»World Conference of Religion for Peace®, deren Vizeprasident Nrwano ist.

Die einzelnen Beitrage dieses Buches sind von unterschiedlicher Qualitat. Man
spurt deutlich, dafl sie nicht fir dieses Buch geschriecben wurden, sondern in ihrer
Mehrzahl vom Hrsg. gesammelt wurden. In der Zusammenschau, die sie von der
Rissho Kosei-kai vermitteln, ist es ITALIAANDER gelungen, ein lebendiges Bild
dieser iiberaus aktiven Religionsgemeinschaft zu zeichnen. Es wird deutlich,
dafl die Rissho Kosei-kai bei aller Verwurzelung in buddhistischer Tradition des
Lotus-Sutra eine fiir den Dialog mit dem Christentum erstaunlich offene Gruppe
darstellt. Das Gesprach mit Reprasentanten der verschiedenen christlichen Ge-
meinschaften wird vornehmlich vom weltoffenen und konzilianten Prédsidenten
der Rissho Kosei-kai Niwano gefithrt. Dieses Gesprach aufzunehmen und zu ver-
tiefen, sind die Christen nicht nur in Japan gerufen. Als Einleitung fiir dieses
Gesprach wird das vorliegende Buch gute Dienste tun.

Georg Evers

Italiaander, Rolf: Sokagakkai, Japans neue Buddhisten (= Erlanger
Taschenbiicher). Ev.-Luth. Mission/Erlangen 1973; 422 S., Ln. DM 28,—

Den Schwerpunkt des Buches bildet ein im ganzen doch eher subjektiv zu
nennendes Tagebuch des V., der als Gast der bekannten neubuddhistischen
Laienbewegung Japans unter Fithrung eines von der Organisation gestellten Dol-
metschers Aktivititen und Orte beobachten und Gespriche fithren konnte. Den
besten Teil des Buches und zugleich den eigentlichen Einstieg in das Buch bietet
jedoch der 4. Teil von W. KouLEr, der unter der Uberschrift ,Reflexionen eines
Christen tiber die Sokagakkai® steht, tatsachlich aber den — gelungenen — Ver-
such einer Einordnung der Sokagakkai in den Gesamtablauf buddhistischer Ent-
widklungsgeschichte darstellt. Die Texte der Sokagakkai, die im 2. Teil zusam-
mengestellt sind, setzen ebenso wie die NicuirRen-Dokumentation im 3. Teil die
Grundkenntnis der Entwicklung des japanischen Buddhismus im besonderen, der
Grundlehren des Buddhismus im allgemeinen voraus. Das haufig pauschale Spre-
chen vom Buddhismus, z.B. auch im 6. Teil, in dem das von einem amerika-
nischen Sokagakkai-Mitglied verfafite ,Glossar buddhistischer Begriffe tber-
setzt ist, das jedoch nur eine recht spezifizierte Aufschliisselung von Sokagakkai-
Termini bietet, ist drgerlich, weil es zugleich irrefuhrend ist. Aus meiner eigenen
Kenntnis der Sokagakkai heraus mochte ich mich dem Urteil eines der fithrenden
Leute in ihr anschliefen, der auch nach der Veroffentlichung dieses Buches dabei
blieb, daf die Darstellung von H. DumouvriN in Buddhismus der Gegenwart
(Herder/Freiburg 1970) uniibertroffen ist.

Diisseldorf Hans Waldenfels
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Mbiti, Jobkn S.: Afrikanische Religion und Weltanschauung (= de Gruyter
Studienbuch) W. de Gruyter/Berlin-New York 1974; 375 Seiten u. eine
Landkarte, DM 48,—

Die 1969 im Heinemann-Verlag (London-Ibadan-Nairobi) erschienene eng-
lische Ausgabe African Religions and Philosophy liegt jetzt in deutscher Sprache
VOT.

Der afrikanische Verfasser widmet sich anfangs den Versuchen in den letsten
hundert Jahren, die traditionellen afrikanischen Religionen und die afrikanische
Weltanschauung darzustellen und zu deuten. Er betont, dafl man erst seit der
Mitte unseres Jahrhunderts ,diesen Gegenstand geziemend und mit dem not-
wendigen Respekt® (7) betrachte. In den dann folgenden Teilen beschaftigt er
sich mit der Gottesvorstellung der Afrikaner (Natur Gottes; Werke Gottes; Gott
und die Natur; Gottesverehrung; Geistwesen, Geister und Totenseelen). Msitz
sicht im Zeitbegriff einen wichtigen Schliissel zum Verstandnis afrikanischer Reli-
gionen und afrikanischer Weltanschauung (Zweidimensionalitdt der Zeit, Fehlen
der Zukunftsdimension). Ausfuhrlich befafit sich der Verfasser anschlieflend mit
dem Afrikaner und seinem Leben im Dorf, mit seinen Verwandtschaftsbeziehun-
gen, mit bedeutsamen Zeiten im Leben eines Afrikaners. Hier wird sehr deutlich
gezeigt, wie alle Lebensbereiche von Religion durchdrungen sind. Die das Buch
abschliefenden Partien befassen sich mit dem raschen Wandel in Afrika, mit dem
Christentum, dem Islam und anderen Religionen. Das Christentum und der Islam
werden — interessanterweise — nicht als fremdldndische, sondern als ,afrika-
nische“ Religionen bezeichnet.

MgrT1 bringt viel Licht in das Dunkel unserer Vorstellungen von afrikanischen
Religionen. Besonders wichtig finde ich seine Bemiihungen, den Bereich der Gei-
ster (Geistwesen, ,Geister”, Totenseelen) differenziert darzustellen. Dafl alle
Lebensbereiche der Afrikaner in Verbindung mit der Religion zu schen sind,
weist der Verfasser iiberzeugend nach. Mgerrr belegt seine Aussagen durch sehr
viel ,Anschauungsmaterial®, Als sehr wichtig scheint mir sein abschliefender
Versuch, die Rolle der Religionen Afrikas (mit Christentum und Islam) im moder-
nen Afrika zu diskutieren.

Storend wirken in dem Buch von Mgitt m. E. die relativ hiufigen Wieder-
holungen diverser Aussagen (auch wenn sie sehr wichtig sind). Der Verfasser
hitte fernerhin seine Materialien geordneter einbauen sollen. Vielleicht hiitten
auch weniger Beispiele, diese aber breiter dargestellt, ausgereicht.

Diese wenigen kritischen Bemerkungen konnen natiirlich den grofien Wert des
Buches von Mgit1 nicht schmilern.

Wiirzburg Rudolf Laumann

Miiller, Klaus E.: Geschichte der aniiken Ethnographie und ethnologischen
Theoriebildung von den Anfingen bis auf die byzantinischen Historio-
graphen, Teil 1 (= Studien zur Kulturkunde, Bd. 29 = Ver6ffentlichungen
des Frobenius-Instituts an der J. W. Goethe-Universitdt zu Frankfurt/
Main) Franz Steiner Verlag/Wiesbaden 1972; XII + 386 S. mit 13 Abb.

Es war eine sehr miithsame Arbeit, die verstreut liegenden Notizen tiber die
ersten ethnographischen Betrachtungsweisen der antiken Schriftsteller bis zu den
byzantinischen Historiographen zu sammeln und zu interpretieren. Dazu brauchte
man nicht nur ein geschichtliches und altphilologisches Interesse, sondern auch
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cine gute ethnologische Einsicht. Zumal fiir die Kulturgeschichte bietet dieses Buch
tiberaus wichtiges Material, Es ist geradezu frappierend zu lesen, wie die frii-
heren Volker durch ihre Kontakte mit anderen Kulturen zu einer objektiveren
linder- und vélkerkundlichen Auffassung sich entwickelt und die Schranken
mythologischer Bindungen und ethnozentrischer Anschauungen iiberwunden
haben.

In der I. Abteilung finden wir die ethnographischen Ansitze bei den Baby-
loniern, Agyptern, Israeliten und Phéniziern, also im altvorderasiatischen Raum.
— Die II. Abteilung behandelt das griechische Altertum: Homer (ca. 9. Jh.
v. Chr.) und Hesiop (ca. Ende des 8. Jh. v. Chr.) und ferner dreizehn Autoren
von ANAXIMANDROS bis Arscmyros, unter ihnen HrroboTos (ca. 480—450). —
Die III. Abteilung umfafit dreiunddreiflig Autoren des griechischen Altertums,
hauptsachlich vom 5. Jh. ab, die man nach der jonischen Naturphilosophie der
vorigen Periode als Sophisten bezeichnet und die sich weniger mit geophysi-
kalischen und kosmologischen Fragen, sondern mehr mit dem Menschen selbst
auseinandersetzten; unter dieser Rubrik kommen PraTon und ARISTOTELES zur
Sprache.

Kulturgeschichtlich bezieht sich die Untersuchung zwar auf Besitzer alter Hoch-
kulturen, die der Schrift bereits méachtig waren und darin ihre Gedanken nieder-
gelegt haben; aber in mancher Hinsicht stimmen ihre Auffassungen mit denen
jetziger schriftloser Stdmme iberein, und daher sind die Feststellungen des Vf.
gerade fiir den ethnologisch Interessierten so fesselnd und aufklirend. Die Uber-
einstimmung ist nicht nur kausal-historisch, sondern an erster Stelle Gkologisch
zu interpretieren. ,Kontakte kamen schon mangels geeigneter Mittel, natiirliche
Barrieren wie Wiiste, sumpfige Niederungen, Gebirge oder grofe Gewdsser ohne
traghbare Miithe zu {iberwinden, nur selten zustande®, und daher ,bildeten die
lokalen Verbidnde, in denen die Menschen zusammenlebten, mehr oder weniger
vereinzelte, ja haufig zweifellos stark isolierte und daher im ganzen homogenere,
in sich geschlossene Einheiten® (1). Genauso wie bei den schriftlosen Vélkern
vermochte auch eine Gruppe der antiken Hochkultur ,ihre Vorstellungen vom
Dasein und dem Aufbau der Welt zundchst einmal nur aus ihrem. eigenen
Anschauungsbereich heraus, d. h. allein mit den Ausdrucksmitteln, die ihr von
der besonderen Art ihres Nahrungserwerbs und der Beschaffenheit der sie um-
gebenden Natur her geldufig waren, zu entwickeln®. So konnten nur ,die aus
ihrer eigenen Lebenspraxis und der Beschaffenheit ihrer natiirlichen Umwelt
heraus entwickelten Anschauungsformen ihr als die einzig giiltige Deutung der
Wirklichkeit erscheinen® (2). Damals war bereits jedes Volk von sich iiberzeugt,
dafl es ,allein die  richtige’ Sprache spreche, die beste Gesittung besitze, die
Kulthandlungen auf die cinzig gehorige Weise verrichte, den Schutz der méich-
tigsten Gotter geniefe und iiberhaupt iiber die vollkommenste Art der Lebens-
gestaltung gebiete; man glaubte, dafl die Welt nur zum Wohle der eigenen
Gruppe erschaffen sei, dafi diese daher den zentralen Bezugspunkt allen Gesche-
hens darstelle, und meinte, von dem stolzen Bewufitsein durchdrungen, seinen
Nachbarn in jeder Beziehung weit iiberlegen zu sein, sich fir die eigentlichen,
die wahren Reprisentanten der Menschheit halten zu diirfen® (2). Von dieser
Betrachtung und Urteilsbildung her versuchte man mifitrauisch die ersten Schritte
der Ethnographie, des ,Comparative Functionalism“ und der ,vergleichenden
Religionswissenschaft zu setzen. Wenn man die eigentiimlichen Erscheinungen
fremder Vélker, denen man oft feindselig begegnete, aber nicht direkt aus der
Umwelt erkldren konnte, versuchte man es auf irrationale Weise, und dabei
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spielten die Entstehungsmythen mit ihren Heilbringer-Gestalten eine wichtige
Rolle. Diese mythischen Kulturheroen beziehen sich an erster Stelle auf die Ent-
stehung und die Entwicklung der Nahrungswirtschaft. Vf. ahnt bei seiner Unter-
suchung bereits die ersten Ansdtze einer kulturhistorisch-ethnologischen Theorie-
bildung, weil die Mythen meistens den Gedanken an eine stufenweise Entwick-
lung der Kulturentstehungsgeschichte enthalten und zudem erkennen lassen, ,daf}
hier bereits klar zwischen einer aneignenden (wildbeuterischen) als der dlteren
und einer pfleglichen bzw. produzierenden (pflanzlerischen und viehziichterischen)
als der jiingeren Art des Nahrungsgewinns unterschieden und im Ubergang zu
der letzteren die entscheidende Voraussetzung fir den Aufstieg der Menschheit
zu hoheren Lebensformen geschen wird“ (12). Jedenfalls gibt es zahllose und
auffallende Ubereinstimmungen zwischen den Auffassungen der heutigen schrift-
losen Vélker und der antiken Hochkulturen. Daher hat diese geschichtliche und
mit soviel Fleiff unternommene Studie Anrecht auf das Fachinteresse aller Ethno-
logen, welcher Richtung auch immer sie angehoren. — Ein Inhaltsverzeichnis,
ausgedehnte Literaturangaben, Personen- und Sachregister sind dazu behilflich,
dafl man sich schnell und ohne grofle Miihe in diesem Labyrinth orientieren kann.

Tilburg (Niederlande) P. Gregorius OFMCap

Trillhaas, Wolfgang: Religionsphilosophie. Walter de Gruyter/Berlin—
New York 1972; 278 S.

Im Rahmen der ,de Gruyter Lehrbuch®-Reihe legt der evangelische Theologe
und Religionsphilosoph W. Trittaaas (nach den Bidnden ,Dogmatik® und
»Ethik®) einen Band ,Religionsphilosophie® vor. TrRILLHAAS ist sich der vielfachen
Schwierigkeiten dieses Gebietes bewufit und betont in seinem Vorwort aus-
driicklich den ,Fragmentcharakter des Buches® (p. VII). Mag ein ,Lehrbuch®
heute in mancher Beziehung zu einer fragwiirdigen Angelegenheit geworden
sein, so gilt dies in besonderem Mafle im Bereich der Philosophie und zumal
der Religionsphilosophie!

Trizruaas gliedert das Werk in drei Hauptabschnitte: ,Grundlagen® (1—61),
»Objektivierung® (62—193), ,Probleme der Intersubjektivitit® (194—269). Per-
sonen- und Sachregister runden den Band ab. Der zweite und der dritte Haupt-
abschnitt behandeln bestimmte kategoriale Probleme wie z. B. die Auslegung des
~Gottlichen® (81—102), die Interpretation der ,Welt®, speziell der Differenz
zwischen Heiligem und Profanem (102—134), religions-philosophische Probleme
der Moralitdt bzw. von ,Gut und Bose® (176—193), das Moment der religiésen
»Gemeinschaft® (194—219) und die Sprache der Religion (219—269). Damit
gelingt TriLLuAAs in der Tat eine iiberschaubar gegliederte Darlegung, wie sie
einem Lehrbuch angemessen ist. Wer sich mit Religionsphilosophie niher befas-
sen will, wird durch zahlreiche Hinweise, Informationen und Fragestellungen
cingefithrt; dafl es moglich wire, manche Akzente anders zu setzen, versteht
sich von selbst. Ich mochte an dieser Stelle lediglich einige Bemerkungen zu
dem ersten Hauptabschnitt iiber die ,Grundlagen“ anbringen.

In cinleuchtender Weise grenzt Trirrmaas die Religionsphilosophie gegeniiber
Religionswissenschaft und Theologie ab, zeigt aber zugleich die Querverbindun-
gen auf. Auch den Ausfihrungen tiber ,Funktion® und ,Ziele® der Religions-
philosophie stimmen wir dem Ansatz nach zu. Sympathisch wirkt, dafl
TrirLuaas nicht das ,Wesen® der Religion (kiirzlich war gar in einem Buchtitel
vom ,Wesen der Religionswissenschaft® die Rede!) zu ergriinden sucht, sondern
die niichterne Frage formuliert: ,In welchem Sinne sprechen wir von Religion?*
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(vgl. 19—40) Die vieldiskutierte Frage, ob das Christentum Religion sei, wird
in einem kurzen ,Zusatz® (89—41) erdrtert; hier nimmt TrRiLLEAAS cinen leicht
modifizierten dialektischen Standpunkt ein, indem er das ,Evangelium® nicht
als Religion verstanden wissen will und aufierdem erklért, ,dafi der ,Religion’
als solcher keinerlei Heilshedeutung, keine Erlosungskraft zukommt.* (41)
Andererseits aber sei das ,Christentum® sehr wohl eine Religion und religions-
wissenschaftlich erforschbar (41). Hier bleibt TritLHAAs offenbar in bekannten
theologischen Auslegungsschemata befangen; die beiden Seiten, die er diesen
so delikaten Fragen widmet, hétten getrost fehlen kinnen.

Wenig iiberzeugend scheint mir insbesondere jene Position zu sein, die
Trirruass im 3. Kapitel des 1. Hauptabschnitts einnimmt, welches den Titel
tragt: ,Vorkritische und kritische Religionsphilosophie® (41—61). Dieses Kapitel
enthilt zwar eine Reihe wichtiger historischer Informationen fiir den Studie-
renden, doch trdgt es die Einteilung in vorkritische, skeptische und kritische
Religionsphilosophie in einer Weise vor, die ich fiir eine fragwiirdige Erneuerung
eines Drei-Stadien-Schemas halte (auch wenn TrirLuAAs sich hier natiirlich auf
HeceL berufen kann). Im einzelnen ist die Gleichsetzung der vorkritischen
Religionsphilosophie mit ,Metaphysik® bzw. ,metaphysischer Theologie® (vgl.
etwa 46) zu beanstanden; hier hitte ein Blick in die Arbeiten z. B. von
W. WeiscaepzeL hilfreich sein kénnen, der indes iiberraschenderweise nicht zitiert
wird. Dafl gerade heute eine kritische Religionsphilosophie als skeptische sich
wird darstellen miissen (dafl also der Sinn von ,Skepsis“ nicht immer so dis-
kreditiert bleiben muf}, wie dies seitens bestimmter Philosophien geschah und
geschieht), scheint mir, man mag das bedauern, unvermeidlich. TrinrLrAAS folgt
hier, wie gesagt, HEceL, doch man sollte nicht ibersehen, dafl es ebensogut
méglich ist, hier Kant zu folgen, wodurch die Begriffe Kritik und Skepsis
zumindest erheblich niher aneinanderriicken wiirden. (Es kann im tbrigen nicht
dem subjektiven Geschmack tberlassen bleiben, ob man Kanrt oder HecrL in
der Religionsphilosophie den Vorzug gibt; die Problematik ist zu umfassend,
um hier entfaltet werden zu konnen, aber man sollte es sich mit der Einordnung
der Skepsis nicht zu leicht machen.)

Ohne kleinlich sein zu wollen, muf} doch vermerkt werden, dafl die Religions-
philosophie von TriLLEAAS mit einer gewissen Einseitigkeit aus dem Blickwinkel
der cvangelischen Theologie oder zumindest eines evangelisch-theologischen
Denkansatzes entworfen ist. Das allein ist zwar fiir mich kein Grund, das
Buch als einfithrendes Lehrbuch nicht zu empfehlen; aber es fillt negativ auf,
daf} in diesem Buch eine stattliche Anzahl von Autoren, die zu religionsphiloso-
phischen Problemen etwas gesagt haben und zu sagen haben oder aber in diesem
Zusammenhang historisch von Bedeutung sind, nicht einmal genannt werden
— wie z. B. Promin, Ps.-Dionysios, BonavENTURA, MEISTER EckuarT, NIKOLAUS
von Curs; Buser, Rosenzweic, EsnEr; Guarpini, Ranner, WELTE; Aporno,
Horkuemvr; C. G. June, V. Franki. (Dagegen hitte auf den Kriminalschriftsteller
G. Sivenon [vgl. 266] durchaus verzichtet werden kénnen.) Im Grunde wird
hier ein schwerwiegender Mangel des Buches sichtbar (der auch durch Hinweis
auf den vom Vf. zugestandenen Fragmentcharakter nicht zu exkulpieren ist).
Mboglicherweise hdngt hiermit zusammen, daf} eine gewichtige neuerliche Pro-
blematik nicht gebithrend zur Geltung kommt, nédmlich jener hermeneutische
Ansatz, der sich bemiitht, Religion aus der fundamental-anthropologischen Orien-
tierung des Menschen auf Sinn zu begreifen. Diese Andeutung mége hier
geniigen.
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Trotz der genannten Bedenken kann die ,Religionsphilosophie® von
TriLLHAAS als einfithrendes Lehrbuch gute Dienste leisten. Als ,Lehrbuch® frei-
lich hat sie leider noch den Nachteil, daf sie zu teuer ist: 44,— DM.

Bonn H. R. Schlette

Warkotsch, Albert: Antike Philosophic im Urteil der Kirchenviiter. Christ-
licher Glaube im Widerstreit der Philosophien. Texte in Ubersetzungen.
Verlag Ferdinand Schéningh/Miinchen-Paderborn-Wien 1973; 548 pp.

Aus religionssystematischer Sicht ist eine Quellensammlung mit Ubersetzungen
immer zu begriifien; denn der vergleichende Religionswissenschaftler kann selbst-
verstdndlich nicht iiberall ,Fachmann® im strengen Sinne sein. Die vorliegende
Publikation fiillt daher eine Liicke; sie bietet die wohl erste gréfiere Zusammen-
stellung iibersetzter patristischer Texte unter einem bestimmten Gesichtspunkt.
In der Einleitung macht Warkotscu den Leser mit dem Ziel seines Unterneh-
mens bekannt: Im Unterschied zur herkémmlichen Praxis, die den Einfluff philo-
sophischer Ideen auf das Denken der Kirchenviiter nachzuweisen versucht, mochte
WarkorscH ,die Anschauungen der patristischen Denker und Lehrer iiber diese
Philosophie in extenso direkt und wértlich anfithren® (Vorwort). Diese Methode
stellt nach seiner Ansicht ,den Sachverhalt unzweideutig und weniger interpre-
tierend dar” (ebd.).

In dem Werk finden sich Texte von 80 Kirchenvitern aus der Zeit vom Anfang
des 2. Jhs. (,Apostolische Viter®) bis hinauf ins 6. Jh. (BoiTaius). Zahlenmafig
am meisten sind TErTULLIAN, KLEMENS von Alexandrien, ORIGENES sowie AUGU-
sTin vertreten. Am Ende eines Textes findet sich die Quellenangabe sowohl des
Originals als auch der Ubersetzung. Eine geringe Anzahl von Texten ist von
‘WarkoTscH selbst ibersetzt worden.

Kritisch ist anzumerken, daff die durchweg benutzte Reihe MPG/MPL grofiten-
teils durch bessere Textausgaben ersetzt worden ist (GCS, SChr., CCSL usw.).
Der Erscheinungsbeginn von BKV ist iibrigens nicht, wie auf Seite VIII ange-
geben 1913 ff. sondern 1911 ff. (vgl. dagegen 537). Der gewaltige Umfang des
Werkes verbot einen erklirenden Anmerkungsteil, der die Benutzung der Quel-
len wesentlich erleichtern wiirde. Eine in dieser Hinsicht ausgezeichnete didak-
tische Ausgabe bietet Hervricn Karee, Textbuch zur altkirchlichen Christologie.
Theologia und Oikonomia, Neukirchen 1973, das ein sinnvolles Selbststudium
aufgrund der soliden Kommentierung der Texte durchaus ermoglicht. — Am
Ende des vorliegenden Werkes findet sich ein Literatur- und Abkiirzungsver-
zeichnis, sowie ein gutes Sach-, Personen- und Namenverzeichnis (536—548).

Weiden/Koln ‘ . Udo Tworuschka

VERSCHIEDENES

Miranda, Juan Peter: Der Vater, der mich gesandt hat. Religionsgeschicht-
liche Untersuchungen zu den johanneischen Sendungsformeln. Zugleich
ein Beitrag zur johanneischen Christologie und Ekklesiologie (= Euro-
piische Hochschulschriften, Reihe XXIII, Bd. 7). Herbert Lang/Bern
1972; VIII/4438 S., DM 52,—

Viel Fleifl ist in diese Tiibinger Dissertation investiert. Das verdient besondere
Beachtung nicht nur, weil der Vf. als Ausldnder (Lateinamerikaner) sowieso
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cinen schwierigen Einstieg in die Thematik zu bewiltigen hatte. Vor allem war
er gezwungen, durch das Erscheinen einer anderen Untersuchung zur johan-
neischen Sendungsidee (vgl. S. 5f), seine urspriingliche Konzeption zu medifi-
zieren.

Der erste Teil der Arbeit entfaltet das joh Sendungsverstdndnis auf Grund
der Sendungsterminologie (8—131). Dabei werden bei den einzelnen Termini,
die das vierte Evangelium zum Ausdruck des Sendungsgedankens verwendet,
Vergleiche zu den tibrigen ntl Schriften angestellt. Insbesondere interessieren
den Vi. jeweils die Bedeutungsgeschichte bzw. auch religionsgeschichtliche Hinter-
griinde. Deswegen fragt er nach dem Vorkommen und Bedeutung der Termini
in der Gnosis, im Hellenismus, in der spatjiidischen Apokalyptik. Ergebnis des
ersten Durchganges: Die einzelnen Ausdriicke, die Joh zur Befreiung der Sendung
Jesu gebraucht, lassen sich als Epiphanie- bzw. Offenbarungstermini charakteri-
sieren. ,Das Leben Jesu ist die Epiphanie, ist die entscheidende Offenbarung
Gottes® (129).

In der Tat deckt sich die Sendung Jesu nicht mit der Inkarnation. M. hat dies-
beziiglich die eigene Arbeit des Rezensenten zur joh Sendungstheologie griindlich
mifiverstanden (vgl. S. 5; 180, Anm. 1). Ein solches Fehlurteil hitte ithm kaum
unterlaufen konnen, wenn er sich griindlicher mit § 8 der von ihm kritisierten
Arbeit beschiftigt hétte: ,Die Vollendung der Sendung Jesu im Kreuzesgesche-
hen®. Die verschiedenen Phasen des Heilswerkes (Inkarnation, Kreuzesgeschehen,
Verherrlichung beim sendenden Vater) bilden in joh Sicht eine Einheit. Die
Sendung des Sohnes durch den Vater erfolgt zur Heilsibermittlung an den
Kosmos.

Im zweiten Hauptteil der Untersuchung (132—307) geht M. aus von der
» Latsache, dafl die Sendung Jesu bei Jo in formelhaften Wendungen ausgedriickt
wird“. Er unterscheidet eine Hauptformel (Jo 3,16) und ihre verschiedenen
Variationen. M. liegt an einer ,umfassenden Darstellung dieser Formeln®. Dazu
gehort fir ithn der Vergleich mit dhnlich lautenden Sendungsformeln in den
iibrigen ntl Schriften, aber auch im AT und im auflerbiblischen Bereich (132).
Es ist ein Mangel dieses Kapitels, dafl in der angezielten ,umfassenden Dar-
stellung® kaum ein Wort verloren wird iiber die Sendung des Pneuma und die
Sendung der Jinger. Zu hdufig und zu intensiv begegnet im vierten Ev. die
Sendungsterminologie auch in diesen Zusammenhéngen, als daf man dariiber
hinwegsehen diirfte.

Den mit Abstand breitesten Raum nimmt im Hauptteil B die Beschaftigung
ein mit Sendungsformel und Gesandten-Mythos in christlich-gnostischen Schriften
sowie in der mandiischen und manichiischen Literatur. Das Besondere des joh
Sendungsgedankens gegentber den Aussagen vor allem der gnostischen Literatur
liegt in der fehlenden Identitit des Erlosers mit den Erlosten, in der Aus-
schliefilichkeit der Erl6sergestalt Jesu, seiner betonten Bindung an die Geschichte
und seiner Hinordnung auf das Kreuzesgeschehen. Wenngleich man nach M. im
Anschlufl an SCHNACKENBURG ,von einem gnostizierenden Interesse bei Joh
sprechen kann“ (306), ist der Wurzelgrund fiir die joh Sendungsformel in der
urchristlichen Sophiachristologie und vor allem im synkretistischen orientalisch-
hellenistischen Milieu und in den prophetischen Sendungsaussagen zu suchen (807).

Mit der Prophetenvorstellung bei den Syn, in den pseudoklementinischem
Schriften, im Spatjudentum und dem atl Ansatz sowie dem Einfluf auf die
Ausprigung des joh Sendungsgedankens setzt sich der dritte Hauptteil ausein-
ander (308—388). ,Das joh Sendungsverstindnis und die Sendungsformeln sind
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hauptsichlich vom Prophetischen her bestimmt“ (308). Nach M. ist Jesus fir das
vierte Ev. der erwartete Endzeitprophet. Er ist nicht der zweite Mose. Vielmehr
haben wir es mit einer ,antithetischen Typologie® zu tun (318.387f). Das kurze
Schlufkapitel bringt den ,Versuch einer néheren Bestimmung der joh Gemeinde®.
Grundlegend ist die Wirklichkeit des Pneuma: ,Die Zeit der Kirche . . . ist die
Zeit des Geistes“ (389). Kult und kirchliches Amt werden von der betonten
,christologischen Konzentration® her verstanden. Das pneumatische Element
bestimmt Selbstverstindnis und Struktur der joh. Gemeinde. Am ehesten lafit
sich das Gemeindé-Modell als Bruderschaft charakterisieren. Diese Bruderschaft
bleibt indes offen fiir die Sendung in die Welt, fiir die Mission. Der joh Mis-
sionsgedanke ist ,nicht nur christologisch orientiert, sondern auch theozentrisch
bestimmt“ (396). M. spricht in diesem Zusammenhang von der ,ecinenden Funk-
tion der Sendung“ (896). Zuletzt ist die joh Gemeinde ecine ,Gemeinde unter
dem Wort“. Verkiindigung bewirkt Sammlung der Gemeinde, Gemeinde aber
dringt von sich aus wieder zur Weitergabe des Wortes. ,So wird die Sendung
Jesu in die Gemeinde und durch sie in die Welt fortgesetzt® (397). Gemessen
an der Reichhaltigkeit der Aussagen zur Gemeinde und ihren Aufgaben in der
joh. Sendungstheologie bleiben diese Hinweise im Schluflkapitel etwas dirftig.
Sie fordern eher heraus, weiter iiber joh Ekklesiologie nachzudenken, als dafl
sie einen wirklichen Beitrag dazu leisten, wie der Untertitel der Arbeit ankiindigt.
Immerhin wire auch diese Herausforderung ein Gewinn.

Wenn nicht alles tduscht, 1aft z. Z. in der ntl Exegese das Interesse an reli-
gionsgeschichtlichen Untersuchungen etwas nach. Das Werk Miranpas behilt,
ungeachtet der vorstehenden kritischen Anmerkungen, sein Gewicht: vor allem
als weitausholende Sichtung und Wertung des religionsgeschichtlichen Vergleichs-
materials zur Sendungsidee im Joh-Ev.

St. Augustin Josef Kuhl SV D

Naidu, Vijaykumar J. SJ.: Audio-visual Mobile Units and the Church
in India. A Survey. Communications Coordination Centre, St. Xavier’s
College/Bombay 1973; 150 p.

Indien ist einer der gréfiten Filmproduzenten der Welt. Auch wenn der
indische Film im Ausland noch wenig bekannt ist, hat er im Lande selbst eine
kaum zu unterschitzende Bedeutung. Um hier die Rolle der Kirche auch im
Einsatz audiovisueller Mittel klarer zu sehen, wurde die vorliegende Unter-
suchung angeregt, die leider den in sie gesetzten Erwartungen nicht entspricht.
Zwar hat man mit cinem Fragebogen alle erreichbaren Kirchenleute, die im
audiovisuellen bzw. im Filmbereich arbeiten, angeschrieben und von ca. 60 An-
fragen 49 Antworten bekommen. Doch eine Analyse dieser Antworten sucht
man leider vergeblich, es sei denn, man nchme nachtriglich dem Buch ein-
gelegte sieben (!) Seiten eines anderen Verfassers, die dieses Versaumnis offen-
sichtlich nachholen sollen.

Statt einer ,Untersuchung®, wie sie der Untertitel nahelegt, haben wir im
Grunde hier nur eine Textsammlung — Rohmaterial, das noch auf eine wirk-
liche Verarbeitung wartet. Statt eines sich fast peinlich in Allgemeinpldtzen
iiber die Rolle der Kirche im Gebiet audiovisueller Mittel und des Films ergehen-
den ersten Kapitels hitte man klare Angaben tiber mogliche Begriffsbestimmun-
gen zu dieser Arbeit, zu den wesentlichen Ergebnissen der Befragung (das hitte
der gar nicht so schlechte Fragebogen zugelassen!), zur Geschichte des Einsatzes
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solcher Mittel in Indien, zum personellen Engagement der Kirche in diesem
Bereich in Indien und dhnliches erwartet. Bei allem Verstindnis fur Patriotismus
gehort ein ,Loblied® auf Indien weder an den Anfang eines Kapitels, das
angeblich die audiovisuelle Situation der Kirche in diesem Land behandeln
soll, noch iiberhaupt in eine Untersuchung, die wissenschaftliche Qualitit haben
soll (so z.B.: ,We must not forget here the war of liberation of Bangla Desh
which India fought in 1971. Whatever may be the political considerations on
either side, India proved conclusively that she could shoulder the burden of
over 10 million refugees, liberate a people fighting to be free and help in the
reconstruction of a nation...® p. 15). Alles iibrige ist fast reine Kompilation,
die durchaus nicht befriedigt. Die Sammlung geht so weit, dafl sogar ein Text
tiber Erfahrungen in Papua-Neuguinea (!) kommentarlos abgedruckt (104f)
wird.

Das Wertvollste an dieser Zusammenstellung ist eine Ubersicht iiber beste-
hende audiovisuelle Aktivititen in einzelnen indischen Didzesen (87—94) und
der Anhang, in dem der Fragebogen selbst und einige handfeste Informationen
veroffentlicht sind, die in dieser iibersichtlichen Form bisher nicht zur Ver-
tiigung standen. Trotz des sehr schwachen Berichtes verdienen allerdings einige
Vorschlige des Verfassers, der offensichtlich mit seiner Aufgabe iiberfordert
war, durchaus Beachtung: die Notwendigkeit eines ,National Centre for AV-
Mobile Units® im Rahmen der Kommunikationskommission der Indischen
Bischofskonferenz, die Grindung einer ,Film lending Library“, eines AV-Infor-
mations- und Dokumentationszentrums (118—117).

Fast so aufschlufireich wie das Buch selbst ist die kurze siebenseitige ,Com-
paratative Study of the questionnaire on Audio-Visual Mobile Units“ von
SuonaN F. R. NoronHA, die dem Biichlein beigelegt ist. Hier erfihrt man nihere
Einzelheiten iiber die Nacharbeit bereits bestehender AV-Mobile (III), iber die
nur sehr selten erfolgenden Neuanschaffungen von Filmen (V) und iiber den
,Einmannbetrieb® dieser Unternehmungen (VI). Hier liegen Ansatzpunkte zu
einer Studie, die hdtte weiterfithren konnen und die eine Grundlage abgegeben
hitte fir eine systematischere Arbeit in der Zukunft. Dazu bedarf es nun leider
einer weiteren — hoffenlich von Indien selbst kommenden — Initiative.

Aachen Franz- Josef Eilers SVD-

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Ricuarp Frieprr OP,
St.-Hyacinthe, rue du Botzet 8, CH—1700 Fribourg - Prof. Dr. Davip Tra-
BourAY, History Dept., Staten Island Comm. College, City University of New
York, Staten Island, N.Y. 10801, USA - Dr. Hans Czarkowskr, 51 Aachen,
Hermannstrafie 14 + Dr. Gerr Naunporr, 87 Wirzburg, Leutfresserweg 32 -
Dr. Hermann HocuecGer SVD, ceeba, B. P. 19 Bandundu, Rép. du Zaire.
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BEMERKUNGEN ZUR THEOLOGIE DER MISSION —
IM ANSCHLUSS AN L. RUTTI

von Heinz Robert Schlette

Die Missionstheologie Lupwic Rurrist hat bereits starke Resonanz ge-
funden. Sein Buch — eine fundamentaltheologische Dissertation bei J. B.
Me1z — muf in der Tat als eine der bedeutendsten neueren Arbeiten zu
den Grundfragen der Mission bezeichnet werden, ja Rorrr lafit keinen
Zweifel daran, daR die Grundfragen der Mission auch die des Christen-
tums {iberhaupt sind. Deshalb bildet Rirris Werk eine vorbildliche Ein-
heit fundamentaltheologischer und missiologischer Fragerichtung. Die weit
ausgreifende Thematik des Buches macht es zugleich dufierst schwierig,
ihm in einer kurzen Stellungnahme wirklich gerecht zu werden. RUTTI
erdrtert die zentralen kirchlich-theologischen und weltlich-geschichtlichen
Gegenwartsprobleme auf der Grundlage der Theologie seines Lehrers
Merz und verwandter Positionen. Aufgrund souverdner Kenntnis der
internationalen — katholischen und evangelischen — missionswissen-
schaftlichen Diskussion der letzten Jahrzehnte gelingt es RUrTI, den theo-
logischen Ansatz, den Merz in seinem Buch Zur Theologie der Welt
(1968) vorgelegt hat, stets konkret auf die reale geschichtliche und kirch-
liche Situation zu beziehen.

Ausgehend von einer fundierten Kritik der gegenwartig noch iiber-
wiegenden Missionspraxis und -theorie (vgl. 19—62) entwirft RTTI,
stets in reflektierendem Riickgriff auf die Resultate der Exegese, eine
formale Perspektive, in der alles christliche Handeln und Denken erst
seinen wahren Sinn erhilt. Diese Perspektive macht sichtbar, dafl das Ziel
der Mission der Dienst an der Welt (nicht etwa an der Kirche) ist, d.h.
an der je konkreten Welt als Menschenwelt, Lebenswelt, als Geschichte
also, der das Christentum und folglich auch seine ,Mission® eine wirk-
liche, alle Negativitit {iberwindende Hoffnung anzubieten hat (vgl.
111—185,208—225 u. 6.). Entsprechend spielt die Auseinandersetzung mit
den bisherigen Interpretationen christlicher Eschatologie bei RUTTI eine
wesentliche Rolle (vgl. 63—80; 202—224) und wird Offenbarung primar
als Verheifung ausgelegt (vgl. 80—135). Die biblisch-theologisch vor-
gezeichnete Zukunftsorientierung allen Christentums (vgl. jedoch zum
Verhiltnis von Zukunft und ,Herkunft® bzw. ,Schopfung®: 160—162)
muf sich, wie RorrI immer wieder betont (vgl. 181—135, 202—222, 238—
942, 318—3821), davor hiiten, ein unbegriindbares Zukunftswissen in Ge-
stalt des dualistischen ,Schemas® von Jenseits und historischer Zukunft
anzubieten (3hnlich wie auch andere Schemata wie z. B. religios — profan,

1 Vgl. L. Rirrrt, Zur Theologie der Mission. Kritische Analysen und neue Orien-
tierungen. Kaiser/Griinewald Verlag, Minchen/Mainz 1972, 863 8. (Seitenanga-
ben werden innerhalb des Textes in Klammern vermerkt).
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geistlich — zeitlich [weltlich] abzulehnen sind, weil sie aus einem Inter-
pretationszusammenhang stammen, der theologisch in solch unvermit-
telter Positivitat nicht — mehr — zu vertreten ist; vgl. z.B. 133f, 146f,
215, 303f). Es miisse also, was Zukunft bedeute, ,offen® gehalten werden
(vgl. 159f, s. aber 240), weil und insofern Verheiflung (wie ROTTI in
Ankniipfung an Gapamer formuliert) einen stets mitwandernden Hori-
zont (136), einen ,geschichtlichen Wanderhorizont* (181) konstituiere,
und es sei je konkret neu zu bestimmen (Zwischenfrage: von wem? vom
Lehramt, von den Theologen?), was die christliche Sendung um der
menschlicheren Zukunft willen in der geschichtlich-gesellschaftlichen Ge-
genwart verlangt. Im Anschluf an Sauter® und Merz schreibt Rirrr:
»Welt ,in statu promissionis® ist eine offene, nicht definite Welt, offen fiir
das verheifiene Neue, dessen Verfassung nicht dem gegenwirtigen Bestand
schon zugrunde liegt und auch nicht als Projektion aus dem Bestehenden
entworfen werden kann. Diese radikale Verankerung der ,Hoffnung fiir
die Welt' in der Zukunft ist deshalb moglich und fiir den Glaubenden
gefordert, weil die Verheiflung letztlich in der Zusage, im Kommen Gottes
selbst griindet. Damit ist jedes isolierte Verheiffungswort und jedes Bild
von der kiinftigen Vollendung relativiert. Der eschatologische Vorbehalt
— Gott hélt noch an sich, und kein ,innerweltliches’ Subjekt kann Triiger
des letzten Sinnes von Geschichte sein — besagt, dafl die Evidenz Gottes
selbst verheiflen bleibt und auch der neue Mensch noch nicht evident ist.
Offenbarung als Verheiflung ist daher weder weltlich noch kirchlich end-
giltig zu fixieren.” (159)

RuTt1 entfaltet seine These mit auBerordentlicher Sorgfalt, stets be-
miiht, Differenzierungen vorzunehmen, um Simplifikationen zu vermeiden
und Einwinden zuvorzukommen. So distanziert er sich z. B. mehrfach von
dem sogenannten ,Horizontalismus“ (vgl. z. B. 85, 1183, 191), der nach
heute verbreiteter Diktion dann vorliegt, wenn Theologie in Anthro-
pologie und Soziologie aufgelost wird. In der Tat: Wer die exegetische
und systematische Theologie der letzten Jahre kennt und sein Urteil nicht
auf Schlag- und Stichworte stiitzt, kann einen solchen Vorwurf gegeniber
RtTTI nicht erheben.

Insbesondere ist zu begriifien, dal Ri'rris Konzeption auch die Proble-
matik der Theologie der Religionen in neuem Licht erscheinen 1aRt*. Die
»altere® Theologie der Religionen, an der der Schreiber dieser Zeilen
nicht unbeteiligt war, ging bewufit von der Frage nach der Heilsmoglich-
keit der Nichtchristen aus und beantwortete sie — im Anschluff an nicht

* Vgl. G. Sauter, Zukunft und Verheiffung. Das Problem der Zukunft in der
gegenwartigen theologischen und philosophischen Diskussion. Ziirich 1965. S. ins-
bes. auch die bei RéTrr (S. 860) angefithrten Arbeiten von J. MorTMan.

% Dies ist auch die Absicht von R. Frient1 in seinem Buch: Fremdheit als Heimat,
Auf der Suche nach einem Kriterium fiir den Dialog zwischen den Religionen.
Freiburg/Schweiz 1974 (Okumenische Beihefte zur Freiburger Zeitschrift fiir Phi-
losophie und Theologie, Bd. 8.)

162



wenige Vorarbeiten — im Rahmen einer dogmatisch-heilsgeschichtlichen
Konzeption, in welcher die Religionen als sozial-greifbare, korporative
Groflen endlich akzeptiert wurden?, so positiv, wie es ihr maglich schien®.
Wenn man heute der Ansicht ist, diese Frage sei iiberholt, und damit
gewifl auch meint, die seinerzeit diskutierten Probleme der Heilsmoglich-
keit der Nichtchristen (und damit der Heilsnotwendigkeit iiberhaupt) sowie
der Legitimitit der nichtchristlichen Religionen seien fiir ein tolerantes
und barmherziges Verstindnis christlicher Universalitdt (zu diesem
Begriff vgl. 97—111) nicht mehr strittig, so bin ich damit ganz einver-
standen und freue mich iiber diese Entwicklung. Die Theologie der Reli-
gionen ,ilterer Art war dann ein notwendiger Schritt auf dem Wege
zu einer Konzeption, wie sie z. B. Rirrr vertritt. Dies wird leider bei
RirTr selbst weniger deutlich (vgl. 106f, 340) als z.B. in den Arbeiten
von Evers® und Frieprr”. In solchem Zusammenhang kann man den Ein-
druck gewinnen, dafl RUTTr seine These bisweilen allzu strikt durchfiihrt
und dabei die ,traditionelle® Frage nach dem Heil des einzelnen —
unnétigerweise, wie ich meine® — in den Hintergrund geraten lafit. Rt
ist gegeniiber diesem Problem sicherlich nicht blind (vgl. 131, 228, 342);
es handelt sich daher mehr um eine Frage der Akzentuierung im Rahmen
eines mit ansteckendem Engagement geschriebenen Buches, dessen Haupt-
intention die Durchsetzung eciner neuen Perspektive fiir alle missiona-
rische Titigkeit und Reflexion und damit fiir das Christentum iiber-
haupt ist.

Aus dieser grundlegenden und insofern auch fundamentaltheologischen
Absicht des Werkes ergibt es sich, dafl noch weitere Fragen zu nennen
sind, die nicht mit wiinschbarer Ausfithrlichkeit zu Ende diskutiert wer-
den; dies sind nach meiner Ansicht z.B. die Problematik von Welt als
,Natur® oder als ,Kosmos* gegeniiber ,Welt als Geschichte® (vgl. 154—
162); die exegetische und fundamentaltheologische Problematik der Auf-
erstehung Jesu (vgl. hierzu etwa 84, 103, 117, 158, 191); die Kritik der
~Metaphysik® (vgl. 85f, 216f); die vielberufene Hermeneutik, die nach

4 Vgl. vor allem K. Rauners wegweisenden Aufsatz: Das Christentum und die
nichtchristlichen Religionen, in: Schriften zur Theologie V. Einsiedeln/Ziirich/Kdln
1962, 136—158.

5 Es soll hier einmal gesagt sein, daf mich die Kritik, die von verschiedenen
Seiten gegen meine Interpretation der Unterscheidung zwischen ordentlichen und
auferordentlichen Heilswegen vorgebracht wurde, bisher nicht iiberzeugen konnte.
Die Arbeit von Friepir z. B. (s. Anm. 8) bestirkt mich zusdtzlich in meiner Auf-
fassung. Eine andere Frage ist freilich die Beurteilung der Heilsgeschichtstheo-
logie liberhaupt; doch kann darauf hier nicht eingegangen werden.

® Vgl. G. Evers, Mission — Nichichristliche Religionen — Weltliche Welt. Miin-
ster 1974 (Missionswissenschaftliche Abhandlungen und Texte, Bd. 82), 84—150.
7 Vgl. R. Friepii, a.a.0. 97—119.

& Vgl. dazu meinen Aufsatz: Jenseits und Zukunft — Enttauschungen und Kor-
rekturen, in: Orientierung 39 (1975) Nr. 4, S. 41—46.
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meinem Verstindnis auch bei RiTTi noch nicht voll zum Zuge kommt
(vgl. 225—252)%. Schliefilich glaube ich eine gewisse Unausgeglichenheit
zu bemerken zwischen der ,Relativierung® vergangener christlicher An-
spriiche an die ,Welt“ einerseits (vgl. z.B. 308) und dem neu erhobenen
Anspruch auf christliche, d.h. hier: aus dem Verheillungshorizont abge-
leitete Deutung der Gegenwart in Gestalt der Vermittlung von (neuer)
Theologie mit heutiger Kultur und Gesellschaft® andererseits (vgl. 250,
aber auch 255f!). Wird hier nicht, wenn auch vielleicht wider Willen,
insofern abermals ein Anspruch auf ,alles“ erhoben, als die christlich zu
verantwortende Hoffnung auf Zukunft schlechthin (iber welche Naheres,
nicht einmal die Differenz von Jenseits und nur geschichtlicher Zukunft,
nicht zu wissen sei) als die wirkliche Hoffnung fir die Hoffnungslosen
gerade in dieser menschheitlichen (Gesamt-)Gesellschaft proklamiert wird,
ungeachtet dessen, dafl auch Juden, Muslime, Buddhisten und andere je
auf ihre Weise durchaus ,hoffen® (vgl. 88)? Wenn aber — genauer be-
trachtet — jede menschliche Hoffnung, freilich auch die marxistische,
dem Prinzip nach anonyme christliche Hoffnung ist (was ich durchaus
annehme, und was wohl auch RUTt1 nicht bestreiten wiirde), dann konnte
gegeniiber der Heilsgeschichtstheologie, dem Ramnerschen Ansatz, der
Transzendenzerwartung uberhaupt differenzierter argumentiert und be-
hutsamer geurteilt werden. Es scheint mir tiberdies, dafl in neueren Arbei-
ten von MEetz, die RUTrs nicht mehr beriicksichtigen konnte, wichtige Er-
wagungen angestellt werden!®, die zu einer ergidnzenden Erweiterung und
Konsolidierung der Rirrischen Konzeption animieren konnen und damit
zugleich zur Verteidigung gegeniiber Objektionen dienen werden, die die
Ebene oder den Ort der Missionstheologie RiirTis tiberhaupt noch nicht
erreicht haben, aber gleichwohl oder gerade deswegen vorgebracht werden.

Es wire sehr leicht moglich, die Bedeutung des Werkes von RijrTi
anhand zahlreicher einzelner Analysen sichtbar zu machen. Auch fiihlt
man sich versucht, immer wieder treffende Zitate aus diesem glinzend
geschriebenen und gut belegten Buch anzufithren. Fiir den Missionswissen-
schaftler werden nicht zuletzt jene Gedanken und Hinweise von beson-
derer Wichtigkeit sein, die RoTTI im letzten Teil seines Buches unter dem
Titel ,Sendung und Kirche® (257—345) vortrigt, z.B. in bezug auf die
Uberschatzung von Wort und Sakrament (vgl. 835—337, 345, auch

® Zu dem ,weiten Feld* der Interpretation dessen, was Hermeneutik sei oder
bedeute, mochte ich hier nur hervorheben, dafl nach meiner Ansicht immer auch
die Ubersetzung der tradierten mythisch-christlichen Sprache (in Bibel und Theo-
logie) in eine uns zuginglichere zu den Grundaufgaben von Hermeneutik gehort.
Diese Ansicht ist keineswegs originell und erst recht nicht unumstritten, aber
darf man diese Art von Hermeneutik zugunsten der ,geschichtlich-gesellschaft-
lichen* aufier Betracht lassen?

10 Vgl. z.B. J. B. Metz, Erlésung und Emanzipation, in: Erlésung und Emanzi-
pation, hrsg. v. L. Scuerrczyk. (Quaestiones disputatae, Bd. 61) Freiburg/Basel/
Wien 1973, 120—140.
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50—62) und die damit verbundene (sit venia verbo!) ,Verreligionisie-
rung* der Sache des Christentums. Ich mdchte indes von einer referieren-
den Vorstellung des Buches absehen. Forderlicher scheint mir, das Buch
als ganzes auch unter philosophischen, religionswissenschaftlichen und
kulturkritischen Gesichtspunkten zu wiirdigen.

Was die Philosophie betrifft, so diirfte die Auseinandersetzung Zwi-
schen ihr und dem Christentum (die ja ihre lange Geschichte hat, so dafl
die Trennung beider nicht selten schwerfallt oder ungeschichtlich und
abstrakt wirkt) ganz neu zu fithren sein, wenn die Sendung des Christen-
tums und damit dessen Prisenz ,in der Welt® iiberhaupt so aufzufassen
sind, wie RUTTI es mit der neueren Theologie darlegt. Auch die Religions-
wissenschaft hat ihre Darstellungen des Christentums griindlich zu tber-
denken und insbesondere die Erérterung solch fundamentaler Themen
wie des Offenbarungsbegriffs und der Eschatologie mit groflerer Sorgfalt
vorzunechmen; von vorrangigem Interesse — auch fiir die Theologie
selbst — diirfte dabei die religionssoziologische und hermeneutische Pro-
blematik der Assimilation traditioneller Lehren oder ,Inhalte” an die
jeweilige ,gegenwirtige Situation® sein. Bei RurrI (und natiirlich vielen
anderen) geschicht eine nicht nur theologisch, sondern eben auch phileso-
phisch, soziologisch, kulturkritisch und politisch hochst bedenkenswerte
,Neuinterpretation® des Christentums, die sich allerdings als Freilegung
und schépferische Applikation des urspriinglich Gemeinten zu begriinden
weifl. Ahnliche Bemiihungen sind auch in nichtchristlichen Religionen
(aber z.B. auch im ,Marxismus®!) zu beobachten, und es diirfte sich loh-
nen, einen Augenblick bei einem sehr interessanten Beispiel fur diese
Entwicklungen zu verweilen.

In einem aufschlufreichen Bericht iiber den Buddhismus in Thailand
ist zu lesen, dafl man sich dort aus dem Bemithen um ein ,Aggiorna-
mento® des Buddhismus unter anderem mit folgenden Fragestellungen
befaft: ,La révolution selon I'essence du bouddhisme®, ,Le bouddhisme
et le développement du pays®, ,Est-il bon que les bonzes s'engagent politi-
quement?“1t In bezug auf Rirris Buch — und die neuere Theologie, die
es zur Geltung bringt — wird man gewifl fragen diirfen, ob nicht in
Anbetracht derartiger Analogien (fiir die natiirlich zahlreiche weitere
Beispiele angefiihrt werden konnen, die zudem zeigen konnten, dafl die
hier angesprochene Problematik keineswegs vollig yneu ist) jeder Ver-
such einer Neuinterpretation bestimmter Traditionen unter Ideo logie-
verdacht geraten muf — nicht ausschlieRlich, aber vornehmlich auf
Seiten jener, die von den dynamischen Vorgiéingen innerhalb der Reli-
gionen zu wenig begreifen (weil Prozesse dieser Art nicht zu gewissen
antireligiosen Vorurteilen passen). Auch kénnten von einer jeden reli-
gidsen Orthodoxie aus solche Neuauslegungen als Preisgabe der jewei-

it Vgl, Thailande: Une révolution bouddhiste? In: Informations Catholiques
Internationales v. 15. 8. 1975, Nr. 476, S. 18f.
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ligen Traditionen verworfen werden. Mit anderen Worten: Wenn die
gegenwartigen theologischen Anstrengungen, Christentum und damit auch
seine Mission neu zu deuten, und zwar im Horizont der ,Welt als Ge-
schichte, als christliche Variante eines in allen Religionen anzutreffenden
Reflexions- und Reformbediirfnisses erscheinen — wérden solche Bemii-
hungen, trotz allen Scharfsinns und aller Radikalitit, mit denen sie oft
ausgetragen werden, dann nicht entschirft, entdramatisiert und als blofie
religions- und kultursoziologische Selbsterhaltungsversuche entlarvt?

Ich mochte mit diesen Hinweisen den Wert und die Berechtigung solcher
Anstrengungen, wie RUTTI sie unternimmt bzw. resiimiert, keineswegs
mindern (was man von mir ohnehin nicht erwarten wird), vielmehr nur
die Situierung dieser Reflexionen innerhalb der gegenwirtigen sozio-
logischen, kulturkritischen und religionskritischen Auseinandersetzungen
_aufzeigen'®. Riyr1i ist sich im tibrigen iiber die Schwierigkeiten des theolo-
gischen Traditionsbegriffs und des Traditionsvorgangs selbst sehr wohl
im Klaren (vgl. 89—93, auch: 89—50, hier insbesondere die Kritik an
J. PiepEr). Wenn im Zuge der Neuaneignung der religiosen Traditionen
auch das Christentum (und seine Mission) heute unvermeidlich in die
Néhe der Humanisierungsproblematik riickt®, so kann es seine historische
und spirituelle Identitit und vor allem seine Legitimation nicht mehr
durch blofle Rekapitulationen und durch geschickte Arrangements seiner
bisherigen Theologie sowie durch den Verweis auf seine sozial-karita-
tiven und entwicklungsférdernden Aktivititen unter Beweis stellen, viel-
mehr nur durch eine neue Apologie oder besser positiv: eine neue Moti-
vierung der Glaubensmdoglichkeit, die von Absolutheitsanspriichen und
eschatologischen Strafdrohungen Abschied genommen hat und stattdessen
darzulegen sich abmiiht, warum der christliche Glaube sowohl gegeniiber
anderen Religionen als auch gegeniiber allen Humanisierungsbestrebun-
gen eben doch ein Specificum (vgl. 223—225) anzubieten (und zu vertei-
digen) hat, aufgrund dessen das menschliche Leben im Ganzen und im
einzelnen immer noch als menschlich umfassender und erfiillender zu deu-
ten ist als aufgrund anderer Deutungen't. Daf} ein Argumentieren dieser

12 Auf die Zusammenhinge zwischen ,kultureller Zirkulation® und neuen theo-
logischen Fragestellungen geht R. Frieowr, a.a.0. 81—75 ein.

13 Vgl. H. Kiing, Christ sein. Miinchen/Ziirich 1974, 239—267, 520—594. — Vgl
auch das Resultat der Untersuchung von J. MiLLER, Missionarische Anpassung
als theologisches Prinzip (Missionswissenschaftliche Abhandlungen und Texte,
Bd. 31. Munster 1978): ,Echte Akkommodation wird ... darin bestehen, die Men-
schen auf ein menschenwiirdiges Leben in dieser sdkularisierten Welt vorzube-
reiten und ihnen ein solches Leben zu erméglichen.“ (Bei MiLLER gesperrt ge-
druckt, S. 298.) Zum Thema ,Sikularisierung® (nicht zu identifizieren mit Siku-
larismus!) vgl. auch L. Rormi, a.a.0. 79, 141, 156f; G. Evers, a.a.0. 162—182
(sowie 202—224 zu: Mission und ,Humanisierung®); R. Friepi1, a.a.0. 67f.

14 In diesem Sinn bleibt die Forderung nach einer ,Unterscheidung des Christ-
lichen® nach wie vor aktuell; vgl. H. Kiing, a.a.0. 520—544.
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Art zuldssig und méglich ist, wird m. E. von RUTTI vorausgesetzt, anderer-
seits aber nicht explizit erortert. Deswegen sei hier der Wunsch ausge-
sprochen, ROt méchte dieses sein inspirierendes und die Diskussion
vorantreibendes Werk durch ein weiteres ,fortsetzen“, in welchem die
fundamentaltheologische Grund- und Gretchenfrage, warum denn iiber-
haupt von Christentum und christlicher Mission kiinftig noch die Rede
sein soll, direkt und mit der gebotenen Eindeutigkeit angegangen wird.
Gerade weil RiTTI den Zusammenhang von Fundamentaltheologie, Mis-
sion und Missionswissenschaft weit klarer als andere Autoren begriffen
hat, mifite ihm selbst an einer solchen Fortfithrung bzw. Fundierung
gelegen sein. Denn daf} auf die duflerst unbequeme Frage nach dem letz-
ten Warum nur mit einem ,Sprung® zu reagieren sei, wird Riurrt doch
wohl nicht meinen (vgl. 76). Sollte er aber vielleicht aufgrund seiner Kon-
zeption auch diesem Sprung (und damit der ,dialektischen“ Position)
cine neue Interpretation geben, derzufolge es letztlich gleichgiiltig wére,
in welche Religion oder Weltanschauung man springt oder immer schon
~geworfen® ist? Wire ein solcher wirklich elender Relativismus etwa
damit zu entschuldigen, dafl, wohin auch immer man springt oder gestellt
ist, eben dort wenigstens ,Hoffnung“ auf ,offene Zukunft erschlossen
sei? Ich glaube nicht, dafl Riorrr so denkt!®; er hitte sich sonst seine Stu-
dien zum Offenbarungsbegriff leichter machen und seine Anregungen
zugunsten einer wahrhaftigeren Mission tiberhaupt sparen kénnen. Wenn
aber die Hoffnung, die durch die Christen zu verantworten ist — gemifl
dem von MEerz gern zitierten Wort 1 Petr 3,15 —, nicht das Resultat
eines Fideismus ist, sondern letztendlich das Postulat aus einer unertrag-
lichen Konfrontation mit dem Nihilismus'® und insofern die begrindete
Option einer aporetischen Vernunft, die angesichts der Absurditaten und
Paradoxien der ,Welt“ (gerade auch der Welt als Geschichte) stand-
zuhalten sucht, dann ist es in der gegenwirtigen Weltsituation mehr denn
je notwendig, die Motivation der christlichen Hoffnung immer neu der
offentlichen Diskussion auszusetzen und dadurch die Hoffnung stets
allen anzubieten. In dieser Intention fithle ich mich mit RiTTI einig,
und deshalb auch mein Wunsch an ihn.

Ein in der angedeuteten Weise fur die Zukunft der Welt legitimiertes
Christentum wére nicht ein verweichlichtes, gleichsam zahnlos geworde-
nes Christentum (weil es nicht mehr von Absolutheiten und Hollenstrafen
redet), vielmehr eine stindige Animation zur Hoffnung und ein helles
Zeichen der Hoffnung angesichts des Chaos — wenn auch de facto nicht
die einzige Gestalt und Moglichkeit menschlichen Hoffens tiberhaupt. Dies
konnte ein reicheres, weil durch die Werte der expliziten Nichtchristen

5 Auch R. Frieorr (a.a.0. 80—149) bringt Differenzierungen an, um dem Rela-
tivismus zu entgehen.

18 Vgl. B. WevLte, Ein Experiment zur Frage nach Gott, in: Gott in dieser Zeit,
hrsg. v. L. Reivisca, Miinchen 1972, 87—47.
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(jener oft verkannten ,Fremden“) bereichertes Christentum sein'”. Auch
wirde dann die ,entscheidende Trennungslinie® nicht mehr zwischen
Christen und Nichtchristen verlaufen, vielmehr hitte von den Grenz-
ziehungen zu gelten, was FriepL1 sehr eindringlich in diesen Sitzen for-
muliert: ,Die Grenzen sind soziologisch nicht feststellbar. Sie verlaufen
irgendwo zwischen den Gleichgiiltigen und den Wartenden, zwischen den
Riicksichtslosen und den um die anderen Besorgten, zwischen den Haben-
den und den Harrenden, zwischen denen, die fragen, und denen, die
nichts mehr zu fragen haben, zwischen denen, die ,zu Hause’ sind, und
jenen, die in der Hauslosigkeit wandern.“®

Es ist wohl offenkundig, wie weit diese hier skizzierten (missions-)theo-
logischen Perspektiven und dieses Vertrauen zu dem, was Christentum
im Dienst fur die Welt sein konnte, entfernt sind von dem, was Kirche,
was Christenheit konkret ist und leistet!. Dennoch handelt es sich bei
Uberlegungen dieser Art nicht einfachhin um Ideologie und Utopie, son-
dern um rational vermittelte Antizipation und Extrapolation der Maog-
lichkeiten, die in der Sache Jesu und nur deshalb und nur insoweit im
Christentum immer noch bereit liegen — auch wenn die Zyniker jeglicher
Provenienz trotz ihres ,mythischen“® Redens und Gestikulierens ohnehin
machen, wozu sie die Macht haben. Die ,Hoffnung wider die Hoffnung*
ist heute als philosophische consolatio nicht mehr erreichbar (und war es

17 Vgl. R. Friepir, a.a.0. 120—149 sowie 201—206; s. auch L. Rorrr, a.a.0. 328.
18 R. Friepit, a.a.0. 147. Diese Sitze sind eine gelungene Ubertragung der augu-
stinischen intus-foris-Dialektik in unsere Zeit.

1 Hier sei eine Bemerkung zum Stichwort ,Glaubwiirdigkeit gestattet. Es ge-
hort bereits zu einem gewissen theologischen Sprachritual, zu versichern, wenn
dieses und jenes geschehe oder nicht geschehe, gefdhrde ,die Kirche® oder ,das
Christentum® seine Glaubwiirdigkeit. Insofern hier aus der (Ortho-)Praxis ein
Argument fir eine solche Glaubwiirdigkeit gewonnen werden soll, wird man
dem entgegenhalten miissen, dafl auf dieser Ebene die christliche Glaubwiirdig-
keit unwiderbringlich verspielt ist und leider auch durch das subjektive Zeugnis
einzelner Christen prinzipiell betrachtet nicht zuriickzugewinnen ist. Obwohl heute
gern von Praxis gesprochen wird und ich natiirlich nichts dagegen einzuwenden
habe, wenn fiir wahrhaft christliche Praxis plddiert wird, ist m. E. doch daran
festzuhalten, dafl Glaubwiirdigkeit in einem unseren kritischen Zeitgenossen iiber-
haupt noch nahezubringenden Sinne nur auf dem Weg iiber rationale Motivie-
rung, d. h. iber das Denken, zu erreichen ist. Dies freilich ist bereits schwer genug
und wird von der heutigen Fundamentaltheologie nur noch selten mit Phantasie
und Originalitdt versucht (Wiederholungen scheinen leichter zu fallen). Ich will
mit diesem Hinweis auf den Vorrang der Theorie gewill nicht den praktischen
Engagements zugunsten von Humanisierung ihren Wert streitig machen, wohl
jedoch warnen vor einer Uberschitzung der Wirkungen, die im Hinblick auf die
Méglichkeit, Glaubwiirdigkeit des Christlichen zu retten oder neu zu begriinden,
von der ,Praxis“ ausgehen.

2 Hierzu vgl. etwa H. BerpiNg, Rationalismus und Mythos. Geschichtsauffassung
und politische Theorie bei Georges Sorel. Miinchen/Wien 1969, 102—133.
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im Sinne eines kritischen Philosophiebegriffs ohnehin noch nie); philoso-
phisch meldet sich der Wunsch nach einer solchen Hoffnung allenfalls
negativ an als Traurigkeit {iber diesen Weltzustand®, als Melancholie,
auch als Protest und Emporung oder als Sehnsucht und Willen nach dem
Anderen®, als Wunsch nach der Fahrt ins Staublose®® und dem Ankommen
dort. Bleibt aber nicht, wenn man Rom 4, 18 nicht mit der Organisation
und dem Instrumentarium der Christentiimer in Verbindung bringt, son-
dern mit Gestalt und Schicksal des Jesus von Nazareth®, jene leise, aber
bestimmte Zuversicht, die sich heimlich im Recht weil und die sich in den
Worten wiedererkennen kann: ,Zu wem sollen wir denn gehen?“ (Joh
6,68)?%

2t Vgl H. R. ScurerTe, Einfilhrung in das Studium der Religionen. Freiburg i. B.
1971, 191—196; DERS., Skeptische Religionsphilosophie. Freiburg i. B. 1972, 118—
154.

22 Vgl. M. Horkuriver, Die Sehnsucht nach dem ganz Anderen. Ein Interview
mit Kommentar von H. Gumnior. (Stundenbiicher, Bd. 97) Hamburg 1970.

23 So lautet der Titel eines Gedichtbandes der Nobelpreistragerin von 1966
NEeLLy Sacas. (Frankfurt 1961).

2 Vel. H. King, a.a.0. 535—539.

% Es wird — darauf wurde schon oft hingewiesen — noch mit grofler Wahr-
haftigkeit zu priifen sein, warum oder warum nicht der Buddha derjenige ist,
zu dem — und mit dem — wir gehen sollen. Und auch itber Muhammad ist

mehr als bisher nachzudenken:; sein Name und viele Probleme miussen uns ein-
fallen, wenn von Uniiberholbarkeit der Offenbarung, Verheiflungsgeschichte und
anderem die Rede ist (vgl. etwa L. Rirtr, a.a.0. 88, 105 sowie auch J. MULLER,
a.a.0. 76—91). Oder sollte es hier wirklich nach den Auskinften der ncueren
Theologie nichts mehr zu fragen geben?
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ZUR FRUHEN BEDEUTUNG VON ,AAIMON“

von Bernhard Uhde

Fir Richard Gramlich
zum 50. Geburtstag

Die Literatur des frithen Christentums ist nicht zuletzt von der Aus-
einandersetzung mit vor- und auferchristlicher Tradition geprigt. Dabei
wendet sie keinen geringen Teil ihrer Aufmerksamkeit den ,Damonen®
zul. Der Anstofl fir dieses Interesse — sei es durch Texte der Heiligen
Schrift geweckt® oder durch Apologetik begriindet®* — hat bis in die
Gegenwart gewirkt!, wiewohl der Gegenstand dieses Interesses keines-
wegs einheitlich bestimmt wurde. Dieser Sachverhalt spiegelt sich in dem
unterschiedlichen und bisweilen undifferenzierten Sprachgebrauch, den
verschiedene Disziplinen von dem Wort ,Didmonen® machen, ganz zu
schweigen von dem breiten Assoziationsfeld seiner umgangssprachlichen
Verwendung. So erscheint es nicht nur einer historischen Klarung wegen
sinnvoll, die Bedeutung des Wortes an ihrem Ursprung aufzusuchen.

Schon die griechische Verwendung des Wortes ,daiuwv® hat immer
wieder Anlafl zu Verwechslungen und Deutungsschwierigkeiten gegeben.
Um auf die Schwierigkeit der Abgrenzung von ,dafuwv® hinzuweisen
heifit es, Aischylos habe ,den verstorbenen Kénig Darius dainwov und in
demselben Satz 0e6c”“® genannt; ,Euripides die Alkestis péxcupa doimov™®.
Dadurch werde ,der Weg bereitet fiir die spatere Auffassung, nach der
die datpoves Mittelwesen zwischen Goéttern und Menschen sind“?. Nicht
erkldrt wird aber, was sie nach fritherer Auffassung waren; so bleibt
die alte Bedeutung hinter der Behauptung verdeckt, ein urspriinglicher,
einheitlicher Sinngehalt sei dem Wort nicht zu entnehmen®. Besonders
die Niahe zum ,Géottlichen” wirkt verwirrend auf Interpreten und Uber-
setzer®. Was aber wird an den beiden Stellen gesagt?

1 Vgl. — als Ubersicht — die Belege, die s.v. ,Getster (Dimonen): C. II. Grie-
chische Vater® (A. Kauus) und ,C. IIl. Apologeten und lateinische Viiter”
(P. G. vanprr NAT), in: Reallexikon fiir Antike und Christentum (RAC),
Lieferung 69, Stuttgart 1975, Sp. 700—761, gesammelt sind.

2 Vgl. hierzu E. Scawrizer, Geister (Dimonen): C. I. Neues Testament (in: RAGC,
Lieferung 69, Stuttgart 1975, Sp. 688—700).

3 Vgl. die betreffenden Passagen etwa bei TerTULLIAN, Apologeticum.

4 Vgl. z. B. die Ausfithrungen in H. Haac, Teufelsglaube, Tiibingen 1974.

5 M. P. NiLsson, Geschichte der griechischen Religion, Bd. I, Miinchen 1955, 217;
Stelle: AiscHyLos, Perser 641f.

8 Nirsson, op. cit., 217; Stelle: EuriripEs, Alkestis 1002.

7 Nirsson, op. cit., 217.

8 Vgl. die Einleitung zum Artikel ,Daimon® (Anpres) in Paulys Realencyclopidie
der classischen Altertumswissenschaft, Suppl. 111, Stuttgart 1918, Sp. 267f.

? So meinte schon Prurarcu (De defectu oraculorum, cap. X), HoMmer ,scheine”
— wie er sich vorsichtig ausdriickt — die Bezeichnungen #eof und daipoves unter-
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Aischylos schildert in den Persern, die im Jahr 472 erstmals auf-
gefithrt wurden, die Vorginge am persischen Kénigshof in Susa: die
Sorge iiber das Schicksal der am Feldzug gegen Griechenland Beteilig-
ten, Eintreffen und Wirkung der Nachricht von der vollstandigen
Niederlage der Perser und Riickkehr des geschlagenen Xerxes. Zu
Beginn kommen die Alten — dargestellt durch den Chor — vor dem
Konigspalast zusammen, dem gegeniiber das Grab des Dareios liegt.
Auch die Gemahlin des Dareios und Mutter des Xerxes, Atossa, tritt
heraus. Nachdem ein Bote die erschreckende Nachricht tiberbrachte, ver-
sucht Atossa im Verein mit den Alten eine Beschwirung: Dareios soll
aus dem Grab steigen, um Rat und Hilfe zu bringen. Ein Trankopfer'
wird bereitet, und Atossa fordert den Chor auf: ,vév te dalpova/
Acpetov dvoxaletode“ — ,den Daimon Dareios ruft herauf“?. In den
folgenden Chorliedern wird Dareios zundchst als ,ponoapi-/tag igodaipny
Buoihetc“® — ,seliger daimongleicher Koénig“ bezeichnet, und wenig
spater folgt der Satz: ,dainova ueyovyij/tove’ aivéoor’ éx dopwv, Ileoodv
Sovavyevi] de6v® — ,den hochberihmten Daimon, laft"® (ihn herauf-)
kommen aus (Grabes-)Hausern, Persiens susaentstammten Gott.“ Nach-
dem der Daimon Dareios erscheint und wieder schwindet, spricht ihn
auch Atossa mit ,& daipov® — ,o0 Daimon® an, wahrend der Chor ihn
nunmehr ,igdteoc”” — ,gottgleich® nennt.

schiedslos gebraucht zu haben und bisweilen von den Géttern als daipoves zu
sprechen; erst HEesiop habe eine klare Scheidung gebracht. Vgl, Prurarcr, Kom-
mentar zu Hesiod, Werke und Tage, zu 122 (Plutarchi Chaeronensis Moralia,
rec. G. N. Bervarpackis, vol. VII, Leipzig 1896, 52).

10 Zu diesem Trankopfer — Totenopfer — ist dasjenige des Odysseus zu ver-
gleichen: HomeRr, Odyssee X1, 24f (vgl. X, 516f).

11 ArscuyLos, Perser 620f.

12 Die Ubersetzung hat die griechische Formulierung genau zu beriicksichtigen,
um das Verstindnis nicht zu verstellen. Weder ist ,daipove” Adjektiv noch
~Aapeiov® Genitiv; dltere und neuere Ubersetzer lassen dies oftmals aufler Acht:
so z.B. THomas Staniews (,divamque Darium revocate®, in: Aeschyli Tragoe-
diae superstites, graeca in cas scholia, et deperditarum fragmenta; cum versione
latina et commentario Thomae Stanleii . . . curante Joanne CorNELIO DE PAuw,
Den Haag 1745, 269), oder Oskar WERNER (,ruft die Gottheit des Dareios uns
herauf, in : Aischylos, Tragodien und Fragmente. Herausgegeben und iibersetzt
von OskaR WERNER, Miinchen 1959, 297) u.a. Ebenso die Interpretation von

H. D. BROADHEAD (,. . . the divine spirit of Darius . . .“, in: The Persae of
Aeschylus, ed. with introduction, critical notes and commentary, Cambridge
1960, 163).

13 Awscuyros, Perser 6331,
14 Arscayros, Perser 6411,
15 Nimlich die Erde und die ,Anfithrer® unter der Erde.
18 ArscuyLos, Perser 845.
17 AscuyLos, Perser 856.
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Wie steht es nun mit Dareios? Die Stellen lassen nicht auf den ersten
Blick die Zusammenordnung von ,daipwv’ — ,igodaipov’ — ,daipev —
fe6c® — ,igofeoc” erkennen, Die Ubersetzungen dirfen nicht interpre-
tieren®, und die Interpretationen nicht zu leichtfertiz angelegt sein'®.
Doch scheint auch der Riickschluff des Scholiasten, die Bezeichnung
LOoiumv® erklire sich aus der Tatsache, dafl Dareios ,ig de6g — ,wie
ein Gott“ bei den Persern verehrt worden sei®, eine Gleichsetzung der
beiden Begriffe nahezulegen, wie sie bei HoMER bereits angelegt sei®.
Da auch die Etymologie des Wortes ,.8aipwv” keine eindeutigen Schliisse
zulasse, miisse der Verwandtschaft zu ,daiopw*® — ,teilen, zerteilen®
nicht nachgegangen werden®.

18 So der genannte TH. STANLEIUS (s. Anm. 12), op. cit., dessen Ubersetzungen
der Reihe nach lauten: ,divus® (S. 269), ,Diis aequalis® (S. 271), einheitlich
»Deus® (S. 271), ,deo par® (S. 287); die Anrede ,® daiuov® (Vers 845) wird mit
,0 fortuna“ (S. 285) wiedergegeben. Die Probe bei O. WERNER, op. cit., fallt
nicht besser aus.

19 Vgl. BROADHEAD, op. cit., zu diesen Stellen,

20 ScrHoLIE zu AiscHYLos, Perser 620 (in: ,Aeschyli Tragoediae . . ., Den Haag
1745%, 269); vgl. als Begriindung fiir diese Bemerkung Aiscuyros, Perser 709f.
2t Vgl. neben der in Anm. 9 genannten Prurarcu-Passage z.B. C. CAPELLE,
Vollstindiges Worterbuch iiber die Gedichte des Homeros und der Homeriden,
Leipzig 1889%, 133, s. v. ,8aiuwv”; das Wort werde einmal ,ganz wie teog, Gott,
Gottin“ gebraucht, zum andern aber werde auch an eine ,besondere Gottheit®
gedacht, doch ,ist nicht bei Hom. an die Mittelwesen oder Ddmonen zu denken®.
Vgl. J. ter Vruct-Lenz, Geister (Dimonen): B. 11. Vorhellenistisches Griedhen-
land (in: RAC, Lieferung 68, Stuttgart 1974), Sp. 600f, wo iiber das Wort gesagt
wird: ,Es ist unbestimmter als #edg u. wird vielfach benutzt, wenn eine augen-
blicklich bemerkbare géttliche Wirksamkeit hervorgehoben werden soll, wenn
man nicht weiff, mit welcher Gottheit man zu tun hat, oder wenn man das dahin-
gestellt sein lassen will. Im letzten Fall kann es einfach als Substitut fiir $eig
gebraucht werden (G. Patroni, La voce daipwv in Omero: RendAccltal Ser. 1, 7
[1940] 99/104 mag daher teilweise Recht haben, wenn er meint, die Wahl
zwischen ¥e6c u. daipwy sei durch metrische Riicksichten bestimmt worden) . . .%.
Vgl. auch H. Nowax: Zur Entwicklungsgeschichte des Begriffes Daimon, Bonn
1960, 9. — Ein alteres Beispiel: In der Enarratio des Urrian zu einer DEmo-
sTHENES-Rede findet sich der Hinweis: ,008&v . . . Siogéoel 10 doupdviov Tod
Deoli mopd voig Phrogow® (in: Demosthenis et Aeschinis Principum Graeciae
Oratorum Opera, cum . . . Ulpiani Commentariis, . . . graecolatina . . ., Anno-
tationibus illustrata: per Hieronymum Wolfium . . ., Frankfurt 1604, 26). Der
Herausgeber und Kurator dieser Ausgabe, H. Worrtus, greift die DemosTHENES-
Stelle (Olynthiaca II) ebenfalls auf und gibt wohl den schénsten Kommentar:
ydiscrimen fedv nol douuovav veteres saepe confundunt: nec mirum: cum corum
dii dacmones fuerint® (op. cit., 1264).

Eine andere Meinung hat allerdings M. UNTERSTEINER, [l concetto di doipov in
Omero, Atene e Roma XLI, 1939, 93ff.

22 Vgl. H. Frisk, Griechisches Etymologisches Worterbuch, Heidelberg 1960, Bd. I,
841 s.v. ,00iuov®, und die von Nowak, op. cit., I, Anm. 1 genannte Literatur.
28 NiLsson, op. cit., 218.
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Nun haben sich die Griechen selbst mit Aufkommen von Uberlegun-
gen zu Sprache und Wortgebrauch Gedanken iiber Namen und Bezeich-
nungen gemacht. Diese Art von Umgang mit Sprache findet ihren
Niederschlag in Platon’s Dialog Kratylos. Die Frage nach der Wahr-
heit von Benennungen, die zur Frage nach dem eigentiimlichen Benennen
durch die Sprache der Menschen fiihrt*, hatte in der Geschichte der
Philosophie schon vor dem Auftreten der Sophistik Bedeutung®. Auch
hat Herodot dieses Problem beriihrt, doch bleibt seine Beschreibung
allgemein: die Pelasger hitten in fritheren Zeiten keine Namen fir die
Gotter gehabt, als sie ihnen in Dodona opferten®, Diese Namen seien
dann spiter aus Agypten gekommen und hdtten erst dann im Kult
Verwendung gefunden. Schlieflich hitten Homer und Hesiod eine
»deoyovin® erfunden und den Géttern auch ,émovupior — ,Beinamen®
gegeben. Die sprachliche Seite der Benennung bleibt aber aufler Acht,
besonders hinsichtlich der Begriffe selbst.

Im Kratylos kommt gerade diese Seite in den Blick. Sokrates unter-
sucht die Etymologien von Namen, wobei die Rede auf ,feol”,
Soubuovec”, ,fowec® und ,dvdodmor” kommt¥. Was sagt nun Sokrates
tiber ,daipwv? Die Passage des Dialogs lautet:

Sokrates: ,. .. was soll wohl der Name ,daimones’ bedeuten? . . . Du weifit doch
was Hesiod sagt, dafl die Daimonen waren?*“

Hermogenes: ,1ch entsinne mich nicht.”

So.: ,Auch nicht, daf er sagt, das erste Geschlecht der Menschen wire das goldene
gewesen?“

H.: ,Das weif} ich schon.”

So.: ,Von diesem nun sagt er:

Aber nachdem nun dieses Geschlecht nach dem Schicksal®® herabsank,
Werden sie Daimonen, fromme, tiberirdische, genannt,
Edle, Unheilabwender, Wiichter sterblicher Menschen®.*

H.: ,Und was nun?“

So.: ,Dafl ich meine, er sagt iiber das goldene Geschlecht nicht, dafl es aus Gold
gewachsen war, sondern daf es gut und schén war. Beweis ist mir dafiir, dafy
er auch uns das eiserne Geschlecht nennt.”

H.: ,Richtig sprichst du.”

So.: ,Also glaubst du doch, er wiirde, wenn einer unter den Jetzigen gut wire,
von diesem sagen, dafl er aus jenem goldenen Geschlecht sei?”

H.: ,Offensichtlich.”

2 Vol. Praton, Kratylos 391 b 3ff.

25 Vel, ParmENiDES B 8, 88; B 9. Vgl. auch Papyrus Dervini, col. 17: W. Buz-
kerT, Orpheus und die Vorsokratiker (in: Antike und Abendland XIV, 1968,
93—114).

26 Heronot 2, 52f.

27 Vgl. Praton, Kratylos 397 b 4f.

28 oo yoi' © heift es bei Hesiop, Erga 121.

28 Zitiert nach Hestop, Erga 121—123.
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So.: ,Die Guten sind aber nichts anderes als die Verniinftigen?“

H.: ,Die Verniinftigen.”

So.: ,Dies nun sagt er vorziiglich, wie mir scheint, von den Daimonen: Weil sie
verniinftig und kundig waren®’, nannte er sie daimones; denn in unserer
alten Sprache trifft dies der Name. Er sagt dies nun richtig und auch viele
andere Dichter sagen so: wenn ein Guter stirbt, hat er grofie Zuteilung und
Ehre und wird Daimon® gemifl des Beinamens der Vernunft. Dies nun
nehme auch ich an, dafl jeder Mensch, der gut wire, daimonisch ist im Leben
und Sterben, und richtig ,Daimon’ genannt wird?2.*

Diese Etymologie — auch wenn sie als ,didaktische Liige® Platon’s
aufgefafit werden kdnnte — bringt wichtige Momente zur Klirung, die
sich, wie deutlich gesagt wird, von alter Zeit her, nidmlich von Hesiod
tiber viele andere Dichter, bis Sokrates einheitlich darstellen. Haben
Menschen, solange sie leben, bereits ,daimonisches” in sich, so ,werden®
sie nach dem Tode zum Daimon®. Dabei ist nicht von einem Auf- oder
Abstieg in eine neue Erscheinungsform die Rede, sondern eher von einer
Freilegung dessen, was als ,8cuuéviov® angelegt war: diese Anlage war
eine Kunde, wie Sokrates behauptet.

Der platonische Sokrates zitiert Hesiod; so kann auch eine andere
Stelle, an der Hesiod das Wort ,daluwv® verwendet, herangezogen
werden. In der Theogonie heiflit es*, der Sohn der Eos und des Kephalos,
Phaeton, sei in der zarten Bliite seiner Jugend als Jingling mit kind-
lichen Gedanken noch von Aphrodite geraubt worden: sie habe ihn zum
.Bewacher ihres Schreines bei Nacht® gemacht, zum ,strahlenden
Daimon“?®,

Auch hier ,wird“ ein Mensch zum Daimon. Ist es auch nicht — wie
ja eigens hervorgehoben wird — die Tugend der Vernunft, die Aphro-
dite zum Raub veranlafit, so ist doch auch hier deutlich, daf ,Daimon®
keine Bezeichnung fur einen urspriinglichen Zustand ist. In beiden Fil-
len wird erst von Entschwundenen — durch Tod hier, durch Ent-
riickung dort — als ,dafpovec” gesprochen. Ubereinstimmend ist auch,
dafl diese eine bestimmte Tétigkeit ausiiben®. Beide Stellen beziehen
das ,daipwv® auf Geborene, deren Zustand durch das Entschwinden
gewandelt wird: ,8aipwv® wird ein Geborener, um es hinfort zu sein.

30 gpodvipo xol Safpoves®; vgl. zu dofuwy auch HoMmer, Ilias 23, 671,

3 yiyverow daipov,”

32 Praton, Kratylos 397 e 2 — 398 c 4.

3 Ob hier an eine Reinigung etwa im Sinne von Empepoxies (vgl. B 146) zu
denken ist, mufl hier unentschieden bleiben. Vgl. auch Empepoxies B 115, 5.

34 Hesiop, Theogonie 986f.

%, . .. mofoaro, dalpove diov.“ Hesiop, Theogonie 991; genau die gleiche
Verwendung findet 8aipwv bei Tueocnis, 1848 (ed. Epmonps)!

3 Auf den Reiz einer genaueren Tatigkeitsbeschreibung des Daimon Phaeton
mufl hier verzichtet werden.
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Vom Wechsel alles Ubergénglichen”, dem auch die Sterblichen ausge-
setzt sind®, geschieht ein Wandel zum ,Daimon®, den die alte Dichtung
als Ergebnis einer Anlage oder eines gottlichen Eingriffs, die spitere
Philosophie als Tatigkeit des Freilegens der Vernunft auffafite.

Doch auch Sokrates geht nicht auf Homer, sondern auf Hesiod zuriick;
sollte die Differenzierung der Begriffe tatsdchlich erst nach Homer ein-
gesetzt haben?” Da jedoch ,von Anfang an alle von Homer gelernt
haben“*, mufl — mit dem bisher Gesagten als Anhalt — zu ihm zuriick-
gegangen werden; er selbst ist nicht mehr befragbar, also ist ausschlieilich
die homerische Dichtung zu priifen, wie das auch Sokrates richtig her-
vorgehoben hat?,

Ein erster Uberblick iiber die Stellen, an denen Homer das Wort ver-
wendet, zeigt sogleich einen bemerkenswerten Unterschied zwischen Ilias
und Odyssee: in der [lias-Dichtung ist mehrfach die Rede davon, dafl
ein Daimon im Verbund mit einem Helden in den Kampf eingreift®
oder ein Held ,8afpove looc® — ,einem Daimon gleich® gegen seine
Gegner anrennt®®. Diese nahe Verbindung zu einem Sterblichen findet
sich in der Odyssee nicht; dort leitet der Daimon, indem er jemanden
fiihrt*#, oder er gibt etwas in den Sinn®, und an keiner Stelle tiberhalb
der Erde erscheint er selbst®.

Dieser Unterschied mufi nicht auf einen Widerspruch deuten. Ein-
heitlich ist ndmlich allen Stellen die Absetzung des Daimons vom ,Gott-
lichen®. In der llias stiirmt der Held Diomedes gegen den von Apollon
geschiitzten Aineias an, doch Apollon schldgt ihm dreimal den Schild zur
Seitet”. Beim vierten Male stiirmt Diomedes ,dainove ioog® — ,einem
Daimon gleich“. Genau dies bemerkt Apollon, indem er Diomedes
zurechtweisend den Unterschied von Géttern und anderen auf der Erde
Wandelnden hervorhebt:

3 Vgl. Hsrovor, Prooemium; dazu B. Unpe, Die Krise der Gegensitze:
‘IZTOPIH bei Hekataios, Herodot und Thukydides, in: Tijdschrift voor Filo-
sofie 88 (1971), 559—571.

38 Vgl. dazu H. FriAnker: EOHMEPOZX als Kennwort fiir die menschliche Natur
(in: Wege und Formen friihgriechischen Denkens, Miinchen 1968, 23—39).

3 Vgl. Anm. 21; Nowak, op. cit., 38ff.

4 Xenoraanes B 10; vgl. Praton Politeia 606 e 1f.

4 Vgl. PuaTon, Hippias Maior 365 c 8f.

42 HoMer, Ilias 15, 467f.; 15, 418 = 21, 93.

13 Howmer, Ilias 5, 488; 5, 459 (Diomedes gegen Apollon); 16, 705; 16, 786
(Patroklos gegen Apollon); 20, 447 (Achill gegen Apollon), 20, 493; 21, 18 (Achill
im Gefecht).

4“4 Howmer, Odyssee 7, 248; 14, 386; 17, 243; 17, 446; 18, 146; 21, 201; 24, 149.

4% Howmer, Odyssee 8, 27; 4, 275; 9, 381; 12, 295; 14, 488; 19, 10; 19, 138.

4 Hingegen erscheint in der Unterwelt ein Daimon, der dem Tantalos das
Wasser , wegschliirft*: Homer, Odyssee 11, 587.

4 Homer, Ilias 5, 482f.
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»Hiite dich, Tydeus’ Sohn, und weiche, und nicht den Géttern
Gleich wolle dich denken, wenn nicht vom gleichen Stamm sind
Unsterbliche Gétter gegeniber den auf der Erde wandelnden Menschen®®.©

In einer Parallelsituation wird der Unterschied noch deutlicher, als
Apollon namlich den zum vierten Male anstirmenden Patroklos dem
Tode preisgibt®.

Auch in der Odyssee zeigt sich, wie die Daimonen gegen die Gotter
verschieden sind. Ein Daimon setzt dem Odysseus mit einer Krankheit
zu, doch die deof bringen die Rettung®. Einheitlich ist weiterhin, daf}
wDaimon” etwas bezeichnet, das iiber Menschen Mafl hinaus erscheint. So
sagt in der [lias Menelaos von Hektor, als er sich vom Kampf mit ihm
zuriickziehen will, er fiirchte nicht den Zorn der Seinen:

»0mmot” Gvno 206l mods daipove goti pdcheotar,

Gv ne Beog ng . . P —

»Sofern ein Mann gegen den Daimon mit dem Helden kimpfen will,

den selbst der Gott ehrt . . . (wird sich bald Unheil gegen ihn wilzen).*

Zusammen mit Aias wiirde er den Kampf aber auch ,mpdc dafuova“s
— ,gegen den Daimon® aufnehmen: beide Helden zusammen wiirden
auch gegen das iiber einen Menschen hinaus Erscheinende bestehen kon-
nen. Der erscheinende Hektor ist hier nicht als Daimon, wohl aber als
mit einem Daimon verbunden angesehen, wie er auch an anderer Stelle
iiber Menschenmafl hinaus erscheint, so daf} die Argeier bei seinem An-
blick vermuten, ein Gott sei vom Himmel gestiegen®. Wenn Patroklos
den zirnenden Achill ,olv daipovi“® — ,mit (Hilfe) des Daimon“ zu
iiberreden suchen soll, den kimpfenden Danaern zu helfen, so bezeichnet
auch hier das Wort das uber gewohnliche Sterbliche Hinausreichende,
das in Verbindung mit einem Geborenen wirkt: sind doch vorherige
Versuche gescheitert, Achill zur Aufnahme des Kampfes zu bewegen.

Die Wendungen ,mpoc dafpove” und ,ovv doipovi® zeigen die Ver-
bindung zu einem Geborenen; sie zeigen aber auch die iibermenschliche
Starke dieser Verbindung. Dabei ist — in der Ilias — von Verbindun-
gen zu lebenden Menschen die Rede, und diese selbst konnen #OQTLOVL
looc“ erscheinen. In der Odyssee wirken die Einfliisse des Daimon auf
die Menschen, ohne dafl eine lebendige Verbindung erkennbar wire;
auch diese Einflisse tibersteigen die menschlichen Kriifte. Nirgends aber
ist vom Ende eines Daimon berichtet, vielmehr wohnt Zeus auf dem
Olymp ,peré dofuovog dAhovz“® — ,mit den anderen Daimonen®. Die

48 HowMmer, Ilias 5, 440—442.

4% Howmer, Ilias 16, 786f; vgl. 20, 447.

50 Homer, Odyssee 5, 396f.

51 HoMmeRr, Ilias 17, 98f.

52 HoMmer, Ilias 17, 102f.

53 Howmer, Ilias 6, 102f.

54 Homer, Ilias 11, 792; vgl. 15, 408.

5 Howmer, Ilias 1, 222; zu beachten ist die bei Homer seltene Pluralbildung
Loatpoves”.

176



Daimonen miissen also ,langes Leben erlost“®® haben; auch dies hebt sie
iiber die gewdhnlichen Sterblichen hinaus.

Das Verhiltnis zwischen den Vorstellungen, wie sie in der [lias anzu-
treffen sind, und denjenigen in der Odyssee zu kldren, scheint nicht un-
moglich. Es ist zu beachten, dafl die Verbindung eines Helden mit einem
Daimon nur von ganz auflergewohnlichen Menschen ausgesagt wird;
hierin ist der [Ilias-Dichter ganz konsequent. Er handelt sich um Dio-
medes®, Patroklos® und Achill®, auf der Gegenseite um Hektor®.
Gerade Hektor aber ist es, der dem Diomedes einen Satz zuruft, dessen
Verstindnis eine Briicke zwischen den Vorstellungen der Ilias und der
Odyssee schlagen kann.

Als Diomedes erwigt, vor dem anstiirmenden Hektor die Flucht zu
ergreifen, nennt dieser ihn eine ,schlechte Dirne“® und droht ihm, nie-
mals werde er in Troja eindringen noch die Frauen in Schiffen weg-
fuhren: ,mégog tou dafpova dbow“® — ,vorher werde ich (dir) den
Daimon geben“®. Was Hektor meint, ist offensichtlich: vorher werde er
den Diomedes téten. Wie aber kann er einen solchen Ausdruck gebrau-
chen?® Die Daimonen sind doch iiber Menschenmafl hinaus, sie bewirken
vieles gegen den Willen der Menschen®, doch nie ist die Rede davon, dafl
sie ihnen gehorchten. Unmoglich also kann Hektor meinen, er sende dem
Diomedes einen Daimon zu, der ihm schaden solle.

Nun ist zu erinnern, was nach homerischer Auffassung beim Tod eines
Menschen geschicht; denn um die Totungsabsicht handelt es sich ja im
Ausspruch Hektors. Beim Tode wird der Korper des Supos und der

5 Wie sich EmpEDOKLES ausdriickt; vgl. EmpepokLes B 115, 5. Die Langlebig-
keit — ob sie nun auf neuntausendsiebenhundertundzwanzig Jahre begrenzt ist,
wie PLurarcH (De defectu oraculorum, cap. XI) errechnet, jedenfalls aber weit
iiber ein Menschenleben geht — lafit wiederum an die Argumentation des
SokraTEs denken: PraTton, Kratylos 898 b 5f.

57 Howmer, llias 5, 438; 5, 459; 8, 166.

58 HoMER, Ilias 16, 705; 16, 786.

% Howmer, Ilias 20, 447; 20, 493; 21, 18; 21, 227.

% Howmer, Ilias 17, 98; 17, 104.

% Eine doppelte Beschimpfung!

%2 Howmer, Ilias 8, 166.

8 Die interpretierenden Ubersetzungen zu dieser Stelle aufzufithren, ginge iiber
das Maf; fast immer wird der Sinn ,Schicksal vollenden“ unterschoben, ohne
dafl der Ausdruck erklart wird. So verfuhren bereits die Scholiasten (vgl.
Scholia Graeca in Hom. Iliaden, rec. HartmuTr Erpse, Bd. II, Berlin 1971,
331; oder Eustatan Commentarii ad Homeri Iliadem, Tom. I, Leipzig 1827,
198; u. a.), und so ibersetzten — ohne Erkldrung — auch die Modernen.

8 Vgl. dazu W. Lear, The Iliad, Bd. I, Amsterdam 19602, 343, der immerhin
auf das Ungewdhnliche aufmerksam macht: ,a strange expression; not elsewhere
found 5.

85 Vel. HoMER, Ilias 15, 418; 21, 98. Odyssee-Belege sind reichlich, z. B. 5, 396;
12, 169; 14, 488; 18, 256; 19, 512; 24, 306.

2 ZMR, Heft 8/75 1577



Yuyf) beraubt®; dies ist bei Tier und Mensch gemeinsam®. Nur die
Knochen bleiben zuriick, wenn der duudc entschwindet®. Die vy steigt
zum Hades hinab®, wo sie ein Dasein als gidolov fithrt™. Das Ausein-
anderbrechen der Verbindung von duuég und vy im Korper bedeutet
den Tod des Korpers™. Wahrend die yuyn, sofern der Korper bestattet
wurde, nicht wiederkehrt™, so kann sie doch als Nichterscheinende per-
sonal vorgestellt werden™.

Hektor will dem Diomedes ,den Daimon geben®. Von Diomedes war
gesagt, dal er ,einem Daimon gleich® anstiirmen konnte. Das Téten
eines Daimon-Gleichen — und auf keinen anderen bezieht sich die For-
mulierung — kann also ,den Daimon geben“ heiflen; nur im Ausnahme-
fall, ndmlich der Gegeniiberstellung zu Apollon im Kampf oder in der
Todesdrohung wird auf den ,Daimon® abgehoben, dessen Wirken in
oder an dem Helden ansonsten nicht erkennbar ist. Diese Unerkennbar-
keit, die vom Korper losgeldst auch die personale Identitit eines Daimon
unerkennbar macht, unterscheidet abermals von den Géottern, die sich
anderer Korper bedienen, wollen sie nicht erkannt werden™ Nur am
Menschen kann die Verbindung zum Daimon als Erscheinendem abge-
nommen werden, und zwar nur an dem Menschen, der durch diese Ver-
bindung von gewdhnlichen Sterblichen unterschieden ist.

Und doch wirkt der Daimon gleichsam verdeckt im Lebenden, solange
Yuyf) und Svpdc den Kérper zusammenhalten. Erst aus der Teilung bei-
der kommt das zu Tage, was die Verbindung iiber das Mafl der anderen
Menschen erhob. Im Tode also entsteht™ der Daimon: so kann ,den
Daimon geben® fir einen Daimon-Gleichen nur seinen Tod bedeuten,
da fiir ihn der Zusammenhalt von yuy# und $uudg gebrochen ist™.

Der Tod des Daimon-Gleichen setzt den Daimon frei, ,gibt‘ den
Daimon. Anders als die yuyoi aber greifen die Daimonen in das Leben
der Sterblichen auch nach dem Tode ihres urspriinglichen Trigers ein,
doch als Nichterscheinende, ohne eine personale Vorstellung zu geben.

%6 Vgl. Homer, Odyssee 21, 1581f; 21, 170. Ilias 11, 334.

87 Vgl. HomMer, llias 8, 294; 12, 150.

% Vgl. Homer, Ilias 12, 386.

% Vgl. Homer, Odyssee 10, 560.

70 Vgl. HoMmEr, Odyssee 11, 476.

" Vgl. die schone Stelle Homer, Odyssee 11, 2171.

7 Vgl. die Rede der 1puy# des Patroklos; Homer, Ilias 23, 691.

™8 Dies zeigt der Anblick der Toten in der Unterwelt; Homer, Odyssee Buch 11.
7 Vgl. Homer, Odysse 1, 105 u. a.

" Hier ist an die Formulierung des SoxrATES (,yiyveror dainwv®) zu erinnern;
vgl. Anm. 81. Ebenso ist bei Hesiop und Turocnis die Beziehung des ,Wer-
dens® oder ,Gemachtwerdens® gegeben; vgl. Anm. 35.

" Hier zeigt sich die begriffliche Verwandtschaft von ,daipwv® und ,dalopw®
(vgl. Anm. 22). Die Teilung ist es, die den Daimon offenlegt; durch Teilung ent-
steht der daipwy.
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Nur ihr Wirken ist deutlich. Dies betrifft die daimonische Kraft sowohl
zu Lebzeiten des sie tragenden Menschen wie nach der Freisetzung. Da
der Weg der yuyn zum Hades festgelegt ist, kann eine Beziehung zum
Hopde des Menschen angenommen werden™.

Der Vorzug des Daimon gegeniiber den anderen Menschen ist sowohl
zu Lebzeiten seines Trigers wie nach der Teilung von quyy und dupdc
deutlich: zunéchst befdhigt er zu ungewohnlicher Leistung, sodann ist
ihm die Wiederkehr zur Erde, zumindest als Wirkender, wenn auch als
Nichterscheinender, moglich. In der [lias ist fast ausschliefilich die eine
Seite, in der Odyssee die andere Seite dieses Wirkens betrachtet.

Das Ergebnis dieses Riickgangs zu Homer ist deutlich. Hesiod hilt
die Bedeutung von ,daipwv®, erklirt aber die genealogische Herkunft
der Daimonen. Stets aber bleibt die Auffassung von der vorausgehenden
Teilung gewahrt, die die Entfernung vom menschlichen Kérper angibt.
Und SokraTEes sagte deutlich, dafl nach dem Tode erst diejenigen, die
»daimonisches“ in Leben und Sterben haben, nach dem Tode ,Daimones®
genannt werden™. Was ist nun bei Aischylos und Euripides gesagt?

Bei Aischylos wird die Bestimmung von Saipwv, wie sie sich ergeben
hat, genau durchgehalten. Die Abhebung gegen Homer liegt im Versuch,
einen Daimon erscheinen zu lassen. Dies ist nur deshalb tiberhaupt
zu bewirken, weil es bereits klar ist, um welchen Daimon es sich handelt
und man ihn mit Namen anrufen kann™. So wird zunachst auch ver-
standlich, dafi Dareios als lebender Kénig den Beinamen ,igodaipwv“®®
— ,daimongleich erhdlt®; er ist kein Daimon, solange er Konig ist,
sondern feog fiir die Perser®. Bezeichnete das ,icodoipwv” seine unge-
wohnliche und fiir jeden Menschen iiber das Mafl gehende Erscheinung
als Konig, so trifft das ,8ed6c” das Verhiltnis zu den Untertanen. Dieses
Verhiltnis ist anderer Art als dasjenige zu Atossa®, und dementspre-
chend setzt es sich nach dem Tode des Dareios verschiedenartig fort.
Atossa spricht von Dareios als ,8aiuwv“®, weil fiir sie kein Untertanen-
verhdltnis gegeben ist®®. Die Alten jedoch sprechen auch nach der Er-

" Diese Beziehung wird bei der Daimon-Beschwérung bei Aiscuyros, Perser
607f, insbesondere wenn an die Gaben des Opfers gedacht wird: der Zusammen-
‘hang von Wein und Blut, dessen die Toten ermangeln, deutlich.

" Vgl. Praton, Kratylos 898 b 5f.

" AiscuyLos, Perser 620f.

80 ArscuyLros, Perser 633.

81 Dies bezieht sich auf den lebenden Konig; in der Tat ist Dareios nicht mehr
Kénig der Perser, sondern natiirlich Xerxes. So ist der Beiname eine Erinnerung
an den Lebenden.

82 Vgl. Aiscuyros, Perser 709f; vgl. 155f.

8 Dies zeigt sich ja auch beim Beginn des Gesprichs des Daimon mit den Alten
bzw. Atossa; AiscayLos, Perser T08f.

8 Aiscayros, Perser 620f; 845.

8 Vegl. Aiscuyros, Perser 155f; vgl. 703f.
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scheinung des Daimon Dareios von ihm als ,igd%eog“®, weil sie ihn
immer noch gleich einem Gott verehren. Als sie den Daimon selbst an-
rufen, geben sie sogleich einen Zusatz: ,peyovyii® — .hochbertihmt®,
und indem sie sein Erscheinen erhoffen, sagen sie auch, was er fiir sie
ist: ,Persiens susaentstammter Gott*®”. Die Zusammenstellung von
Looipwv und ,Oedc” zeigt ganz genau, wie sich das Verhaltnis beider
Worte darstellt, und es zeigt ganz genau, was es mit dem Daimon
Dareios fiir eine Bewandtnis hat: wird doch nur der nicht oder nicht
mehr Erscheinende Daimon genannt®®.

Aber auch die Wirkung von nichterscheinenden Daimonen hat
Aischylos im Blick. Als dem Daimon Dareios der Ubergang des Xerxes
iiber den Bosporos geschildert wird, vermutet Atossa, daf} ,irgendeiner
der Daimonen“® dabei mitgewirkt haben konnte, dieses verwegene Un-
ternehmen durchzufiihren, und der Daimon Dareios bestatigt:

e - - WEyac Tvg MADe daipwv, Gote piy poovely xoldg“® —
,Ein grofler Daimon kam, so dafl (fiir Xerxes) nicht recht zu denken war.*

Dieses Verstindnis vom Wirken eines Daimon, zumal vom schlechten
Wirken, gleicht demjenigen des Odyssee-Dichters®™.

Bei Euripides nun findet sich eine Stelle®?, die alle genannten Bedeu-
tungskreise umschlieft. Dort heifit es:

SAbTa, motd mpotlav’ dvdpde,

viv &’ Eotl pdroalpa doipwy

yoig’, & moTw, £d 88 Soing®.“ —

»Sie starb anstatt des Mannes,

Nun aber ist sie seliger Daimon:

Sei gegriifit, Hehre, Gutes mégest du geben!®

Alkestis, die sich fiir ihren Mann opferte, kann nach dem Tode als
»ooipwv® bezeichnet werden; da sie im Leben edelmiitig war, darf Gutes
von ihr erhofft werden, denn als Erscheinende wirkte sie Gutes, als
Daimon mdge sie Gutes bewirken.

Dieser Zug weist nun auf das Verstdndnis von ,daluwv®, wie es die
sspatere Auffassung® aufgegriffen hat. Platon lafit im Symposion
Sokrates sagen, was ein Daimon ist; dieser mufl es wissen, beruft er sich
doch selbst auf ein ,daundviov® als persénliches Prinzip. Aber Sokrates
gibt wieder, was ihm Diotima sagte, und erhéht damit den Anspruch

88 ArscuyLos, Perser 856.

87 ArscuyLos, Perser 643,

88 Vgl. AiscHyros, Perser 620f; 641; 845.

8 AiscuyLos, Perser 724.

9 ArscuyLos, Perser 725,

91 Vgl. Arscuyros, Perser 345; 354; 472; u.a. Homer, Odyssee 3, 166; 5, 396;
12, 295 u.a.

92 Buripipks, Alkestis 1002f; vgl. Anm. 6.

93 FEurreipes, Alkestis 1002—1004.

% Praton, Apologie 31 c 4f.
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seiner ‘Aussage in das Allgemeine. Ein Daimon ist ,petafd dvnrod nal
ddavatod“® — ,zwischen Sterblichem und Unsterblichem®. Dies ist inso-
fern genau, als mit dieser Beschreibung der Gegensatz von Geburt und
Tod, dem Werden und Vergehen alles Sterblichen gegeniiber dem
Ruhen des Unsterblichen vermittelt wird. So ist es kein Zufall, dafi die
griechische Philosophie ihre Vollendung in der Beschreibung der
»edapovia” fand®.

Und so ist es auch kein Zufall, dafl diese ,Daimonologie® her-
ausfordernd auf diejenigen wirken mufite, die einen Meister zu kiinden
wuflten, dessen Reich nicht von dieser Welt ist.

% PraTon, Symposion 202 d 11.
9 Vel. AristoreLes, Nikomadhische Ethik, Buch 10.
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ZUR BEDEUTUNG UND SITUATION
DER PASTORALINSTITUTE IN DER DRITTEN WELT *

von Hans Czarkowski

2. National Biblical, Catechetical and Liturgical Centre — NBCLC —
Bangalore/Indien

Zur Geschichte und Zielsetzung

Auf der Generalversammlung der Indischen Bischofskonferenz (CBCI —
Catholic Bishops’ Conference of India) im Oktober 1966 in Neu-Delhi
wurde je eine bischofliche Kommission fiir Katechese und fir Liturgie
neu gebildet. Die indischen Bischofe ernannten D. S. AMALORPAVADASS!
zum Sekretir beider Kommissionen. Zugleich wurde beschlossen, in Ban-
galore ein Nationalzentrum fir Katechese und Liturgie einzurichten. Die
Aufgabe des Direktors wurde ebenfalls D. S. AMALORPAVADASS iibertra-
gen®. Durch die Personalunion sollte die Arbeit der beiden Kommissionen
und des neuen Zentrums leichter und besser koordiniert werden konnen?®.
Nach der Vorbereitung im Februar 1967 konnte das Zentrum am 7. Mérz
1967 von VaLErIAN KarDINAL GrAcIas, als Vorsitzendem der ,Indischen
Bischofskonferenz“, erdffnet werden. Die beiden Kommissionen hatten
ihre erste Zusammenkunft vom 8. —9. Mérz 1967. Im Juni 1971 iiber-
nahm das Zentrum noch die Aufgaben der Koordinierung der Bibelarbeit
in Indien; eine entsprechende Bibelkommission wurde im April 1972 in
Madras bei der Generalversammlung der ,Indischen Bischofskonferenz®
konstituiert!. Das NBCLC versteht sich als Organ und Exekutive der ent-
sprechenden bischiflichen Kommissionen. Bei der Griindung orientierten

* Vgl. ZMR 59 (1975) 112—126. — Die Berichte iiber die Pastoralinstitute in
Asien stiitzen sich auf die in der Dokumentation von Missio-Aachen vorhandenen
Unterlagen sowie auf Gespriache mit Mitarbeitern einzelner Institute. Sie erhe-
ben keinen Anspruch auf Vollstindigkeit, sondern mochten die weitere wissen-
schaftliche Untersuchung der Arbeit der Pastoralinstitute in der Dritten Welt
anregen.

t D. S. AMALORPAVADASS, geb. am 15. Juni 1932 im Bundesstaat Madras/Indien;
April 1959 zum Priester der Erzditzese Pondicherry-Cuaddalore geweiht. Nach
dreijahriger Tatigkeit am katechetischen Zentrum in Tindivanam im Bundes-
staat Madras besuchte er von 1962 bis 1965 die Katholische Universitit in Paris
(Dr. theol. und akademischer Grad des Master fiir Pastoralkatechese). AmMaLOR-
PAVADASS publizierte zahlreiche Aufsitze und Schriften zu pastoralen und mis-
sionstheologischen Fragen; er wurde zum ,Spezialsekretdr® der Romischen Bi-
schofssynode (27. 9. 1974 — 26. 10. 1974) berufen.

2 Vgl. Long term Programme for Catechetical & Liturgical Renewal in India,
Bangalore, NBCLC, 1967; hier 4.

3 Vgl. The National Centre at the service of the Church in India; vervielfiltig-
tes Manuskript des NBCLC (nicht ediert), Nr. 633/3772/300.

4 Vgl. The National Centre at the service ..., a.2.0.
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sich die Bischéfe bewufit an den Beschliissen des II. Vatikanum zur Férde-
rung der pastoralliturgischen Bewegung.

Inshesondere wird der Errichtung von liturgischen Instituten in den
Konzilstexten® besondere Bedeutung zugemessen. Das Institut in Banga-
lore erfiillt zwei Hauptaufgaben: 1. als Sekretariat der nationalen bischof-
lichen Kommissionen fir Katechese, Liturgie und Bibelarbeit soll es die
pastorale Gesamtplanung in diesen Bereichen koordinieren; 2. als Natio-
nalzentrum fithrt es eine umfassende Bewuftseinsbildung zur liturgischen,
biblischen und katechetischen Erneuerung der katholischen Kirche in Indien
durch. Die Zielsetzungen wurden im Frithjahr 1967 in einem ,Langzeit-
programm“® detailliert festgelegt, das sich aus der institutionellen Ver-
bindung von bischoflichen Kommissionen mit einem Pastoralzentrum
ergibt. Der englische Originaltext bietet eine gute Ubersicht:

National Commission for Liturgy — National Liturgical Centre

— diffusion of documents
from abroad

“1. Taking Practical Initiatives
for the application of the Consti-

tution on the Sacred Liturgy.

. Preparation of Aids
required by the decrees of the
plenary body of Bishops.

. Formation & Training

Institute of Pastoral Liturgy

— Intensive Courses 2 or 3 months

— Summer seminars

— occasional conferences,
for:

— secretaries of diocesan / regio-
nal liturgical commissions

— professors of liturgy

— priests in the ministry

— Religious: CRI

— Lay Apostolate movements

— teachers of music

— composers of music

— artists

— builders of churches

at all levels, esp., higher cadres.

4. Information & Publication

— building up a documentation
centre

from the country

— editing review: Word & Wor-
ship

— fostering regional reviews on
the subject

— answering queries

— publishing books & booklets

— sales depot of liturgical material

— building up a good library

— liturgical weeks & congresses

. Research & Experimentation

through sub-commissions,

in view of adaptation:

ordinary and extraordinary

— the Holy Mass

— the Sacraments in general

— catechumenate and Baptism

— Sacrament of Confirmation

— Marriage ceremony

— Sac. of the sick & funeral ser-
vice

— Sacrament of Penance

— the Sacramentals

— popular devotions

5 Vgl. Konstitution iiber die heilige Liturgie, Nr. 44. Vgl. auch Long term pro-
gramme ..., 2.2.0., 4.
¢ Long term programme ..., 2.2.0.
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6. Promotion of Sacred Arts

— sacred music
— decoration & painting
— sculpture & architecture

7. Biblical Apostolate

— Production & distribution of
Bibles in Indian languages

— Promotion of various forms of
Biblical apostolate

— Word of God in the Liturgy

8. Organisation & Coordination
— by organising diocesan / regio-
nal liturgical commissions and
enabling them to function effec-
tively.
— by making the Centre a rendez-
vous, an animating organism
— by Coordinating work
— by All-India meetings
— by Regional meetings:
— regional liturgical commss.
— diocesan liturgical commss.
— by periodical reports
— by visits and circulars

9. Pastoral Integration

With other organisations & bran-
ches of Pastoral Action in India,

10.
. With the S. Congr. for Divine

in view of a ‘total pastoral action’:
— evangelisation or missionary
activity
— catechetics
— pastoral care
— lay apostolate movements
— institutions & organisations of
CRI (regional & national)
— educational institutions & set-up
— charitable institutions
— Institutes of formation
— Social Action, socio-economic
development
— family movements
— ecumenical efforts by
— mutual visits
— exchange of documents,
programmes & publications
— mutual representation in
meetings, seminars and
courses

International Liaison

Worship in Rome

With the Liturgical Commissions
of Bishops Conferences of other
countries.

. With Liturgical Institutes & Cen-

tres abroad.”?

National Commission for Catechetics — National Catechetical Centre

“1. Taking Practical Initialives
for renewing and intensifying the
catechetical ministry according to
Vatican IL

2. Preparation of Aids

— drawing up a directory for
catechetical pastoral action

— drawing up guide-lines to pre-
pare syllabuses and textbooks
for various age-groups, catego-
ries, social milieus, for resto-
ration of catechumenate etc.

8. Formation & Training
Institute of Pastoral Catechetics

— Institute of one year

— Intensive Training Institute
2—3 months

— summer seminars of 2 weeks
each

— occasional conferences

for all those engaged in the cate-

chetical ministry:

— regional & diocesan directors
of Catechetics

— professors of Catechetics

— priests in the ministry

— Religious: CRI

— Lay Apostolate movements

— professional or full-time
catechists

7 Long term programme ..., a.a.0., keine Seitenangabe.
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— school teachers,
at all levels, esp. higher cadres

. Information & Publication

— building up a documentation
centre

— diffusion of documents
from abroad
from the country

— editing review: Word & Wor-
ship

— fostering regional reviews on
the subject

— answering queries

— publishing books & booklets

— sales depot of catechetical
material

— building up a good library

— catechet. weeks & congresses

. Research & Experimentation

through sub-commissions:

— Parent-Educators and religious
awakening of infants (3—5)

— CQCatechetical pedagogy of child-
ren at the age of reason (6—9)

— QCatechetical pedagogy of later
childhood (9—12)

— Catechetical pedagogy of teen-
agers (12—18, 18—24)

— Catechetical pedagogy of adults

— revival and reorganization of
catechumenate

— formation of catechists

— specialized pedagogy of the han-
dicapped, maladjusted & men-
tally retarded

— pedagogy of the illiterate

. Audio-Visual Media in Catechetics
— production

— distribution

— recommendation

. Biblical Apostolate

— Production & distribution of
Bibles in Indian languages

— Promotion of various forms of
Biblical apostolate

— Word of God in Catechetics

8.

Organisation & Coordination

— by setting up diocesan / regional
catechetical centres and enabling
them to function effectively

— by making the Centre a rendez-
vous, an animating organism.

— by coordinating work

— by All-India meetings

— by Regional meetings

— regional catech. centres

— diocesan catech. centres

— by periodical reports

— by visits and circulars.

Pastoral Integration

With other organisations & branch-

es of Pastoral Action in India, in

view of a ‘total pastoral action’:

— evangelisation or missionary
activity

— liturgy

— pastoral care

— lay apostolate movements

— institutions & organisations of
CRI (regional & national)

— educational institutions & set-up

— charitable institutions

— institutes of formation

— Social Action, socio-economic
development

— family movements

. — ecumenical efforts

10.
. With the Sacred Congregation for

C.

by

— mutual visits

— exchange of documents,
programmes & publications

— mutual representation in meet-
ings, seminars and courses

International Liaison

the Clergy and the S. Congr. for
the Evangelisation of Peoples, Com-
mission for Catechetics (Rome).
With the Catechetical Commissions
of National Conferences of Bishops
of other countries.

With Catechetical Institutes and
Centres abroad.”®

¢ Long term programme ..., a.a.0., keine Seitenangabe.
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Fiir die Arbeit der Bibelkommission und die biblische Abteilung des
NBCLC in Bangalore wurde von D. S. AmaLorpAvADASS folgendes lang-
fristige Programm entworfen:

“A long-range programme of the National Biblical Centre”

“I. Setting up Regional Bible Commitiees for each linguistic area:
The functions of such Committees are:
1. to organise:
— Bible translation
production and distribution
popularisation: commentaries
biblical reviews and bulletins.
— Seminars, Bible weeks.

2. to provide material and guidance for Bible exhibitions, Bible Sundays.

3. to conduct dialogue at the local level with the Auxiliaries of the Bible
Society. ‘

1. Bible translation:

The National Centre cannot of itself undertake Bible translations at the

regional level. But it should:

1. co-ordinate translations in various languages.

2. organise the training of translators and investigate the facilities existing
for this purpose abroad and in India.

3. continue its co-operation with the Bible Society of India in organizing
Bible Translators’ Institutes.

4. organize our own Translators’ Institute/Seminars.

5. organize meetings between translators and experts to study the indolo-
gical background of our vocabulary.

6. offer guide-lines for production and distribution.

I11. Bible popularisation:
1. Intensive course of six or eight weeks on Bible for Priests/Brothers and

Sisters who could later conduct seminars for the laity.

2. Biblical Bulletin at the level of the laity.
£ Publi)caf:ion in co-operation with the Theological Publications in India

(TPI).

N. B.: Any publications or Bulletins should be of such a nature that they
can lend themselves to be easily translated into the Indian lan-
guages.

4. Guide-lines and workshops on techniques of Bible diffusion not only
through printed texts but through the various communication media.
5. Picture Books in various languages, Bible Atlases.”®

® Vgl. A long-range programme of the National Biblical Centre, vervielfiltigtes
Manuskript des NBCLGC (nicht ediert), Nr. 842/8772/100 u. 150. — Vgl. auch
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Sucht man die Fiille der Einzelaspekte dieser Programme auf wenige
Leitlinien zu reduzieren, so geht es D. S. AMALORPAVADASS vor allem
um die Entwicklung spiritueller und pastoraler Konzepte im Bereich der
Katechese, Liturgie und Bibelarbeit, die ganz von der indischen Men-
talitdat ausgehen, die aber zugleich auch Ansitze und Probleme des
modernen Indien beachten®.

Die Verwirklichung dieser Programme geschieht durch Fortbildungs-
kurse fiir kirchliche Fithrungskrafte aus ganz Indien, durch die Heraus-
gabe einer monatlich erscheinenden Zeitschrift fir Liturgie und Kate-
chese Word & Worship** und durch zahlreiche Einzelveroffentlichungen.
Die Publikationsliste vom Februar 1975 umfafit 86 Titel™.

Da das NBCLC zugleich auch Sekretariat dreier bischoflicher Kom-
missionen ist, kommt der Kooperation mit didzesanen und uberdioze-
sanen Institutionen fiir Liturgie und Katechese besondere Bedeutung zu.
Bei der Grofie Indiens liegen naturgemif hier die grofieren Schwierig-
keiten; nicht alle Initiativen der bischiflichen Kommissionen und des
Nationalzentrums, z. B. zur Erneuerung der Liturgie, werden einstimmig
iibernommen. Die Pastoralarbeit regionaler Zentren ist nicht leicht in
ein umfassendes Programm fiir ganz Indien zu integrieren. Gerade auf
dem Hintergrund dieser kulturell und sprachlich bedingten Probleme der
Koordination kommt dem Zentrum in Bangalore mit der Zielsetzung,
eine einende Kraft zu sein, besondere Bedeutung zu.

Kirchliche Erneuerung durch Fortbildungskurse

Das Programm der Bewufitseinsbildung des NBCLC will kirchliche
Fihrungskrifte aller Gruppierungen aus ganz Indien fiir eine innere
Erneuerung der Kirche schulen. Regelmifig werden drei Kursformen
durchgefihrt:

1. Nationalseminare von 14-tagiger Dauer (,National Seminars of a
fortnight duration open to all®), 2. Intensivkurse von 2—4-monatiger
Dauer (,Intensive Training Institutes in Self-Renewal and Church Rene-

wal®), 3. Abendkurse (,A Five Year Course of Evening Programme for
35 Weeks a Year®)™.

First All India Biblical Meeting, 8—10 April, 1978, ed. by D. S. AMALORPAVA-
pass, NBCLG, (o.].) 27—29.

10 Vgl. D. S. AMaLorRPAVADASS, Was ist Evangelisation?, in: Priester und Mis-
sion, 1974 [H. 2], 47—66, [H. 8], 89—114; hier 89f.

1 Word and Worship, a monthly review, Organ of the Biblical, Catechetical an
Liturgical Apostolate in India, 1967ff, Bangalore.

12 Vgl. NBCLC, Formation Programmes & Training Courses, Informationpro-
spekt (o. J.), Bangalore. — Vgl. 6500 Leaders for Church Renewal, NBCLC, ver-
vielfaltigte Statistik der Teilnehmerzahlen (o. J., nicht ediert).

187



In 26 Nationalseminaren wurden bisher (Oktober 1967 — Januar 1975)
folgende Personengruppen erfafit:

Priester 1266
Schwestern 2252
Briider 525
Laien 342
Gesamtzahl 43851

Von den 26 Kursen befafiten sich neun mit katechetischen Fragen: von
der Kinder-, Jugend- bis zur Erwachsenenkatechese. Vier Kurse behan-
delten liturgische Themen. In sieben Kursen wurden Fragen der Heiligen
Schrift angegangen und die Probleme der Inspiration nicht-christlicher
Schriften erortert!.

Weitere Themen waren das ,Gebet®, die ,Sprache der audiovisuellen
Medien®, ,Religion und Entwicklung“. Schlieflich konnten im Juli 1974
und im Januar 1975 zwei je 10-tdgige Fortbildungskurse fiir Bischofe
angeboten werden. Am ersten Kurs nahmen 10 und am zweiten Kurs 11
Bischofe teil®®. D. S. AmarLorpavapass hat zum Abschlufl des Seminars
fiir die Bischofe im Juli 1974 eine Zusammenfassung seiner Beobachtun-
gen zur Atmosphire gegeben und die Ergebnisse dieses Fortbildungs-
seminars fiir Bischofe skizziert. Die Ausfithrungen beleuchten das Selbst-
verstindnis und die Spiritualitit des NBGLC, die sich u.a. auch in einer
eigengearteten Prigung der emotionalen Ausdrucksweisen im religiosen
Bereich zeigen. Die hier wiedergegebenen Aspekte einer Synthese des
Tagungsverlaufs und seiner Ergebnisse diirften auch fiir andere Kurse®
des NBCLC als zutreffend angesehen werden.

“Bishops’ Refresher Course in Sacred Sciences — NBCLG —
Bangalore, 1—10 July 1974

A Synthesis

Yesterday you asked me unanimously to prepare for you a good summary of
all the lectures to share with your clergy and people, as well as for your per-
sonal use. However, though I cannot do so, due to lack of time, I can just list
a few salient ideas and trends, as well as the main attitudes which we got anew
and got confirmed. I propose a twofold synthesis:

A. 1. A new Heart — a heart of flesh
2. A new World Vision — integrated: God — man World — Church

18 Vgl. Leaders .. ., Statistiken, a.a.0.

14 Vel. Leaders ..., Statistiken, a.2.0. und vgl. Non-Biblical Scriptures, Theolo-
gical Understanding, Liturgical Role and Pastoral Use, ed. by D. 5. AmMALOR-
pavapass, NBCLC, Bangalore, o. J. (1974).

15 Vel. Leaders . . ., Statistiken, a.a.0.

16 Verf. nahm zeitweise am Nationalseminar ,Theology and Liturgy of the
Sacraments® (23. 5. — 2. 6. 78) im NBCLC teil.
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3. A new Relationship: in self-donation and self-sacrifice forming the com-
munity of salvation

. A new Focus, Centre and Summit: man and Life

. A Fresh Experience — an experience of the Risen Christ

. A new Outpouring of the Spirit — a discovery/recognition of His all-
pervading and indwelling presence

D O W

7. A new Approach and Pedagogy: human approach — pedagogy of expe-
rience/sign
8. A new Understanding of the Churdh’s Mission — spiritual movement

towards reconciliation and unity by a service of animation, interpretation
and orientation

9. A new way of Sharing in Evangelisation: in the process of sharing the
aspects of people’s life to share our Christian experience

10. A new Catechesis: God-With-Us Series: interpretation of our life and
discovery of God and His designs

11. A new Liturgy for the new Times: a creative and original liturgy, to be
indigenous and relevant

12. A new Meaning of Prayer, etc.

B. Another Synthesis of the 34 lectures and 8 workshops covered during the
last 10 days can be expressed as follows:

1. We went on a new quest of God and got a fresh experience of Christ
and His Spirit. We became aware and fully convinced of God’s pre-
sence in all realities.

2. Qur vision became cosmic and really global, really catholic to identify

and integrate all the realities of our life and history.

. The importance of the Community, of the Church, and its priority over
all others shone out. It was practically the core and the converging point
of all the lectures. The above conviction impressed upon us the need to
work as a team with our people and the clergy, in all matters and at
all levels recognising and promoting all the charisms, and in a spirit of
collegiality and co-responsibility.

. We re-discovered, in simple terms, the mission of the Churches, of the
Local Church. The theology of the Local Church was brought home to
us with all its implications and challenges. Above all, we realised our
responsibility to be original and creative in view of authenticity and
relevance.

5. Relevance of the Church and her ministry, her credibility today is to be
determined by her capacity to be meaningful. We realised that inter-
pretation is our main task and the prophetic mission consists in giving
meaning to all events of our life, and to all realities of our world. We
were initiated to Scriptural, Theological and Pastoral Hermeneutics.
Hermeneutics was the main concern. This was precisely the new approach
to our apostolate.

6. We understood better the meaning and exigency of ministry, of epis-
copacy and authority, as spiritual leadership and animation. Against
this background, the role of the hierarchy, and the Magisterium in the
Church became clear.

7. The primacy of the Ministry of the Word in all its forms got impressed
in our minds. We were inspired to dedicate ourselves to it as the priority
like the Apostles.

©o

=
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10.

11.

12

138,

14.

15;

16.

U

18.

19;

20

. The study of the formation of the gospels using all critical methods far
from destroying or weakening our faith, only strengthened it, going to
the core of the Gospel as the theological interpretation of various Apo-
stolic Churches in concrete situations. We realised that the Gospels are
not so much a biography, a history of Jesus, as a proclamation and wit-
ness of faith, a theology of Christian communities’ paschal experience in
the world.

. The study of the Resurrection of Christ, the bed-rock of our faith going

beyond all descriptions and narratives of the apparitions and empty

tomb, renewed our faith in the Risen Lord and made us discover the
significance of the Resurrection for the World.

The reflection on eschatology, while depriving us of our imagery, created

in us the dispositions for a genuine hope.

With the new approach to and understanding of Christian Moral life,

and with the help of the guiding principles, we felt confident to be able

to face the burning problems of the day and offer a relevant pastoral
guidance.

Again and again life was presented to us as a gamut of relationships.

Everything depends on how we relate ourselves with our priests and

people. We can tackle issues, face crises and solve problems only within

happy relationships.

We understood our role as President of the liturgical assembly and were

challenged to evolve and celebrate a relevant and indigenous liturgy

necessary to the various groups.

We got initiated to and experienced various forms of prayer. The prayer-

ful atmosphere of the Centre and the prayerful lectures overwhelmed us.

We liked very much the Indian atmosphere, Indian Spirituality, the

Indian Liturgy, and the Indian forms of Prayer.

In short, we got new insights into all the major aspects of our Christian

faith, life and ministry.

We grew in self-awareness, and the awareness of others and the Com-

munity’s needs and aspirations. We were encouraged and helped to make

a self-evaluation.

We were able to live a genuine evangelical and ecclesial life of Chri-

stian community. We have got renewed in faith, in mutual understand-

ing and respect, in love and service of others, chiefly the poor and the
humble.

Everything culminated in our fresh commitment to Jesus Christ, to our

people and the Church, and to the cause of renewal.

. In a word: It was more than a retreat, it was a synthesis of everything.”!”

In acht Intensivkursen (vom August 1969 bis zum November 1974) wur-
den insgesamt 467 kirchliche Fithrungskrifte (Leiter regionaler Kate-
chistenzentren, Verantwortliche fiir die Ausbildung in Orden und Kon-
gregationen, Schulleiter u.a.) zu einer vertieften Selbsterfahrung ihrer
Mentalitit als indische Christen gefiithrt und mit den zunehmend sich pro-
filierenden Ansitzen der spirituellen Eigenstdndigkeit der

17 Bishops’ Refresher Course, Vervielfdltigung (nicht ediert), 5 S., von D. S.
AwmavLorpAvaDass, NBCLC, Nr. 719—723/21 774/30; Auszug 2—3.
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indischen Teilkirche im biblischen, liturgischen und katechetischen Bereich
vertraut gemacht.

Das Gemeinschaftsleben im Zentrum in Bangalore hat eine besondere
Funktion: Meditationen, ,Charing-Sessions® und die Eucharistiefeier mit
indischem Symbolreichtum und Texten des Hinduismus tragen wesentlich
dazu bei, dafl die Kurse zu einer tiefen spirituellen Erfahrung fir die
teilnehmenden Inder werden'®.

Die Abendkurse werden nicht nur im NBCLC, sondern auch in anderen
Institutionen in Bangalore durchgefiihrt. Wahrend Intensivkurse und
Nationalseminare in englischer Sprache stattfinden, werden die Abend-
kurse auch in den gingigen siidindischen Sprachen gehalten. Von 1967
bis zum letzten Kurs im Oktober 1978 nahmen 1642 Katechisten und Reli-
gionslehrer aus Bangalore daran teil*.

Insgesamt wurden bisher folgende Teilnehmerzahlen bei Kursen des
NBCLC erreicht.

Priester 1475
Schwestern 3418
Briider 597
Laien 1004
Gesamtzahl 649420

Die Kurse werden vom Direktor des NBCLC und mit freien Refe-
renten gestaltet. So waren z.B. beim 6. Intensivkurs von August bis
November 1972 56 freie Mitarbeiter fiir Vortrige und Einzelseminare
engagiert®. Demgegeniiber ist der Staff des NBCLC klein an Zahl. Im
Januar 1975 waren neben dem Direktor D. S. AMALORPAVADASS nur JAMES
ConneLLy CSSR (Assistent Director & in charge of Catechtetics Depart-
ment), PauL PutaaNacapy SDB (in charge of Liturgy Department) und
Gavin P. O’SurLivan SJ (in charge of Audio-Visual Department) direkt
am Zentrum titig, acht Schwestern arbeiteten vor allem in der Verwal-
tung, eine von ihnen (Benigna Loso) halt Einfithrungskurse in die Yoga-
Meditation®.

Beitrige zur Entwicklung einer indischen Liturgie

Unter den zahlreichen Publikationen des NBCLC sind die liturgischen
Arbeiten besonders hervorzuheben. Sie erreichten einen Hohepunkt in
der Herausgabe eines Eucharistic Prayer for India®, das in einer erginz-

18 Vgl Leaders . .., Statistiken, a.a.O.

19 Vgl. Leaders ..., Statistiken, a.a.0.

20 Vgl. Leaders ..., Statistiken, a.a.0.

2t Vol Administrative Staff of the NBCLC, Vervielfiltigung (nicht ediert), 6. 1.
1975, NBCLC, Nr. 1473,28X174/500.

22 Vgl. Administrative Staff ..., a.a.0.

3 Ap Eucharistic Prayer for India, published by NBCLC, Bangalore 1973, 82 S.
(A draft for private circulation, published ,pro manuscripto’).
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ten und erweiterten Form unter dem Titel New Orders of the Mass for
India® im Jahre 1974 vom NBCLC neu ediert wurde. In dieser Form
der Liturgie werden symbolische Elemente modernen hinduistischen Got-
tesdienstes tbernommen und christlich gedeutet. Im Wortgottesdienst
kommen auch Lesungen aus den verschiedenen hinduistischen Schriften
zur Anwendung. J. Neuner S], der mehrfach im NBCLC als Referent
titig war, hat dazu erst kiirzlich einen Aufsatz veréffentlicht®. Das NBCLC
dirfte fir die Offnung der Kirche in Indien gegeniiber dem Hinduismus
einen wesentlichen Beitrag geleistet haben.

Uberlegungen zur Effizienz des NBCLC

Die obigen Darstellungen lassen erkennen, dafl das NBCLC im Bereich
der liturgischen, pastoralen und biblischen Fortbildung intensive Arbeit
leistet und fiir Indieneine hohe Ausstrahlungskraft besitzt. Durch
die publizistische Arbeit wird die BewufBtseinsbildung gestiitzt und ge-
lenkt. Bei aller weitgespannten Aktion 1afit sich ein deutlicher Schwer-
punkt erkennen: die Erneuerung der indischen Pastoral aus den Kréften
indischer Kultur unter Beriicksichtigung der modernen Zeitprobleme, um
so zu einer wirklichen ,Inkarnation® des Christlichen in Indien zu
kommen. Wihrend bei anderen Pastoralinstituten in der Dritten Welt
die Programme hiufig sachlich bestimmt sind, kommt beim NBCLC in
Bangalore die personliche Priagungskraft des Direktors D. S. AmaLor-
PAVADASS hinzu. Offensichtlich sind Programm und Spiritualitéit des Zen-
trums durch die persénliche Mentalitat des Direktors mitbestimmt. Da
jedoch zugleich zahlreiche freie Mitarbeiter in die Arbeit des Zentrums
mit einsteigen, werden die spirituellen Grundansitze des NBCLC auf
diese Weise multipliziert und sicher auch modifiziert. Insgesamt lassen
sich von der Arbeit des NBCLC auf weitere Sicht bedeutsame Impulse
fiir die Theologie einer indischen Ortskirche erwarten.

8. Regionale Pastoralzentren in Indien

Offenbar hat das II. Vatikanum fiir die Entwicklung der pastoralen
Strukturen in Indien wichtige Impulse gegeben, denn schon kurze Zeit
nach der Errichtung des Pastoralzentrums in Bangalore wurde auch im
regionalen Bereich in Indien die Griindung von tiberdiézesanen Pastoral-
zentren von verschiedenen regionalen Bischofskonferenzen beschlossen.

In Kerala wurde bereits im Februar 1967 wihrend einer tiberdidze-
sanen Fortbildungstagung im Priesterseminar in Alwaye die Errichtung

24 New Orders of the Mass for India, published by NBCLC, Bangalore 1974,
93 S. (A draft for private circulation and experimentation, published ,pro manu-
scripto’).

2 |, Nruner, Heilige Biicher der Weltreligionen in der Liturgie, in: Die katho-
lischen Missionen, 94 (1975) 45—48.
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eines Pastoralzentrums fiir Kerala in Cochin vorbereitet. Im Oktober 1967
fand aufgrund dieser Vorgespriche ein erster katechetischer Weiterbil-
dungskurs fiir Priester aus ganz Kerala statt, an dem 130 Geistliche teil-
nahmen. Am 19. 2. 1968 wurde das Pastoral Orientation Centre — POC —
in Cochin gedffnet und der Grundstein fiir den Neubau gelegt®. Am
2. Juli 1968 approbierte die Bischofskonferenz von Kerala die Satzung
des POC%.

Die Griindung eines liturgischen und katechetischen Zentrums fiir die
92 nordindischen Diozesen wurde auf der regionalen Nordindischen
Bischofskonferenz im Januar 1968 fest geplant. Es sollte die erste pasto-
rale Weiterbildungsinstitution dieser Art fiir die Hindi-sprechende Bevol-
kerung Nordindiens werden®. Beide Zentren, sowohl in Cochin als auch
in Patna, sind als regionale Zentren anzusehen, die fiir je einen kul-
turellen in sich relativ geschlossenen Bereich des indischen Subkontinents
die pastorale Arbeit vor allem im Feld der Katechese und Liturgie ent-
wickeln sollen. Die Initiativen gehen jedoch nicht nur auf das II. Vati-
kanum zuriick, sondern sind auch angeregt durch das Studium einzelner
indischer Fiihrungskrifte bei Lumen Vitae in Briissel®. Wie fir das EAP!
in Manila sind also auch fiir die regionalen Pastoralzentren in Indien
theologische Konzepte und pastoralpsychologische Grundansitze von Lu-
men Vitae tibernommen worden.

Das im ersten Teil dieser Aufsatzreihe zur ,Bedeutung und Situation
der Pastoralinstitute in der Dritten Welt“ erwdhnte Zentrum in Tindi-
vinam® fillt nicht in die Kategorie der regionalen Pastoralzentren, son-
dern ist ein ausgesprochenes Katechistenzentrum, insbesondere fehlen die
Kriterien der allgemeinen pastoralen Orientierung und Weiterbildung,
die bei den vorliegenden Uberlegungen als Auswahlkriterien fir die
Beschreibung von Pastoralinstituten gewdhlt wurden. D. S. AMALOR-
PAVADASS war drei Jahre lang am Katechistenzentrum in Tindivinam

% Vgl, Informationsprospekt Pastoral Orientation Centre, Kerala, an Organ of
the Kerala Catholic Bishops’ Conference in the Service of the Church and Society,
Cochin 12. 12. 1970.

27 Constitution of the Pastoral Orientation Centre, Vervielfaltigung, 5 S. (nicht
ediert) (Missio/Aachen, Dokumentation).

28 Vgl. Memo concerning the proposed Catechetical and Liturgical Centre in
Patna, von Rev. A. F. WiLpermutH, S], Patna 4, Bihar, India, vom 14.1. 1969,
Maschinenschrift, 2 S., Missio/Aachen (Projekt Nr. 817.056—69/01).

® Vgl. Informationsprospekt des POC, To Serve in Truth and Love, Cochin,
Oktober 1972, 20 S.: hier 3f: ,The inauguration of the POC marked the con-
summation of the tireless efforts of a zealous band of pioneers. The idea of
establishing a centre for pastoral orientation in Kerala was first conceived by
Fr. Joserr KannaTe while he was undergoing a course in Lumen vitae, Briissel,
in 1965—1966.°

% Vgl. H. Czarkowski, Zur Bedeutung und Situation der Pastoralinstitute in
der Dritten Welt, in: ZMR 59 (1975) 122, Anm, 23.
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tatig und hat tber seine Arbeit und die Geschichte des Institutes eine aus-
filhrliche Beschreibung in der ZMR veréffentlicht®:.

Das ebenfalls in der ersten Ubersicht aufgefithrte Zentrum in Hyde-
rabad ist, wie weitere Nachforschungen ergeben haben, ebenfalls kein
Pastoralzentrum, sondern ein gut gefithrtes Medien- und Kommunika-
tionszentrum im Bereich der kirchlichen Pressearbeit und der audio-visu-
ellen Medien fiir die Diozesen von Andrah Pradesh, Indien®. Von einer
weiteren Darstellung der beiden Zentren in Tindivinam und in Hyde-
rabad kann darum in diesem Rahmen abgesehen werden. Uber den Zen-
tren in Cochin und Patna liegen z.Z. mehr Modellentwiirfe als
detaillierte Erfolgsberichte greifbar vor; um jedoch Vergleiche zu ermog-
lichen, sollen die wichtigsten Texte zum Konzept beider Institute hier
vorgestellt werden:

3.1 Pastoral Orientation Cenire — POC-Cochin

“A Brief Description of POC
Formal Establishment

The Pastoral Orientation Centre of Kerala was formally inaugurated on 19th
February, 1968 by His Eminence Maximirian CArDINAL DE FURSTENBERG, in the
presence of the Pronuncio in India, the Bishops of Kerala and other distinguished
audience. Its constitution was approved by the Kerala Catholic Bishops’ Confe-
rence on July 2, 1968. POC was registered under Government’s Societies Act on
14th January, 1970, the Registration No. being ER-5/70. The pastoral Orien-
tation Centre which is a joint venture of all the sixteen dioceses of the three
rites in Kerala is governed by a Board of Commission consisting of the represen-
tatives of the Kerala Catholic Bishops’ Conference, the Kerala Units of the
Conference of Religious in India (both men and women), and all the dioceses
(including laymen), Rectors of major seminaries and experts nominated from
various fields.

Aims and Objectives of POC
The twenty four objectives stated in the constitution can be grouped under

the following main heads:

. Research, planning, orientation, study and promotion of pastoral work.

. Catechetical activities at all level.

Family service formation and guidance.

. Promotion of Liturgical formation, life and activities.

. Promotion of Socio-economic study and development activities.

. Superior training course in Philosophy, Theology and Catechetics for lay-
men and sisters.

7. Training for lay leadership in various fields.

. General adult education.

. Publication of books, papers and periodicals.

D Guk R
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% Vgl. D. S. AmaLorravaDAss, Tindivinam — Missionskatechetisches Zentrum
fiir Siidindien, in: ZMR 49 (1965) 1—16.

3 Vgl. Survey Report, 1968—1972, of the Social Communication Centre, Andrah
Pradesh (The Catholic Information Centre of Andrah Pradesh, 16 S., Secun-
derabad o. J. (1972).
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Appreciation

With very sincere gratitude to our generous benefactors abroad and the enthu-
siastic and active local collaborators, we are extremely happy to state that many
of the originally envisaged projects have been implemented simultaneously and
successfully. Our earnest endeavour continues for the realisation of the remain-
ing projects, one after the other. POC, which was inaugurated in a small tempo-
rary hall in Alwaye in 1968, had to move from site to site and from buildings
to buildings as it grew and finally settled down on 12th December, 1970 in its
present permanent place.

Buildings

Now there are two hostels, a dining hall and kitchen and a temporary thached
shed for class auditorium. Much needed construction of a multipurpose building
is going on. This would provide Secretariate with four sectional offices, Library,
side chapel, 3 class auditoriums and 16 rooms for staff accommodation.

Residential Staff

We have at present seven on the residential staff for teaching as well as
sectional activities. Besides there are quite a number of part time men helping
POC on its teaching staff and various teams and Board of Committees to imple-
ment sectional projects.

Activities
The activities during the short span of four years are the following:

1. Pastoral Institute in Theology and Catechetics of two year duration;

2. periodical seminars, short courses and consultations on catechetics, theolo-

gical topics, pastoral issues;

3. regional seminar on Church in India Today;

4. action oriented and intensive short courses for pastoral clergy;

5. short courses for religion teachers of higher education at diocesan, district

and regional level;

6. conduct of pilot survey of the parishes in Kerala;

7. publication of different series of text books and teachers’ guides on religion

and morals;

8. preparation of different series of text books and teachers’ guides on religion

and morals;
9. arrangements made for the periodical conferences of diocesan catechism
directors;

10. conduct of model classes for teaching catechism in various neighbouring
parishes; .

11. maintenance of small but up-to-date library;

12. conduct of academic training to make the trainees competent for their future
apostolate and dialogue;

18. facilitating of study tours;

14. publication of a 4 pages weekly POC bulletin on Theology, philosophy,
scripture, liturgy, literature, sociology, ecumenism and dialogue;

15. promotion of development and extension programmes;

16. holding of conferences of vocation promotion directors in Kerala;

17. conduct of special training courses on management and administration with
the cooperation of Cochin University;

18. working for the publication of a Malayalam Bible etc.
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Mobile Programme for Religious and Moral Instruction

We have been concentrating our efforts very much on the modernisation of
the teaching of catechism and moral science in the Sunday schools and regular
academic institutions. Qur first attempt in this field was the preparation of attrac-
tive and meaningful text books of catechism. We have published (in 1969) ten
series of text books on religion, each series numbering 80 000. Corresponding
series of Teachers' Guides were also published. Reprints of all these series were
made in 1970, 1971 and 1972. Two series of text books on Moral Science have
been published for the use of boys and girls, both christians and non-christians.
Arrangements are progressing for the use in regular schools. Committees have
been appointed for the publication of a Bible in the regional language, Malaya-
lam. 1 am extremely happy to state that all the dioceses in Kerala, irrespective
of rites, have approved all these publications and the steps taken for the future.
We conducted some followup by organising seminars of the instructors of reli-
gion and morals at district, diocesan and regional levels to discuss the method
of teaching religion and morals in a way more attractive and appealing to the
pupils. Various seminars and consultations were conducted at POC also. Our
staff and other experts and trainees conducted model classes for teaching cate-
chism in various neighbouring parishes. Songs given in the catechism books have
been recorded with the assistance of experts so as to be played at various cen-
tres for guidance. With all these we were able to tackle only a fringe of the
vast field.

During the Regional Seminar on The Church in India Today unanimous reso-
lutions were passed appreciating the role of POC and the need of strengthening
POC for the purpose of evolving suitable modern methods of teaching cate-
chism. In a recent seminar of the Directors and teachers of religious instruction,
POC was exhorted to take immediate steps to set up a mobile team of experts
to spread the idea of modern trends in the teaching of catechism in every nook
and corner of all the sixteen dioceses in Kerala.”?®

3.2 Pastoral Centre Paina

Laut eines im Januar 1968 gefafiten Beschlusses der North India
Bishops’ Conference (eine regionale Bischofskonferenz) wird in Patna
das vorgenannte Katechistenzentrum gebaut. Dieses neue Zentrum soll
fir die 22 Hindu-sprechenden Didzesen dieser Region zur Verfiigung
stehen. Die Errichtung des Zentrums wurde Bischof WiLpERMUTH von der
Bischofskonferenz anvertraut. Mit der Planung und Leitung des neuen
Zentrums wurde Direktor E. F. Man~ S] beauftragt. Fr. STEGEMANN ist
sozusagen als Baumeister verantwortlich fir die Durchfithrung der Bau-
mafinahmen, und er beauftragt die entsprechenden Bauunternehmer mit
der Ausfithrung der Arbeiten.

Das Zentrum — auch Pastoral Centre genannt — bildet aus in den
Fachern: Katechese, Liturgie, Methoden der Evangelisation. Das Unter-
richtsgebiude — genannt Library Centre — steht ab Januar 1970 als
Informationszentrum zur Verfiigung. Das Library Centre besteht aus

3 Auszug aus einem Bericht von Direktor J. Kannate vom 1. 12. 1972 an die
Projektabteilung von Missio/Aachen (Projekt Nr. 317.76 a).
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Leserdumen, Bibliothek, Vorlesungsrdumen, Rdumen mit audio-visueller
Einrichtung, Biirordumen und einer Kapelle. — Weiterhin wird nunmehr
ein Wohnheim — genannt Catechetical Hostel — fir die weiblichen Teil-
nehmer (Laien, Ordensfrauen, Dozentinnen) gebaut. — Dartber hinaus
ist ein Wohnheim fiir die mannlichen Teilnehmer (Kandidaten und
Lehrer) geplant.

Bei der Ausbildung fir die Katechisten ist fiir jedes Jahr ein Kursus
von neun Monaten mit praktischen und theoretischen Féachern vorgesehen.
Sollte die Erfahrung zeigen, dafl diese Studiendauer nicht ausreicht, so
sind ldngere Kurse geplant. In den drei Monaten, in denen die Gebiude
nicht durch einen Katechistenkursus belegt werden, soll das Zentrum ver-
schiedensten Gruppen aus den 22 beteiligten Dibzesen fiir Seminare,
Zusammenkiinfte, Kurse von kiirzerer Dauer, zur Verfiigung stehen. Da
das Zentrum ein Gemeinschaftsprojekt der 22 Didzesen ist, wird es einen
Lehrkorper erhalten, der sich aus Didzesanpriestern, Laiendozenten und
Ordenspriestern verschiedener Kongregationen und Gegenden zusammen-
setzt’s,

4. Taiwan Pastoral Institut — TPI — Teipeh/Taiwan

Von den tibrigen Pastoralzentren im asiatischen Raum soll noch eines
der jingsten Institute vorgestellt werden, das Taiwan Pastoral Centre —
TPI — in Teipeh/Taiwan. Dieses Institut wurde im August 1973 gegriin-
det und ist mehrfach beschrieben worden®. Von den vorhandenen Infor-
mationstexten wird eine Kurzfassung der Beschreibung des Instituts im
Wortlaut abgedruckt:

“Introduction

The Taipei Pastoral Institute was created by the Taipei Pastoral Center to
deal with the needs of Pastoral Catechetical work today.

The Taipei Pastoral Center, since its creation in January 1970, has promoted
renewal in Pastoral and Catechetical work and training of lay leaders in Taipei
Archdiocese and elsewhere.

This development took place as a response to appeals made during dialogue
sessions between Bishops and Superiors and during meetings of commissions
discussing future planning, cooperation and coordination of our apostolate in
Taiwan.

AIM

The aim of the TP/ is to give to lay people and to religious — without exclud-
ing priests who voluntarily wish to join — a two year advanced training in
effective, contemporary and adapted ways of proclaiming the Gospel in Taiwan
today.

3 Vgl. Projektbeschreibung von Missio/Aachen (Nr. 817.56—69/1).

% Vgl. DeLos A. Humparey MM, The Catholic Church in Taiwan, Wisdom
Press, Taipei, April 1974, 30 S., vgl. hier 28. — Vgl. Jerome ]J. HEYNDRICKX
CICM, An Introduction to the Taiwan Pastoral Institute, Vervielfiltigung, 12 S.
(nicht ediert).
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The program is developed, not just to train more catechists and teachers of
religion, but mainly for the formation of those persons who will take up leading
responsibilities in the apostolate of their own communities and who will there
be responsible for training other members of the community for pastoral cate-
chetical work.

Besides this, the institute also hopes to promote more research and study for
more adapted ways of evangelisation in modern China.

Two Year Program

The TPI hopes to attain its goal of training and inspiring new leadership for
our local communities, through helping the student to renew his Faith commit-
ment by a growing awareness that he is member of a community that needs
him; through daily study and reflection on the content of the Christian Message,
and through a study of contemporary man in Taiwan and of the methods to
proclaim the Message to him.

Consequently, the TPI study program is designed as follows:

1. The School of Faith:

The renewal of the student’s faith commitment is fostered during moments
of prayer, monthly recollection and a yearly retreat. This program is called
The School of Faith. It is considered as the basis from which any effort towards
renewal must start. The Eucharist will be part of the daily schedule as well as
community meals, through which we hope to facilitate the formation of a com-
munity spirit.

9. Courses: (first year)

Theology: revelation, Faith, Christ, the Church, Grace
Scripture: old and new testament

Pastoral theology

Pastoral Anthropology

Liturgy

Catechetical Pedagogy

Classical and contemporary Chinese Philosophy
Chinese Religions

History of the Catechese

SiPractical Training:

The program of spiritual and theoretical formation is completed by a prac-
tical training, which is considered an essential part of the TP/ program.

Every student is exspected to join into a supervised practical training in cate-
chesis in a real pastoral situation.

Facilities

A special library will be at the disposal of the students. The library also
includes a section on Audio-Visual materials, which shall be at the disposal of
the students during their training.
Admission Requirements

The Institute is open to lay people and religious who are college graduates
and have shown a special interest in Catechesis and Pastoral work. Preferance
is given to those who already have practical experience in the field.

Priests are also encouraged to join the program.
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Above all, however, the Institute hopes to meet in each student a person who
is directly concerned for the local Christian communities and their renewal,
ready to search with others for new ways of spreading the Faith, and willing
to open himself in prayer to the guidance of the Spirit.

Applications

All applications should be sent to Rev. Josern Y. Y. Wang, Director of the
TPI, P. O. Box 58 529, Taipei.

Applications should be sent at the latest by July 15, 1978 Students are exspected
to join the yearly retreat in August. The schollyear starts in the beginning of
September.

Tuition fee

The tuition fee for one semester: NT§ 2.300. — Living accomodation will be
available for students as of the second semester. During the first semester some
living accomodation will be offered.”s®

SCHLUSSKOMMENTAR ZUR BEDEUTUNG UND SITUATION DER
PASTORALINSTITUTE IN ASIEN

In zwei Aufsitzen wurden insgesamt finf Pastoralinstitute
aus Asien vorgestellt: das East Asian Pastoral Institute in Manila/Philip-
pinen; das National Biblical, Catechetical and Liturgical Centre in Ban-
galore/Indien und die regionalen Pastoralzentren in Cochin und in Patna.
Aus dem iibrigen asiatischen Raum wurde das neue Pastoralzentrum fir
Taiwan — TPl — dokumentiert. Die Pastoralinstitute in Indonesien —
in Solo bei Jogjakarta, in Flores und in Malang — wurden nicht beschrie-
ben, da sie noch in der Entwicklung sind und auch noch nicht geklart ist,
welches von den drei Instituten die Funktion eines nationalen Zentrums
fir ganz Indonesien tibernehmen soll. Faktisch wird gegenwartig vor
allem der iberregional wirkenden Ausbildungsstitte fiir Katechisten in
Jogjakarta eine zentrale Bedeutung fiir die pastorale Ausbildung in ganz
Indonesien zukommen.

Die jetzt besonders wirksamen Pastoralinstitute in Asien diirften das
EAPI in Manila und das NBCLC in Bangalore sein. Beide Institute sind
aus ganz verschiedenen historischen und personellen Situationen heraus
entstanden. Allerdings kann vermutet werden, dafl die katechetische
Arbeit von D. S. AmaLorravADASS ebenfalls Berithrungspunkte mit der
Griindung des EAPI aufweist; zumindest geht dies aus der Darstellung
des Katechistenzentrums in Tindivinam, an dem AMALORPAVADASS lan-
gere Zeit arbeitete, hervor®”. Bei den meisten Instituten 14t sich aufler-
dem eine Kontaktnahme mit den pastoralen Institutionen in Briissel und
Lowen, insbesondere mit Lumen Vitae, verzeichnen.

3 Informationstext, Taipei Archdiocesan Centre, Vervielfdltigung, 4 S. (nicht
ediert), o. J. (1973).

37 Vgl. D. 8. AMarorpPAvADASS, Tindivinam ..., a.a.0., 15. — Dort findet sich
ein Hinweis auf J. HorinGER, dem Griinder des EAPI.
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Die vorliegende Studie zeigt: eine umfassende Dokumentation iiber die
Arbeit der einzelnen Institute, ihre Abstimmung untereinander und ihre
Kontakte zu regionalen Zentren liegt noch nicht vor und sollte ange-
gangen werden.

MISSIO, das Internationale Missionswerk in Aachen, ist bei der Finan-
zierung der genannten Pastoralinstitute im baulichen und personellen
Bereich wesentlich eine fordernde Kraft gewesen, so daf sich eine Linie
von der Arbeitstagung in Aachen (28.1.1970)* bis zur jetzigen Unter-
stiitzung der Pastoralinstitute ziehen lafit.

Fragen, die bei dem Studium der Pastoralinstitute in Asien noch vor-
erst offen bleiben, sind vor allem folgende:

Wie wird die Nacharbeit der Kursteilnehmer gesichert? Welche
Erfolge und Konsequenzen hat die Einfithrung einer der jeweiligen Men-
talitit angemessenen Verkiindigung auf die Evangelisierung und
den Dialog mit den nichtchristlichen Religionen iiberhaupt?

Insgesamt macht die vorliegende Studie deutlich, dafl eine weiter-
gehende umfassende Untersuchung der Arbeit der Pastoralinstitute, der
missionstheologischen Implikationen ihrer Programme und ihrer Effizienz
sowie eine Forderung ihrer Kooperation sicher notwendig und angebracht
zur Weiterentwicklung einer zeitgemddfen Pastoral und Evangeli-
sierung in der Dritten Welt ist. Vielleicht bietet sich die Gelegenheit,
diese Vorstudien iiber die Pastoralinstitute in Asien mit Berichten iber
Institute in Afrika und Lateinamerika fortzusetzen und die Konzepte der
pastoralen Weiterarbeit in der Dritten Welt mit Modellen der pasto-
ralen Bewufitseinsbildung im missionarischen Bereich in Europa zu ver-
gleichen.

38 Vgl. H. Czarkowskl, a.a.0., 119, Anm. 12.
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KLEINE BEITRAGE

KRITISCHE BEMERKUNGEN ZU C. H. RATSCHOWS
METHODENLEHRE

von Gunter Stephenson

Erwartungsvolle Neugier erweckte die im Jahre 1973 in der Serie Enzyclo-
pédie der geisteswissenschaftlichen Arbeitsmethoden (Lfg. 9) endlich erschienene
Methodik der Religionswissenschaft aus der Feder des aufgeschlossenen Marbur-
ger systematischen Theologen C. H. RarscHow, dessen Standardwerk Magie und
Religion noch gut in Erinnerung ist. Die Tragik einer Zeitspanne von 8 Jahren
zwischen Abschlufl (1966) und Publikation (1974) der im deutschen Raum so
dringend benotigten Methodenlehre, versetzt denjenigen, der sich mit RaTscaows
Ideen auseinandersetzen mochte, in einige Verlegenheit, da die neuere Ent-
wicklung auf diesem Gebiet hier nicht mehr beriicksichtigt werden konnte. Ich
denke vor allem an die letzten Reflexionen iiber die Phdnomenologie, aufschlufi-
reiche Arbeiten in der Religionspsychologie, Abkehr von den fixierten Gebilden
klassischer Religionen in der Soziologie, skandinavischen Neo-Positivismus als
Reaktion auf die Orro’sche Numinosenlehre und nicht zuletzt neuere Arbeiten
iiber die Geschichte der Religionswissenschaft und ihre Ansétze im spéten 18.
Jahrhundert. Alle diese Entwicklungen erfordern Fairness und Nachsicht, wenn
man den nach wie vor interessanten und bedenkenswerten Intentionen des Autors
gerecht werden will. — Der Einfachheit halber folge ich der klaren Gliederung
RatscHOWS.

Das eigentliche Problem RaTscHows scheint mir seine letzthin doch theolo-
gische Position zu sein, die sich bei allem redlichen Bemiihen, die Religionswissen-
schaft (RW) als eine eigenstdndige Wissenschaft nach Aufgabe, Ziel und Methode
klar darzustellen, nicht verleugnen lifit. Diese Position belastet immer wieder
seine eigenen liberzeugenden Aussagen.

»Was Religion sei, das kann grundsitzlich in dreifacher Weise wahrgenom-
men werden“ (347). Es folgen die drei moglichen Ansitze von Theologie, Reli-
gionsphilosophie und RW; und damit beginnen auch schon die Schwierigkeiten. —
Sicherlich lautet das erste Datum: Religion ist der Name fiir die unmittelbare
Wahrnehmung einer anderen Wirklichkeit mit dem entsprechenden Lebensvoll-
zug. Die Kennzeichung , Wahrnehmung des eigenen Glaubens an Gott in seinen
verschiedenen Ausdrucksgestalten ...“ (347) scheint mir aber bereits eine uner-
laubte Konkretisierung zu sein, da weder ,Gott“ noch ,Glauben® (im engeren
Sinne) generell nachweisbar sind. Theologie wiederum reflektiert nicht nur — wie
RatscHow meint — die subjektive ,Wahrnehmung®, sondern impliziert im
Selbstverstindnis die ganze Fiille einer geschichtlich gewachsenen Religion. —
Die Religionsphilosophie beschiftigt sich zwar mit der ,Idee von Religion oder
Religion an und fiir sich®, — doch 1d3t sich diese Idee heute nicht mehr abstrakt,
ohne den historisch-anthropologischen Hintergrund behandeln. Religionsphiloso-
phie ohne die breite Basis rw’licher Forschung hat sich iiberlebt. Thr Gegensatz
zur ,Tochter® RW erscheint daher nicht mehr so krafl wie friiher.

Sehr treffend beschreibt Rarscnow dann den Gegenstand rw’licher Forschung:
»Religion ist in all den Religionen da, wie sie uns in der Tiefe der historischen
Entfaltung und in die Breite geographischer Erstreckung der Welt sichtbar wer-
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den. Diese Religionen sind ein spezifisch gearteter Teil jeder grofien Kultur, in
dem sich das Ahnen, Sehnen und Wissen der Menschheit um den Grund und die
Grenze ihres Daseins ausspricht. Die Religionen bilden zundchst die alle Lebens-
belange zentrierende Mitte des Selbst- und Weltverstindnisses des Menschen.
... Diese Religionen, in denen Religion da ist und die urspriinglich das Ganze
menschlichen Lebens als Sinn und Halt umschlossen, sind der Gegenstand der
RW* (347). — Dem wire nichts hinzuzufiigen, als die Infragestellung des seit
ScuLEIERMACHER klassisch gewordenen Satzes, Religion sei nur in Religionen
anwesend, sonst nicht. Dieser gegen die ungeschichtlichen Abstraktionen der Auf-
klarung gesprochene Satz hat insofern seine Berechtigung, als ,Religion“ (was
immer dies auch sei) nur konkret-historisch anzutreffen ist, d. h. an den existie-
renden Menschen gebunden ist. Der Satz wird aber falsch, wenn man historisch-
soziale Formen der Religionen fixiert, moglicherweise noch einen imagindren
Religionsbegriff zugrundelegt und die zahlreichen Randerscheinungen, Wert-
ordnungen, Mischformen halbprofaner Art und parareligiése Phidnomene aus-
klammert. Artikulationen religiésen Verhaltens und Vorstellens gehen weit iiber
die sozialen Gebilde der ,Religionen® hinaus. Insofern erweitert sich der
Gegenstandsbereich der RW betrachtlich.

Den weiteren Ausfithrungen RatscHows iiber die Religionsgeschichte als Basis-
wissenschaft, ohne dafl man freilich ,nur als historisch-philologischer Fachmann
Zugang zu einer Religion habe® (348), ... dal RW ,grundsitzlich eine ver-
gleichende Wissenschaft® sei, ... der Blick auf das ,akute Stadium® der RW
im Sinne einer Férderung wechselseitigen Verstehens der Religionen, ... die Fol-
gen rw’lichen Forschens fiir das Selbstverstindnis der Religionen, den hier nicht
zu diskutierenden Fakultdtenstreit und das nachdriickliche Eintreten fir eine
eigenstindige rw’liche Disziplin (351), all diesen Ausfithrungen sollte man bereit-
willig zustimmen.

Dem Diktum, dafl der Vergleich ,das eigentliche Problem“ der RW sei, kann
ich in dieser Ausschlieflichkeit allerdings nicht zustimmen, denn 1. bleibt die
philologisch-historische Methode die Ausgangsbasis auch fiir gegenwirtige Er-
scheinungen, 2. treten heute soziologisch-psychologische Fragestellungen mit be-
rechtigter Eigenproblematik auf den Plan und 3. ist das hermeneutische Problem
im Zusammenhang mit einem religitsen ,Vorverstindnis“ immer noch so ge-
wichtig, als dafl man den Vergleich als Hauptproblem allein in den Vorder-
grund stellen sollte. Auch ohne Vergleich konnen gewichtige Erkenntnisse ver-
mittelt werden. Insofern scheint mir der Satz, daf RW ,nicht an der Genese
der einzelnen Religionen ihre spezielle Aufgabe hat® (351), den Forschungs-
bereich betrdchtlich zu beschrinken. — Gerade weil RW ihrer Natur nach eine
interdisziplindre Wissenschaft ist (wie Ethnologie, Archdologie, Geographie etc.),
deren eigene Aufgaben, Ziele und Methoden ohne die Zusammenarbeit mit den
Nachbardisziplinen nicht durchfithrbar sind — wofiir RaTscHow ja auch nach-
driicklich eintritt —, ist sie auf die Detailforschung der Historiker, Philologen,
Soziologen und Psychologen aus ihren eigenen Reihen stindig verwiesen. Dieses
Schicksal birgt aber nicht nur Gefahren in sich, sondern bietet gerade heute
auflerordentliche Chancen. RatscHows Frage (351) — nach der Betonung des
Vergleichs: ,Was will denn die RW eigentlich wissen?“, wenn schon Geschichte
der Einzelreligion und Wesen der Religion an sich nicht fiir erkenntniswiirdig
gehalten werden, ist m. E. in dieser Form falsch gestellt.

Wird von RarscHow als fundamentale Bedingung rw'lichen Forschens iiber-
haupt . die iibergreifende tiefmenschliche Gemeinsamkeit® zwischen dem Forscher
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und seinem Objekt, dem homo religiosus, angesprochen und die methodische
Grundvoraussetzung damit auf eine anthropologische Basis gestellt, so kann man
dem nur nachdriicklich zustimmen. Das impliziert freilich den Grundsatz, dafl
auch der Forscher selbst um eine ,Wirklichkeit® weif}, die er als Bezugsobjekt
bei dem Menschen (bzw. der Gesellschaft), die er erforscht, voraussetzt. Anders
kann in der Tat ein Opferritus in Benghalen, ein Tempelumgang oder die Zen-
Stille nicht ,verstanden® werden. Es wird also eine Wirklichkeitsdimension vor-
ausgesetzt, deren Spiegelungen im Selbstverstindnis des Menschen untersucht
werden konnen, deren Sein sich jedoch ,der Sonde wissenschaftlichen Tuns ewig
verschliefit® (358). RW ,versteht“ die Welt dieses Menschen als die Wirklichkeit
,seiner® gliubigen Ergriffenheit. Soweit, so gut. Die zentrale Aporie der RW
ist unaufhebbar.

Wollte man diese Aporie negieren, indem man jene Voraussetzung ablehnt,
so blieben im Forschungsbereich in der Tat lediglich die reinen historischen Text-
aussagen ibrig, Kultgerite und Verhaltensweisen, deren Bedeutung — sofern
iiberhaupt klirbar — in einer rein immanenten Analyse nur noch der mensch-
lichen Vitalsphire wie Sinne, Triebe, Kommunikation, Bediirfnis und Phantasie
zugemessen werden kionnte. Mit anderen Worten: die Anthropologie — auch
des Forschers selbst — wire um die spezifisch ,religiose® Dimension verkiirzt.

Ratscaow geht freilich m. E. unzuléssig iiber jene Voraussetzung noch hinaus,
indem er immer wieder vom ,Hervortreten eines Gottes® spricht (wie proble-
matisch allein das Wort ,Gott“!) und als Schlufifolgerung der ,Vermittlungen®,
die die RW beim homo religiosus studiert und deren Sinnerhellung sie unter-
sucht, zu dem Satz gelangt ... so ist damit das Ziel der RW die Gottheit, denn
ihr gilt alles religiose Tun® (352). Hier ist die Grenze der RW tberschritten und
die Theologie tritt in ihr Feld. RW ist auflerstande, iiber Symbole, Riten usw.
,den Gott* zu ,intendieren®. Das kann jeweils nur der homo religiosus, aber
nicht der Forscher, dem dieser Gegenstand der Untersuchung ist. Kein Religions-
wissenschaftler kann behaupten: ,Ein Gott trat hervor” (Epiphanie), er kann
immer nur die entsprechenden Aussagen und Verhaltensweisen des Menschen zu
verstehen suchen. Bleibt die historisch-anthropologische Basis nicht gewahrt, so
geht RW in ,Theologie der Religionen® iiber, wie sie neuere Richtungen gern
sehen mochten. An ihrem Platze kann eine solche Theologie durchaus legitim
sein; in einer Methodik der RW jedoch nicht.

Mit dem knappen, dreistufigen Aufriff zur Geschichte (II) der RW (Periode
philolog. Fundierung und Vergleich, Max MuoLLEr — ,religionsgeschichtliche
Schule®, Quellenstudium, Positivismus — Phéidnomenologie. OrTo, SODERBLOM,
WacH) wird ein klarer Uberblide vermittelt. Die religiose Erfahrung wird nach
dem 1. Weltkrieg als ,tief komplexer irrationaler Vorgang“ entdeckt. Und doch
bleibt jede rein rationale Religionskritik, wie sie Antike und Aufklirung ver-
kiindeten, ,bis in die Gegenwart ublich. Sie ist erstaunlich primitiv, aber fir
alle, die nicht in mehreren Reflexionsebenen zu denken gelernt haben, immer
wieder tiberzeugend® (856). Man mufl RatscHow fir dieses deutliche Wort dank-
bar sein! Die Uberwindung der Aufklirung durch Lessing, HERDER und ScHLEIER-
MACHER erbrachte schon damals die Betonung des Einmaligen und Geschicht-
lichen sowie die dem Gefiihl korrespondierende priméire Irrationalitit der Reli-
gion. Wie neuere Untersuchungen gezeigt haben, darf man die Entstehung der
RW mit einem programmatischen Entwurf bereits kurz vor 1800 ansetzen. Auch
der Name ,RW* war bereits zu dieser Zeit eingefithrt worden. Insofern sollte
man die Geschichte der RW nicht erst mit Max MuoLLER einsetzen lassen. Die
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romantischen Mythen- und Symbolforscher, Philologen und Interpreten hatten
schon ein gutes Stuck universaler Schau der Religion vorbereitet. Die RW dankt
ihre Entstchung jedenfalls mehreren verschiedenartigen Bewegungen.

Das von Lurser tibernommene paulinische Schema von Geseiz und Evange-
lium zur Ortsbestimmung der Religionen scheint mir als apologetisches Geriist
nicht nur ,im einzelnen nicht ausreichend® (355), sondern fiir eine sachgemafe
Beurteilung vollig unbrauchbar zu sein, es sei denn, man erwihnt es lediglich
als Beispiel frithen theologischen Religionsverstindnisses. Demgegeniiber bieten
freilich far eine Geschichte der RW Rocer Bacon und Cusanus wesentlich inter-
essantere Perspektiven.

Da Rarscuow aber dazu neigt, die ,Welt der Religion® unter dem Blickwinkel
des Evangeliums zu sehen und damit unter der Perspektive cines missionswissen-
schaftlichen Dialogs, so ist ihm auch der ,Ubergang in eine neue Periode* (859)
durch ,verbindliche® Gespréchsfilhrung zwischen den Religionen vorgeprigt. Doch
dieses ,methodisch gepflegte Gesprich“ (an sich positiv!) ,geschicht im Horizont
der einen wahren Religion, d. h. vor dem einen wahren Gott* (860). — Ist dies
die wahre Religion der Zukunft oder das Christentum? — In keinem Falle
konnen solche Uberlegungen, so menschlich verstindlich sie sind, Gegenstand
rw'licher Forschung sein. RatscHows zweites Desiderat, die ,eigene religidse
Uberzeugung des Forschers® in den Erkenntnisvorgang einzubeziehen, beriihrt
so grundsatzlich hermeneutische Fragen, dafl sie hier nicht erdrtert werden kén-
nen. Ich mochte lediglich anmerken, dafl ,alles verstchender Indifferentismus
(860) und eigener ,Standpunkt® sich nicht auszuschliefien brauchen, und eine gar-
nicht behauptete Voraussetzungslosigkeit noch nicht zum engagementfreien , Indif-
ferentismus® fithren muff. Man kann auch als Musikhistoriker Baca schitzen und
wirdigen, und doch ScHUBERT lieben.

Es ist nicht die Aufgabe, dieser kritischen Anmerkungen, RaTscaows konzen-
trierte Arbeit nochmals zu referieren. Das gilt insbesondere fiir die zentralen
Abschnitte Allgemeines zur Methodik (I11) und Methodische Orientierungen (IV),
in denen das eigentliche Problem unserer Wissenschaft sehr iiberzeugend dar-
gestellt wird. Ratscnow sieht das ,methodische Grundprinzip® — mit vielen
anderen Gelehrten — im Akt des ,Verstehens®, der auf den ,Geist* einer Reli-
gion als einem Ganzen abzielt und seine Grundintention aufgrund reprisen-
tativer Zeugnisse, die sich mit ,erstaunlicher Folgerichtigkeit® dartun, der Deu-
tung unterzieht. Die Briicke zum , Verstehen® wird erméglicht durch die anthro-
pologische Erkenntnis, ,dafl in jedem Menschen alle Formen des Menschlichen
wohnen®. Dennoch entstchen schon beim Verstchensakt oft auflerordentliche
Schwierigkeiten (vergl. E. Benz), die durch die eigene Tradition des Forschers,
die Fremdartigkeit anderer Kulturen, volkstiimliches Brauchtum, eigentiimlicher
Wirklichkeitsbezug und Sinnerhellung und verschiedenartige Denkstrukturen be-
dingt sind. Dennoch ,kann es eine absolute Grenze des Verstehens nicht geben®
(867, vergl. aber 395—397!).

Das Verstehen bildet nur die methodische Klammer zu den Einzelmethodiken
der Soziologie, Geschichtswissenschaft, Psychologie, Ethnologie, Kunstgeschichte,
denen sich die RW als eine integrierende Wissenschaft bedient. Die Verfahrens-
weisen nennt RarscHow ,Orientierungen®. Sie tragen jede fiir sich zum Ver-
stehensprozefl bei, ohne das Ganze einer Religion allein erfassen zu kénnen.
Beides bedingt sich wechselseitig und unterliegt damit einer methodischen Zirkel-
struktur. Es sind grundsétzlich sehr verschiedene Fragestellungen moglich, und
der methodische Pluralismus beruht einfach auf dem Gegenstand: der Komplexitat
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des religiosen Menschen und seiner Lebensformen. So sehr die RW ,ohne am
einzelnen Objekt orientierte sachgerechte Forschung nicht denkbar ist* (369), so
wenig reichen freilich die Einzelmethoden aus, um das Verstechen des ,Ganzen®
zu ermoglichen.

Die Frage drdngt sich nun auf, ob der RW wegen ihres methodischen Plura-
lismus noch der Charakter einer eigenstindigen Wissenschaft zugesprochen wer-
den kann. Ihre interdisziplindre Natur lifit zweifellos keine methodische Einheit
zu. Dieses Schicksal teilt sie freilich — das sollte nicht vergessen werden — mit
zahlreichen anderen Humanwissenschaften! Reicht das ,methodische Grundprin-
zip® — das Verstehen — als Klammer aller ,Orientierungen® aus, um RW als
Wissenschalt zu konstituieren? — Immerhin gilt das Verstehensprinzip auch als
Basis anderer Kulturwissenschaften und kann nicht fiir die RW allein in An-
spruch genommen werden. M. E. gehort die Methodenvielfalt zu den unabding-
baren Erfordernissen zahlreicher Kulturwissenschaften, da der Mensch keine
Sache, sondern ein vielschichtiges Lebewesen ist; und jede einseitige methodische
Orientierung — z B. die Religionsgeschichte zum alleinigen Angelpunkt
zu machen oder alles in Psychologie aufzuldsen — verfehlt den ganzheitlich struk-
turierten Forschungsgegenstand.

Diese Ganzheitlichkeit bedarf methodisch jedoch der zentrierenden Mitte. Die
Mitte und damit der Forschungsgegenstand, der der RW als einigendes Band
vorliegt, heiflt aber: Religion, was immer man unter diesem diffusen, typisch
westlich gepragten Begriff auch verstehen mag. Die Zielaufgabe der RW, unter
der sich mannigfache methodische Zuginge zusammenfinden, kann also m.E.
nur lauten: den Wirklichkeitsbezug des Menschen (bzw. ciner Gruppe) in seinen
vielfiltigen Spielarten und das daraus resultierende Sinngefiige wie seine Da-
seinsbewiltigung ,verstehend” zu erfassen; denn zur Ganzheitlichkeit des ,Gegen-
standes® Mensch gehort ,Wirklichkeit® im weitesten Sinne als ,Dimension der
Tiefe® hinzu. So laft sich fiir die RW nicht nur der Gegenstand ,bestimmen®,
sondern auch ein weites Forschungsfeld abstecken. — Mit Ratscuow 1afit sich
dann in einem erweiterten Sinne sagen: ,Eine Arbeit, deren Intention nicht auf
dem ,Verstehen® von Religion im Zusammenhang der Religionen liegt, ist nicht
cigentlich rw’'lich“ (369). Wenn wir uns des hermeneutischen Zirkels bewuft sind,
kénnen wir uns getrost mit einer weit genug gefafiten Arbeitshypothese dem
»Gegenstand“ nihern, dessen konkrete historische Gestalt sich dank vielféltiger
Methoden hernach herauskristallisieren wird. Weder die einfache Datensamm-
lung und empirische Beschreibung mit Ableitungen und Kausalnexus noch ein
abgeschlossener Religionsbegriff. filhren uns allein zum Ziel, nimlich zu erken-
nen, was es mit dem Gebilde oder Vorgang, den wir ,Religion“ nennen (und der
nicht nur in den klassischen Religionen vorkommt!) auf sich hatl.

‘Was RatscHow zu dem Problem der notwendigen methodischen Vielfalt reli-
gionswissenschaftlichen Forschens vortrigt, scheint mir in der Tat den Kern zu
treffen und prinzipiell nicht anders losbar zu sein. Der Forscher muff in der
Praxis — je nach Schwergewicht seiner Zielsetzung und Art seines Gegenstan-
des — mehrere Methoden beherrschen, die historische nicht weniger als die sozio-
logische oder philologische etwa. Das Ganze seines Gegenstands erwichst ihm
erst durch die Vielfalt der ,Orientierungen®. Da der Gebrauch der verschiedenen
methodischen Zugiinge aber eine unerldfliche Bedingung darstellt, scheint mir
der Ausdruck Orientierungen, auf die die RW »angewiesen“ sei, zu wenig zu

! Verf. hofft, in Kiirze hierzu detailliertere Uberlegungen vorlegen zu kénnen.
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besagen. Man ,orientiert“ sich nicht nur an der philologischen oder psychologi-
schen Methode ,streckenweise®, sondern man mufl sie laufend integrieren. Rat-
scuow selbst sagt ja, dafl die Einzelmethoden nicht nur Hilfswissenschaften
seien. — Ferner legt der Ausdruck Orientierungen eine jeweilige, besondere Aus-
richtung des Forschers nahe. RatscHow selbst hat aber mit Recht immer das
Ganze im Auge, also doch die gleichzeitige, methodische Funktion aller Orien-
tierungen. — Fiir wesentlich halte ich den Hinweis, dafl die Phédnomenologie,
wie sie von der RW aufgegriffen wurde, eine Weise des Zugangs darstellt, die
alle einzelnen Orientierungen gemeinsam betrifft, also eine Sonderstellung ein-
nimmt. Sie bemiiht sich um ein sachgerechtes Bild der Religionen ohne Theorie,
ist kritisch ,gegeniiber theologischen (und anderen!) Vorverstindnissen® (372)
und ,kann daher den Vorgang kennzeichnen, wie tiberhaupt Verstehen geschieht®
(885).

Im Hinblick auf die wieder auflebenden Neigungen zum historisch-philolo-
gischen Positivismus darf man die nachdriickliche Betonung des umgreifenden und
systematischen Charakters phinomenologischer Arbeit nur begriilen. Freilich ist
das letzte Wort iiber die Phinomenologie noch nicht gesprochen. Besonders beden-
kenswert die Untersuchungen von C. J. BLeeker! Eine RW, die das auf der Phéno-
menologie beruhende Prinzip des systematischen Vergleichs — nebst der dazu
gehorenden Typologie — suspendiert, beraubt sich selbst eines wesentlichen
Erkenntniswertes, der auf die ,Religion® in den Religionen abzielt. Erbringt
doch die Typologie erst die Durchsichtigkeit der Phanomene. Freilich wurde
dieses Verfahren in der Vergangenheit hdufig iiberstrapaziert. Die Gefahr der
Rasterhaftigkeit, ungeschichtlicher Verallgemeinerung und begrifflicher Ver-
schwommenheit ist nur allzu grofl. Der ,ordnende Vergleich einzelner Erschei-
nungen® (387) kann auch zur systematischen Spielerei ohne eigentlichen Erkennt-
niswert ausarten.

Es liefen sich noch zahlreiche Anmerkungen zu dem im Grunde iiberzeugenden
Werk Ratscaows vorbringen. Doch mufl ich mich hier mit wenigen Hinweisen
und Fragen begniigen, die sich auf das beschrinken miissen, was m. E. kontro-
vers ist.

Es besteht ein consensus omnium, dafl die historische und philologische Methode
die Grundlage aller rw'lichen Arbeit bilden und der diesbeziigliche ,Einstieg“
von jedem Forscher fiir zwei oder drei Kulturbereiche verlangt werden sollte.
Der von Ratscuow angesteuerte goldene Mittelweg (an guten Beispielen belegt!)
zwischen einseitiger Wort- und Texterkldrung bzw. ,rein historischer® Frage-
stellung — und intuitiven, oft genialen Religionsentwiirfen ohne ausreichende
Sachgrundlage stellt m. E. die geeignete Verfahrensweise dar. Die eindringende
Frage nach der Konzeption und Wirkung von Texten, nach Eigenart der Denk-
form und des Welthildes (878), nach Unterschied und Analogie im Spiegel
anderer religidser Bildungen, die Herausarbeitung der historischen Besonderheit
gerade im begleitenden Vergleich sollten den Kernpunkt rw-licher Arbeit bilden.
Mit dem ,fiir alle Religionen“ geltenden Satz, dafl ,Offenbarung nur als Ge-
schichte sachgemafl erfaflt sei“ (875), gerat RatscHow allerdings wieder in eine
westlich-theologische Denkweise; die Evidenz dieses Satzes liegt nicht vor. Die
dem westlichen Geschichtsdenken so natiirliche Ansetzung eines ,Datums®, eines
»Einmal® der Epiphanie, von dem an linear gedacht werden kann, lafit sich nicht
auf alle Religionen anwenden. Religionen sind nicht uiberall ,der Ort geschicht-
licher Bewufitheit®; ihre ,Tradition® stiftende Funktion fithrt noch nicht zu der
Aussage, dafl Mythos und der komo religiosus ,sich spezifisch geschichtlich ver-
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steht” (875). Dennoch braucht sich eine zyklisch denkende Kultur nicht den Mitteln
einer historischen Methodik zu entziehen, wenn diese nur behutsam genug vor-
geht.

Die Ausfihrungen iiber die soziologische Methode erscheinen recht mager im
Hinblick auf ihre betrichliche Bedeutung fiir das Verstindnis religidser und »Pro-
faner® Gesellschaften. (Man mége jedoch bedenken, daf die Arbeit 1966 abge-
schlossen wurde!) Es fehlen zahlreiche Namen der neueren Entwicklung, ebenso
die strukturalistische Bewegung. Die schwierige, aber notwendige Adaption der
soziologischen Methode stoft freilich auf das noch umstrittene Selbstverstindnis
der Soziologie. Wohl ,steht die Deskription als Mittel zum Verstindnis (zunachst)
an der ersten Stelle” (385). Aber weder normative Elemente einer Sozialphilo-
sophie aller Art noch die ,positiven® statistischen Erhebungen erbringen einen
ausreichenden Erkenntniswert, der uns sagt, wie die verschlungenen Pfade von
Religion und Gesellschaft sinnvoll zu erhellen sind. Das internationale Jahrbuch
Jiir Religionssoziologie hat hier u.a. schon recht gute Arbeit geleistet. In jedem
Falle mochte ich RatscHow zustimmen, dafl die reine Funktionstheorie fiir die
Ziclsctzung der RW abzulehnen ist und Religion nicht ,als rein gesellschaft-
liches Phdnomen zu erfassen ist (384).

Das Verhéltnis der RW zur Psychologie bedarf eigentlich einer gesonderten
Abhandlung. Rarscmow steht der psychologischen ,Orientierung® offenbar be-
sonders kritisch gegeniiber, im Hinblick auf die Wiederbelebung der entspre-
chenden Fragestelluingen und der noch offenen Probleme aber nicht ganz zu
Recht. Man denke nur an die Arbeiten der Junc-Schule und die Biicher von
Pruyser und PoHLMANN. An dem von RatscHow erérterten Kernproblem, daf
der ,Gegenstand der RW (= homo religiosus) selbst psychischer Art ist* (881),
andererseits Religion als Ganzheitserfahrung — der m. E. auch ein entsprechen-
des Anthropologieverstindnis zuzuordnen ist! — nicht allein psychologisch er-
kldrbar ist, 148t sich nicht zweifeln. Der Psychologe kann stets nur Re-aktionen,
Ein-driicke, Spiegelungen einer ,letzten Erfahrung in der Seele analysieren
und bestenfalls das dahinter stehende ,Bild“ der Wirklichkeit (,Gottheit* als
Initiator??) entwerfen. Darin besteht seine Grenze. Die andere Frage, dafi Reli-
gionspsychologie zur Konstatierung ,ewiger, unverinderlicher, zeitloser Grofien®
neigt, berithrt das Grundthema ,Natur und Geschichte® und kann hier nicht aus-
diskutiert werden. Fest steht nur, daB zur Anthropologie (= des Zeitalters:
Mensch) nicht implizit bereits ,geschichtliches Selbstverstindnis“ gehort (383).
Sehr wesentlich scheint mir jedoch die Tatsache, dafl die neueste Religionspsycho-
logie zu einer Entgrenzung des Religionsverstindnisses iiberhaupt beigetragen hat.

In diesem Zusammenhang steht der sehr begriiRenswerte Hinweis Ratscrows
auf die ethologische Orientierung, d.h. die methodische Einbezichung der Ver-
haltensforschung. Ob man sie der psychologischen Orientierung zuweisen mag,
bleibt eine untergeordnete Frage. Setzt man freilich das Studium der Ausdrucks-
handlungen (Riten) wieder absolut, so daff das Funktionale in den Vordergrund
riickt, so fithrt dies zweifellos zur ,Emendierung des Spezifischen der Substanz,
namlich der Religion® (888). Mein Fragezeichen gilt nur dem Ausdruck Substanz;
worin besteht sie?, wo sollen Grenzen gezogen werden?

Ein Desiderat méchte ich nicht unerwihnt lassen: Sollte man die methodischen
»Orientierungen® nicht auch um die Kunstwissenschaft bereichern, da doch die
Kunst in allen Spielarten, Formen und Symbolen einen eminent zentralen Zu-
gang zur religiosen Ausdruckswelt darstellt? Das bliebe freilich noch einer griind-
lichen Besinnung vorbehalten.
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Der Schlulabschnitt ,Vom Verstehen der Religion in den Religionen® zeigt
noch einmal die ganze Widerspriichlichkeit dieser Methodik, dessen Verfasser
sich bei aller subtilen Darstellung von seiner theologischen Hintergrund-Position
nicht zu befreien vermag. Sehr richtig wird das rw'liche Verfahren als ,grund-
sdtzlich nicht normativ® (890) von der Theologie abgegrenzt (kann RW unter
»christlichen Gesichtspunkten® nicht normativ sein?). Die Aufgabe, das Selbst-
verstandnis der Religion zu eruieren, wird in den Mittelpunkt geriickt, die
Lebensbedeutung fiir die betreffenden Menschen als Verstehensziel erkannt und
das personliche Betroffensein des Forschers von seinem Gegenstand — bei aller
epoché — herausgestellt (“man kann nicht unbeteiligt verstehen®, 893). Das inter-
pretierende Verstehen erfafit die Sinnhaftigkeit religiésen Denkens und Tuns
aus dem Blickwinkel der betreffenden Glaubigen. Soweit, so gut.

Gleich darauf erscheint aber wieder die theologische Aussage, daff RW auf
ihre Grenze stofit, weil die ,Gottheit nur als Existential ,verstanden® werden
kénne und daher letztlich nur der Glaube zum Verstehen imstande sei (Bezug
auf W. F. Orro). — Damit wird allerdings die Wissenschaft verlassen und eine
Position bezogen, die der RW im Rahmen ,geisteswissenschaftlicher Arbeits-
methoden® einen schlechten Dienst erweist. Das mufl gerade deshalb lebhaft
bedauert werden, weil diese Methodik ohne ihre theologischen Implikationen ein
gutes Riistzeug abgeben wiirde.

KONSTANTEN EUROPAISCHER RELIGIONEN *
von Guido Grofie Boymann

»Der religiose Anspruch des Menschen ist eine Tatsache. Aber auch eine andere
Tatsache ist unstreitig, dafl sich seine Offenbarung im Zeitraum menschlicher
Existenz infolge verschiedener innerer und dufierer Resonanzen, die mannig-
fache Formen annehmen, wandelt; diese kénnen wir als Konstante zusammen-
fassen® (20). Diesen vielfédltigen Ausdrucksformen geht Guerra Gomez, Pro-
fessor der Theologischen Fakultit in Burgos, in seinem zweiteiligen Werk ,Die
religiosen Konstanten in Europa und in Sotoscueva® mit wissenschaftlicher Akri-
bie und umfassender Schau nach.

Im ersten Teil wird der Versuch unternommen, die als gemeinsamer Nenner
zu bezeichnenden religiésen Konstanten und deren gemeinsame Kennzeichen auf-
zudecken und zu beschreiben, um sie dann im zweiten Teil an Beispielen zu
konkretisieren. Die in gewissem Sinne ,religiose Familien‘ genannten Konstanten
stellen unter den Verdnderungen jeder Religion dauerhafte Fakten dar. Aus-
gehend von der Kenntnis der ersten christlichen Jahrhunderte, werden retro-
spektiv die Universalreligionen, die Gétterreligionen und die tellurisch-myste-
rische Religiositdt mit ihren jeweils verschiedenartigen, charakteristischen Krite-
rien erschlossen (Kap. III—V).

* Zu Guerra Gomez, ManueL: Gonstantes religiosas europeas y Sotoscuevenses
(Ojo Guarefia, Cuna de Castilla) (= Publicaciones de la Facultad Teologica del
Norte de Espafia, Sede de Burgos: 29). Ediciones Aldecoa SA/Burgos 1978;
679 + 20 pp.
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Die Quellen der Religiositit des Paldolithikum in Europa zeigen sich in den
Spuren menschlicher Aktivitit im Bereich der besonders im Norden Spaniens
in grofler Anzahl anzutreffenden Héhlen, die teils bekannt, jedoch zum grofiten
Teil unerforscht sind. Felszeichnungen in Ritztechnik und Felsmalereien verschie-
dener Darstellungen wie Tiere, Menschen, Symbole, die Umwandlung vorgege-
bener Héhlenrdume und -sile zu spéter christlichen Heiligtiimern oder Einrich-
tungen besonderen Charakters wie auch dic bestimmte Bewohnung einzelner
Héhlenkompartimente werden als Quellenmaterial zur Beschreibung des pri-
historischen Menschen, seiner Religiositdt, der Art des Kennenlernens seiner
Gottheit und seines Selbstverstindnisses sowie seiner Auffassung von Siinde und
Bufle (Gut und Bose) herangezogen, jedoch jeweils komparativ hinsichtlich Got-
terreligion und Christentum.

Der religions- und geistesgeschichtlichen Abhandlung, der zu Beginn eine
chronologische Ubersicht der Abschnitte der Menschheitsgeschichte vorangestellt
ist, folgt im zweiten Teil die detaillierte Darstellung anhand der vom Autor
erforschten Héhlen, Ortlichkeiten unter und iiber der Erde, Ortschaften, Kirchen,
Gesteinsformationen (Dolmen, Menhire) im Gebiet des Landgerichtshezirks
Sotoscueva, des nordlichen Teiles der Provinz Burgos. Das im einzelnen unter-
suchte, urkundlich erst 1166 erwdhnte Gebiet Sotoscueva weist allein zwischen
den Ortschaften Villamartin und Cornejo auf einer Erstredkung von 8 km Linge
und 2 km Breite 70 Hohlen und Schluchten auf. Im Umkreis von einigen Kilo-
metern von Villamartin liegen noch weitere 147 Héhlen; in dem Sotoscueva
benachbarten Bezirk noch insgesamt 99, so daf sich in Cuna de Castilla (Bezeich-
nung fiir alle Bezirke; Name: Wiege von Kastilien) 816 Héhlen und Schluchten
befinden, die vom Autor selbst erforscht und teilweise iiberhaupt erst entdeckt
oder erstmals von ihm zusammen mit 6 Studenten der Theologischen Fakultit
Burgos betreten wurden. Ojo Guareiia, ein Teilbezirk von Sotoscueva, verdankt
seinen Namen einem kleinen Fluflauf,

Die bemerkenswerteste Hohle ist ,Palomera’ mit einer unbekannten Linge
von mehr als 65 km. Wegen der thematischen Bedeutung und auch der Faszina-
tion, die objektiv wie auch subjektiv auf den Autor secit seiner Kindheit nach-
haltigen Eindruck hinterlicfien, und wegen des Schwierigkeitsgrades des Textes
soll hier Wichtiges in Kiirze wiedergegeben werden.

Am Fufl des Berges Cuecrno de Bezana gelegen, zeichnet sich die Héhle zu-
nachst durch natiirliche Wunder aus: durch ihre Linge, deren Ende noch nie-
mand betreten hat und die vermutlich in einen unterirdischen See auslduft, und
durch die akustischen FluBigerdusche des Baches, der, nachdem er sich mehrfach
in der Erde verliert, in 68 m Héhe kaskadenartig herabstiirzt. Das fiir den Autor
faszinierende Geheimnis geographisch-geologischer Gegebenheit (Stalagtiten u.
Stalagmiten) und die infolge historischer Fakten motivierte Kontinuitit religiés-
kultischen Lebens seit dem Palédolithikum bis in die Neuzeit hinein (Wallfahrten
zum Heiligtum des HI. Tirso und HI. Bernabé) stellen fiir die Gegenwart sinn-
bildhaft ein Mysterium dar. Die Palomera-Hohle ist streckenweise drei- bis fiinf-
stockig, hat zwei Fliisse, sieben Seen mit einer Tiefe von 15 m, beherbergt phan-
tastische Hallen, Séle und Apsiden. Die systematische Erforschung auch des
Inventars erfolgte ab 1958 durch D. Isiporo BocaNeGrA in Verbindung mit einer
Gruppe der Provinzialregierung von Burgos und ecinigen internationalen Grup-
pen. Riickschliisse auf die Bedeutung der am stirksten bevélkerten Héhle sind
die Fundobjekte beweglichen und unbeweglichen Charakters. So zeigen sich in
der Schadelgalerie Malereien (ein Stierrelief in der Grofenordnung von 1,80 m X
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90 cm), Erdlécher, Knochenreste und aschenfarbiger Staubboden; in der Sala de
Carton Reliefkonfiguration eines Mammut und schlangenférmige Zeichen. Sala
de Pinturas, einer romanischen Kirche dhnlich, scheint ein zweistockiges, palédo-
lithisches Heiligtum gewesen zu sein. Die Malereien wurden erst 1968 aufge-
deckt: silhouettierte, unvollstindige Figuren aus zwei Zeitepochen, jedoch ein-
farbig schwarz; ferner zeigen sich Gruppen von Dreiecken, schlangenartige Figu-
ren, Pferde, zwei Hirsche, davon einer in Dreiviertelansicht. Rechtstendenz der
Tierfiguren ist vorherrschend. In der Sala de Fuentes wurden Funde von Schi-
deln, Gebissen, Tierknochen und Ritzungen von Wassersymbolen (Wassernidhe —
geheiligte Quelle) erbracht (1940 erstmalig betreten). Auch in den nachfolgenden
Salas sind bewegliche Objektfunde zusammen mit geschlossenen Erdléchern, Ritz-
zeichnungen usw. vorherrschend. Zwei Erdlocher wurden ausgegraben, sie ent-
hielten feine Knochen von Végeln. Fingerritzungen in der Galeria de los Macor-
rones iiber rotlich feuchter Tonschicht zeigen drei konzentrische Kreise und ver-
einzelte Figurenzeichen z.B. Miander. In der Galeria de las Huellas de Addn
(Galerie der Adamsspuren) stief die Hohlenforschungsgruppe ,Edelweifl’ am
25, Juli 1969 auf Fufispuren (nach Ermittlungen des Autors span. Schuhgrofie 50)
verschiedener Groflen, unter ihnen auch solche, die Kindern zugeordnet wurden.
Keramik- und Utensilienfunde jeglicher Art wurden der Magdaleniense-Epoche
(15000—9 000 v.Chr.) zugeschrieben, ehenso solche Objekte aus spéterer Zeit,
dem Neolithikum und der Bronzezeit.

Archiologische Spuren an der Erdoberfliche, die in die Prahistorie zuriick-
reichen, finden sich in den zahlreichen Dolmen, in Begrébnisstellen und in den
iiberkommenen Architekturformen der Hausbauweise. Sitzbestattung, ausgehauene,
monolithe Steingrdber und Dolmen, in all denen sich das Gesicht des Toten
zum Sonnenaufgang orientiert zeigte, dhnlich der Orientierung christlicher Kir-
chen, deutet der Autor als Zeichen géttlicher Religiositdt. Allerdings wurden auch
einige Bestattungen (1982 sieben Griber) in S. Vicente mit Steinkissen und nach
unten gerichtetem Gesicht entdeckt. — Fiir das Gebiet Cuna de Castilla zeigt
sich ein Wandel in der Grabanlage: anthropomorphe, aus Felsen gehauene Gri-
ber in der Zeit des 9.—12. Jahrhunderts und frither, in westgotischer Zeit solche
aus grobem Steinmaterial, offene Grdber im 12.—13. Jahrhundert, Griber aus
feinem Steinmaterial in mittelalterlicher Zeit (nach Autor 11. Jh.), spitere Bestat-
tungen in Kirchen.

In Kapitel XX und XXII werden historische Daten nach bisherigem Befund
der Quellenunterlagen chronologisch prazisiert: etwa um 40000 v, Chr. Auftau-
chen menschlicher Spuren in Sotoscueva; 35 000—9 000 Oberes Paldolithikum mit
Zeichnungen und Ritzungen, deren erste Stilphase 30 000—26 000 datiert wird
(silhouettierte Figuren in Schwarz); 15000 v.Chr. Magdaleniense-Zeit (Alta-
mira); 6300—2000 Neolithikum mit Dolmen und verschiedenen Ritzungen eines
Linearstils mittels Stifte oder Griffel, Hohepunkt in der Bronzezeit. Mit dem
Eindringen indoeuropdischer Invasoren um 1000 v. Chr. und vor allem der Kel-
ten um 750 dringt auch die Gétterreligion vor, ohne dafl jedoch die tradierte
erdbezogene Religiositiat eine Ablosung erfdhrt. Beide Kultformen bestehen
gleichzeitig. Die Vormacht Roms gewinnt verhiltnismafig spit gegen die Kanta-
brer, in den Kdmpfen 29—19 v.Chr., die beherrschende Stellung, behilt diese
bis zum 5. Jahrhundert, dem Beginn der Germanisierungszeit (Sueben, West-
goten), die sich iiber drei Jahrhunderte hélt. Infolge technischer Organisierungs-
leistungen der Romer (Strafien, Briicken, Hypokausten, Latifundien etc. Orts-
namen wie Quintana!) ist das Christentum in Sotoscueva ab der 2. Hailfte des
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8. Jahrhunderts fest etabliert und organisiert. Trotz Einnahme und Zerstérung
durch die Araber 838 n.Chr. entstehen Einsiedeleien und Felskirchen bis zum
10. Jahrhundert. Fiir Sotoscueva ist der Weg der Christianisierung Tarragona —
Astorga (Galizien) ausschlaggebend, nicht die Missionierung iiber Bordeaux —
Pamplona — Sasamon — Astorga, ebensowenig die Missionsrichtung iiber Bor-
deaux — Irun — Reinosa — Mena. Im allgemeinen realisiert sich die Stofirich-
tung der Christianisierung in den spanischen Nordprovinzen durch die Umwand-
lung der Romerstraflen in die Pilgerwege nach Santiago de Compostela siidlich
des Kantabrischen Gebirges. Dagegen finden sich in Kiistennidhe kaum romische
Spuren. Die Christianisierung wird ab 4. Jahrhundert systematisch iiber dorfliche
Bauernschaften forciert. Kirchliche Griindungen zeichnen sich durch zweierlei
Typen aus: Urpfarrkirchen und Eigenkirchen; letzte von Patronatsherren im
Eigendorf errichtet.

Im allgemeinen halt sich die kirchliche Verwaltungsbegrenzung an die zivilen
Grenzen der Provinzialteilung des romischen Reiches. So gehort in der romi-
schen Zeit Sotoscueva zum Dibzesansprengel Astorga. Spéiter werden mit den
Bischofssitzen Ledn, Astorga, Lugo, Palencia, Oca und Calahorra zunichst die
Grenzen der muselmanischen Herrschaft beschrieben, welche dann nach und nach
auch die Bistiimer unter Kontrolle bringt. Mit der Rickgewinnung von Lugo,
Astorga, Saldafia, Amaya, Oca, Miranda de Ebro und anderen durch Alfons I
entstehen unabhingige Kleinbistiimer in verschiedenen Grafschaften. 804 wird
durch Bischof Juan de Oca in Vallisposita (Valpuesta) ein neues Kleinbistum
dadurch errichtet, dafl er den verlassenen Ort mit einer zerstérten Marienkirche,
die er restaurieren ldfit, mit Land und Giitern ausstattet und dort seinen Sitz
nimmt. Die Jurisdiktion wird auf die umliegenden Téler und Dérfer ausgebreitet.
- Valpuesta, zu dem Sotoscueva kirchlich gehorte, wird 1087 infolge des Todes
des Bischofs Munio von Altkastilien mit dem Bistum Burgos vereinigt.

Ab Kapitel XXIV werden, riickgreifend auf die Hohlenbefunde, die Bestim-
mungen und Bedeutungen der Einzelobjekte untersucht, teils in hypothetischer
Form (Kap. XXVIII: die Galerien mit den Gruben — Vorratswirtschaft? —
Begribnisstitten?). Besonderes Gewicht liegt dabei auf den Phinomenen der
hl. Eiche und ihrer Entweihung, der Kultorte und der tabuisierten Rdume im
Hohleninneren, der Symbole des Wassers, der anthropomorphen Figuren (Schlange,
Ziege, Schamdreieck, Vulva) und der Vergegenwirtigung (Epiphanie) der Gott-
heit in Tierformen (Stier, Hirsch). Der Fruchtbarkeitsgedanke spielt im Hinblick
auf den Stier eine nicht unwichtige Rolle, zumal der Hirsch mit der Sonne in
Verbindung gebracht wird. Reste tellurischer Religiositit, der Glaube an die
lebenserhaltende Funktion des Hirsches, meint der Autor noch bis 1930 in Entram-
bosrios und einigen Dérfern von Sotoscueva festgestellt zu haben: in Wasser
gekochtes Hirschgeweih als medizinische Heilwirkung gegen jegliche Erkrankung
bei Tieren.

Mit seinen durchlaufend nummerierten 36 Kapiteln stellt das zweiteilige Buch
an jeden Leser hochsten wissenschaftlichen Anspruch, zumal die Anmerkungen
hin und wieder, besonders im ersten Teil, ebenfalls kleinen Abhandlungen glei-
chen. Unverstandlich fiir den Aufbau beider Teile ist eine Absatznummerierung
iiber alle Kapitel hinweg. Wihrend der erste Teil systematisch-logischen Aufbau
zeigt, wechselt im zweiten die Befundaufnahme stindig mit deren Einordnung
und Interpretation bzw. hypothetischen Bestimmung, so dafl es sehr hiufig zu
Wiederholungen aus dem ersten Teil wie auch umgekehrt kommt. Die allzu
breite Ausfiihrlichkeit in beiden Teilen ruft beim Leser Ermiidung hervor. Straff-
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heit und Herausarbeitung des wissenschaftlichen Befundes in Kiirze, ohne sprach-
freudiges Beiwerk, wére dem thematischen Anliegen des Autors und dem Inter-
esse des Lesers entgegengekommen. Nicht nur Titelrepetitionen sondern auch
Umstdndlichkeiten in der Einfithrung zur jeweiligen Thematik machen einen
Konzentrationsmangel in starkem Mafle deutlich. Gemidfi Buchtitel geht der
Autor in der Behandlungsmethode des Stoffes deduktiv vor. Das bringt den
Nachteil mit sich, im ersten Teil hdufig auf noch unbekannte, wichtige Einzel-
heiten oder Tatsachen des zweiten Teiles hinzuweisen. Vielleicht wire die induk-
tive Methode gerade in diesem Fall zum besseren Verstindnis des Themas von
Vorteil gewesen. Wéhrend eine lexikonhafte Zusammenstellung der Fachtermini
das Studium erleichtert, entbehrt das Buch jeglicher geographischer Pline, Kar-
ten oder Skizzen, die die Auffindbarkeit der vielen genannten Orte, Ortschaften,
Bauernschaften und Bezirke hitten erleichtern und veranschaulichen kénnen.
Spezielle Landkarten sind insbesondere fiir das Verstindnis des zweiten Teiles
des Buches unerlidfilich. Im Anhang geben von den 41 Fotobelegen nur diejeni-
gen eine gute Vorstellung wieder, die sich auf die Hohlenmalerei und die Rit-
zungen beziehen. Landschaftsaufnahmen und die Abbildungen der romanischen
Kirchen besitzen nur allgemeinen Aussagewert, ohne daff diese zum Thema Ent-
scheidendes beitragen. Wie in spanischen Literaturen iiblich erscheinen das Kiir-
zel- und Quellenverzeichnis nach dem Einfithrungskapitel. Dagegen bilden das
literarische Autorenverzeichnis zusammen mit einem Orts- und Themenregister
den Abschlufi. — Das Buch empfiehlt sich nur fiir Spezialstudien.

MITTEILUNGEN

Habilitation — Am 13. Februar 1975 verlieh der Fachbereich fiir Theologie
der Universitdit Wiirzburg nach den Bestimmungen des neuen Bayerischen Hoch-
schulgesetzes den Dr. habil. fur das Fach Missionswissenschaft dem gegenwir-
tigen Prior von Ndanda in Tanzania, P. Dr. theol. Sieerriep HerTrEIN O. S. B.
Seine Habilitationsschrift trdgt den Titel: Wege christlicher Verkiindigung. Eine
pastoralgeschichtliche Untersuchung aus dem Bereich der Katholischen Kirche
Tanzanias. Beim wissenschaftlichen Kolloquium mit den Professoren ging es um
die Ehekrise in Afrika. Eine Anfrage an die Theologie.

Die offentliche, stark besuchte Probevorlesung behandelte das Thema: Tanza-
nias Ujamaa-Sozialismus und die Katholische Kirche.
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Bibliografia Missionaria. Anno XXXVII — 1973. Compilata dal P. Gio-
vanni RomMERskIRcHEN OMI con I’assistenza del P. Giuseppe METzLER
OMI e del P. Willi HEnger. OMI. Pontificia Universita Urbaniana/Roma
1974, 239 pp. — Supplemento, Quaderno n. 16.

Die bekannte Bibliographie bedarf kaum noch einer Anzeige. Sie gehort zu
dem unentbehrlichen Rustzeug des Missionswissenschaftlers. Der vorliegende
Jahrgang registriert 1546 Beitrdge und rezensiert 75 selbstandige Veroffentlichun-
gen. — Wie es nicht anders sein kann, widerspiegelt sich in der Bibliographie
auch die inhaltliche Entwicklung der Missionswissenschaft. Am auffalligsten ist,
dafl die Religionen immer mehr Aufmerksamkeit finden (NNr. 359—552), wo-
gegen die Beitrdge zur Theologie der Mission zuriickgehen (NNr. 42—162). —
Erfreulich ist, daff auch Beitrdge nichtkatholischer Autoren Aufnahme gefunden
haben.

Miinster Josef Glazik MSC

Bockmiihl, Klaus: Was heifit heute Mission? Entscheidungsfragen der
neueren Missionstheologie. Brunnen Verlag/Gieflen 1974; 192 S., DM
17,80

Im ersten Teil bietet Verf. die (iiberarbeitete) Neuauflage seiner Schrift Die
neuere Missionstheologie. Eine Erinnerung an die Aufgabe der Kirche (1964,
Calwer Verlag/Stuttgart). Sie wurde in der ZMR (49 [1965] 134) rezensiert. —
Der zweite Teil verfolgt die Entwicklungen des Missionsverstindnisses seit der
Weltkirchenkonferenz von Neu Delhi 1961 bis zum ,Kongref fir Welt-Evange-
lisation® in Lausanne 1974. Zuerst wird ein Bericht {iber ,Die Entwicklung eines
neuartigen Verstdndnisses von Mission in der Ukumene® (65—151) gegeben,
danach iiber die Ansdtze einer evangelikalen Alternative referiert (153—175),
um schlieflich die gegenwirtig beherrschenden Fragen herauszustellen (180—192).

Das besondere Augenmerk gilt den Verlautbarungen der groflen 6kumenischen
Konferenzen. Sie sind fiir den Verf. (und dies mit begriindetem Recht) eine Bin-
delung und Spiegelung dessen, was in der vorhergehenden Zeit missionstheolo-
gisch eine Rolle gespielt hat. Die vorgelegte Berichterstattung ist bemiiht, Ein-
seitigkeiten, Frontstellungen und Polarisierungen zu vermeiden. Dennoch kann
man sich des Eindrucks nicht immer erwehren, dafl der Verf. die Studienpro-
gramme des URK zu einflachig und pauschal als ,Sékularisierungstheologie® oder
als ,Verdiesseitigung® der Soteriologie (,Humanisierung® statt ,Christianisie-
rung®) qualifiziert. M. E. ist zu wenig beachtet, dafl diese ,0kumenischen Stu-
dien® vor allem bei der Frage nach der sich wandelnden Welt und den in ihr
lebenden Menschen (fiir die die Kirche da ist) ansetzen, und also um eine Ver-
bindung von geschichtlich-informativem (Zeit-Ansage) und soteriologisch-perfor-
mativem (Heils-Zusage) Denken bemitht sind, um so das Evangelium in die heu-
tigen Wirklichkeits- und Spracherfahrungen hinein nahezubringen. — Unbe-
schadet dieser Anmerkung kann das Buch — kritisch benutzt — die Notwendig-
keit theologischen Differenzierens verdeutlichen und somit zur Bewiltigung heu-
tiger ,Missionskrise* beitragen.

Aachen Georg Schiickler
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Biihlmann, Walbert: Wo der Glaube lebt. Einblicke in die Lage der Welt-
kirche. Herder/Freiburg 1974; 342 S., DM 28,—

W. BUHLMANN, seit 1971 Generalsekretdar der Missionen des Kapuzinerordens,
Verfasser von Afrika (Mainz 1963) und Afrika gestern, heute, morgen (Freiburg
1960), hat bei Herder ein neues Buch, diesmal thematisch nicht beschrankt auf
den schwarzen Kontinent, sondern handelnd iiber Afrika, Asien und Latein-
amerika, herausgegeben. Der Verf. befafit sich in diesem Werk mit den Ten-
denzen und Problemen in den Lindern und Kirchen auf den siidlichen Erdteilen.
Er selbst nennt diese Kirchen die Dritte Kirche (als ,das epochale Ereignis inner-
halb der einen Kirche® [5], neben der Kirche des Ostens als der Ersten und der
des Westens als der Zweiten Kirche — sich auch beziehend auf den Terminus
Dritte Welt).

Im ersten Teil, tberschrieben mit ,Die neue Gestalt der Welt*, geht BimL-
MANN auf die Anderungen in der Welt und — damit verbunden — in der Kirche
ein, Er sicht die ,neue Gestalt® (hier nur einige wichtige Kennzeichen) in der
politischen und wirtschaftlichen Befreiung der Linder der sog. Dritten Welt,
noch weiter gefafit: in einer Gewichtsverlagerung in den siidlichen Teil der Erde.
Auch der neue Schwerpunkt der Kirche liegt im siidlichen Raum (= Dritte Kirche).
Dabei wird die Frage gestellt, wo und wie die Kirche in dieser neuen Welt,
»neben der allgemeinen Heilsverkiindigung . .., ihren konkreten Weltauftrag zu
erfiilllen hat® (85).

Auch wenn der Verf. aus der Satelliten-Perspektive (6) Dritte Welt und Dritte
Kirche betrachtet, somit also Aussagen machen mufi, die nicht iiberall in gleicher
Weise Geltung haben, diirfte er doch nicht — was vor allem im ersten Teil
geschieht, aber auch im zweiten — von diversen Begriffen in einer so wenig
differenzierenden Weise sprechen bzw. Aussagen machen, die wenig begriindet
sind. Im Folgenden seien nur einige wenige Beispiele genannt:

BtHLMANN spricht von Kapitalismus, Kommunismus und Revolution, ohne
meist zu bedenken, dafl jeder dieser Begriffe mehrere Bedeutungen hat. Kann
man z. B. von dem Kapitalismus sprechen, ohne dabei kapitalintensive Wirtschaft
(wie sie heute jede Volkswirtschaft sein muff) und Liberalkapitalismus in einen
Topf zu werfen? Auch der Terminus ,Revolution® ist in Wissenschaft und Praxis
nicht eindeutig bestimmt.

Eigenartig wirkt (um noch ein zweites Beispiel zu nennen) die Bemerkung, daf}
der Kampf des ,Volkes von Nordvietnam®“ (69) gegen Japan, Frankreich, Siid-
vietnam und die USA (und der ,Sieg® der Nordvietnamesen) ,sich wiirdig neben
die wunderbarsten Geschichten des Alten Testamentes, wo der Bundesgott sein
kleines Volk von den michtigen Feinden beschiitzte® (69), stellt. Hierbei handelt
es sich m. E. um eine vorschnelle ,heilsgeschichtliche* Deutung von Ereignissen
unserer Zeit.

Im zweiten Teil, betitelt mit ,Die neue Schau der alten Probleme®, kommt
der Verf. auf die Konsequenzen zu sprechen, die sich aus der neuen Weltgestalt
ergeben. Von den dort behandelten Themen seien hier nur kurz genannt: das
Amt in der Kirche; die Laien; die Ortskirche; die Schulen; die Urbanisations-
probleme; der zwischenkirchliche Dienst. Bijuumanx packt die Probleme mutig
an, er scheut keine Kritik (Kritik als Unterscheidung), auch nicht an Rom. Er
macht Vorschldge, die, wenn verwirklicht, der Kirche im Westen und Osten und
der Dritten Kirche ein anderes Gesicht geben wiirden: u. a. Dezentralisierung der
Verwaltung der Kirche, weitgehende Ukumene mit Mit- und Nichtchristen, Ent-
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klerikalisierung der Kirche, tiefgehende Akkommodation als ,Inkarnation in eine
bestehende Umwelt hinein“ (227). Fir den Verf. hat die Kirche (somit auch
und besonders die Dritte) ihre Zukunft zwischen den beiden Extremen — ,auf
den Wolken des Utopismus® und Verfallensein ,in Konservatismus“ — in ,Kon-
tinuitdt und schopferischer Freiheit zu gestalten® (304).

Im ganzen gibt das Buch einen guten systematischen Uberblick iiber die Dritte
Kirche (und dariiber hinaus ,Einblicke in die Lage der Weltkirche®). Fiir den
Missiologen und den Fachmann, der mit der Dritten Kirche berufsmiflig (tag-
tiglich) befafit ist, bringt es m. E. aber wenig Neues. Von grofier Relevanz scheint
mir das Buch fiir einen breiteren Leserkreis zu sein: fiir Christen, die an den
Fragen der Dritten Kirche interessiert und fiir diese Kirche engagiert sind.

‘Wiirzburg Rudolf Laumann

Gessel, Wilhelm/Stockmeier, Peter (Hrg.): Bavaria Christiana. Zur Friih-
geschichte des Christentums in Bayern. Festschrift Aporr WiLneLM ZiEG-
LER (= Beitrdge zur altbayerischen Kirchengeschichte = Deutingers Bei-
trage, 27). Franz X. Seitz & Val. Hofling/Miinchen 1973; 242 S. und 12
Abb., kart. DM 21,80

Das Buch, als Festschrift A. W. ZiegLEr zum 70. Geburtstag gewidmet, ent-
halt 14 Beitrage verschiedener Autoren, die Themen aus dem bevorzugten For-
schungsbereich des Jubilars behandeln. Hier interessieren vor allem die missions-
geschichtlichen Studien. P. StockMEIER bietet in seinem Beitrag: ,Aspekte zur
Frithgeschichte des Christentums in Bayern® (11—35) eine gediegene Zusammen-
fassung der bisherigen Forschungsergebnisse der bayerischen Missionsgeschichte,
wihrend die Beitrdge von W. Gesser und L. WarLpmiiLLER die von Bayern ge-
tragene Slawenmission darstellen. Die Arbeiten bestitigen, dafl Ergebnisse der
Mission historisch nachgewiesen werden kénnen, dafl es aber kaum gelingt, heute
noch festzustellen, wie die Ergebnisse zustande gekommen sind. Sicherlich ist
das einmal dadurch zu erkliaren, dal in den frithen Jahrhunderten das Christen-
tum sich mehr durch den Kontakt der Christen und der christlichen Gemeinden
mit ihrer nichtchristlichen Umgebung ausgebreitet hat als durch eine organisato-
rische und gezielte Tatigkeit einzelner Glaubensboten; zum andern wird deut-
lich, dafl damals weitgehend die Bischofe sich fiir die Christianisierung ihrer
: Sprengel und der benachbarten nichtchristlichen Gebiete verantwortlich wufiten
und entsprechend handelten. Schliefilich zeigt sich, dafl die Initiative zur Aus-
breitung des Glaubens von Einzelpersonen ausging und nicht (oder nur verein-
zelt) von der Groflkirche. M. a. W.: Hier ist zu erkennen, dafl Ausbreitung des
Glaubens nicht als Missio im Rechtsverstindnis des 16. Jahrhunderts vor sich
mufl — eine Erkenntnis, die bei der gegenwirtigen Riickwandlung der ,Mis-
sion“ von einer grofikirchlichen Organisationsform zu ortskirchlicher Initiative
und Verantwortung erhellend wirken miifite.

Miinster Josef Glazik MSC

Holtz, Bruno: Burundi. Viélkermord oder Selbstmord? (= Reihe: Stich-
worter zu Afrika, 29). Laetare/Imba-Verlag/Freiburg i. Ue. — Niirnberg
1973; 80 S., kart DM 6,—

Burundi gibt keine Schlagzeilen mehr her. Mancher mag froh dariiber sein.

Was in jenen Tagen des Jahres 1972 geschah, wieviele Ermordete es gab, wer
und weshalb er die Totungskette ausloste, wird wohl nicht mehr voll zu rekon-
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struicren sein. Besonders nicht durch einen Nichtafrikaner. Trotzdem sollte man
das vorliegende Buch auch jetzt noch aufmerksam lesen. Verfasser hat Zeitungs-
berichte, Dementis diplomatischer Stellen, Aussagen kirchlicher Krifte und andere
Zeugnisse gesammelt und auch eine Bewertung versucht. Er kommt entgegen
anderslautenden Beteuerungen amtlicher Stellen zu dem Utrteil, dafl. es sich um
cinen Stammeskonflikt handelte. Auch er mufi freilich gestehen: ,Es war kein
leichtes, die Zuverlissigkeit der Quellen abzuwédgen® (9). — Burundi ist ein
christliches Land. Doch mit Recht setzt der Autor hinter diese Aussage ein Frage-
zeichen (70). 65°%0 der Bevdlkerung sind katholisch, 5 %6 protestantisch. Und doch
mufite die Regierung Burundis einer UNO-Sonderkommission 80 000 Tote nach
den Auseinandersetzungen melden. Hier haben Christen andere Christen ermordet.
Nach zwei Weltkriegen ist dies kein Grund zu iiberheblichem Richten. Aber der
Auflenstehende fragt sich wieder einmal hilflos, was getan werden kann, damit
sich ahnliches nicht wiederholt. Die Kirche Burundis bemiiht sich, das Heilige
Jahr zum Jahr der Verséhnung werden zu lassen. Wird es gelingen? Oder planen
Extremisten auf beiden Seiten — oder im Fliichtlingsexil — neues Unheil?

Bonn W. Hoffmann S]

Kraus, Johann, SVD: Missionswissenschaftliche Themen in Festschrifien
aus den Jahren 1960—1971 (= Schriftenreihe der Neuen Zeitschrift far
Missionswissenschaft, XXV). Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft/
Immensee (Schweiz) 1974; 85 S., sFr. 15,—

Die hier gegebene Literaturiibersicht sucht Artikel mit primir missionswissen-
schaftlichem Inhalt, die in Festschriften der Jahre 1960 bis 1971 (vornehmlich im
deutschen Sprachraum) veréffentlicht wurden, zu erfassen. Von einer person-
lichen Stellungnahme hat Verf. abgesehen, vielmehr war er darum bemiht, durch
eine kurze, sachliche Wiedergabe die vom Autor intendierte Auffassung inhaltlich
aufzuweisen. Die Sichtung ist gegliedert in die Themenbereiche: 1. Missions-
theorie; 2. Missionsgeschichte; 3. Missionskunde der Gegenwart; 4. Missions-
praxis. — Gewifl konnte Vollstindigkeit nicht erreicht werden. Immerhin wur-
den rund 300 missiologisch relevante Artikel erfafit. ,Damit hat sich erwiesen,
daf die Missionswissenschaft in den 12 Jahren von 1960—1971 viel Aufmerksam-
keit und Mitarbeit gefunden hat® (78). — Fir die Sammlung und Sichtung wird
man dankbar sein miissen.

Aachen Georg Schiickler

Harlin, Tord: Spirit and Truth. Religious attitudes and Life Involvements
of 2200 African Students. 2 Teile, Universitdat/Uppsala, 1973; 203 u. 81 8.

Die Studie ist als Band XIX in der Reihe Studia Missionalia Upsaliensia
erschienen. Mittels moderner Methoden und mit Hilfe eines Computers hat der
Verf. 2200 Schiller in Rhodesien nach ihrem religiésen Verstdndnis und Leben
befragt. — Nun sind solche Techniken stets fraglich, vor allem dort, wo es um
hochst personliche Aussprachen geht. Umsomehr aber in einer ganz anderen
Kultur, in denen solche Methoden nicht entwickelt wurden. Technischer Apparat
und aufgewandte Miihe scheinen sich, wenn man die Resultate wertet, kaum
gelohnt zu haben. Hier wiren andere Wege zu beschreiten. Dennoch ist die
Studie von indirektem Wert: sie enthillt einen Mangel an missiologisch
durchdachten Methoden in praktisch allen untersuchten christlichen Schulen, den
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man in unserer Zeit kaum noch fiir moglich halten wiirde. Maoglich, daff dies
mit der Situation Rhodesiens zusammenhingt, da dort das Selbstbewufitsein der
Afrikaner so stark eingeschiichtert wird. Der hier indirekt geschilderte Unter-
richt zeigt so wenig Vertrautheit mit den ortlichen Verhiltnissen und der Eigen-
art des Volkes, die einen nur betroffen machen kann. Wenn der Aufweis dieses
Verhalts zur Absicht des Verf. gehoren sollte, so ist er auf alle Félle deutlich
geworden.

Heerlen, NL Harry Haas

Margull, Hans Jochen/Freytag, Justus (Hrg.): Keine Einbahnstrafien.
Von der Westmission zur Weltmission. Ev. Missionsv./Stuttgart/V. der
Ev.-Luth.-Mission/Erlangen 1973; 143 S.

Der Titel signalisiert das Thema: das Verlangen der Kirchen in Asien, Afrika
und Lateinamerika, auf eigenen Fiiflen zu stehen. Was in Bangkok fiir eine weite
Weltsffentlichkeit vernehmbar festgestellt wurde, dafl im Interesse einer stdr-
keren Selbstfindung der jungen Kirchen die alte Welt auf die Sendung von Geld
und Personal verzichten solle und unter dem Stichwort Moratorium zusammen-
gefafit wurde, wird hier in z. T. sehr drastischen Wortduferungen von Vertre-
tern vornehmlich der jungen Kirchen artikuliert. ,Ich sagte zu Anfang, dafi die
Missionare fiir einen Zeitraum von nicht weniger als fiinf Jahren abgezogen
werden sollten. Ich méchte dariiber hinausgehen und sagen, Missionare sollten
abgezogen werden, Punkt®, sagt der Afrikaner J. G. Garu aus Kenya (96f).
Ganz ihnlich liest man bei dem Filippino E. Naceiv: ,Der missionarischste Dienst,
den ein Missionar unter dem gegenwdrtigen System heute in Asien leisten kann,
ist: nach Hause zu gehen!* (17).

Der abwehrende Buchtitel Keine Einbahnstrafen 1ifit allerdings, um im Bild
zu bleiben, erwarten, daf entweder aus Einbahnstrafien Straflen mit Gegenver-
kehr werden oder daff sie einfachhin gesperrt werden. Inrrcm 1afit Besucher zu,
aber keine Einreisenden: ,Kommen Sie, um sich umzuschauen, um unsere Berge
zu ersteigen, um sich an unseren Blumen zu erfreuen. Kommen Sie, um zu stu-
dieren. Aber kommen Sie nicht, um zu helfen® (124. — Man fragt sich aller-
dings, wer diesem Europier erlaubt hat, im Namen von Mexikanern zu sprechen).

Sosehr christliche Kirchen sich in ihrem konkreten Verhalten immer neu in
Frage stellen lassen miissen und der Aufruf zur Metanoie immer zundchst an
sie selbst ergeht, sosehr bleibt unter Partnerkirchen bzw. Schwesterkirchen die
notwendige Verpflichtung zur Frage, worin in Zukunft die Gemeinsamkeit und
Gemeinschaft in aller Verschiedenheit und Getrenntheit bestehen soll und wie
das Band der Einheit in der christlichen Kirche gewdhrleistet werden soll. Das
Buch hinterlifit gerade in diesem Punkte Ratlosigkeit, wird viele Wohlmeinende
in unseren Breiten schockieren, so wie H. J. MArGuULL sich in seinem einfiihlen-
den Vorwort schmerzlich berithrt zeigt, sollte aber auf jeden Fall gelesen wer-
den, damit endlich das BewuRtsein erwacht, dafi das Zentrum der Welt sich ver-
lagert und eine neue Epoche der Weltgeschichte angebrochen ist, die sich nicht
mehr um Europa dreht und von ihm bestimmen 14ft. Wird sich aber diese Epoche
auch um das Kreuz Christi drehen? Diese Frage wage ich nicht zu beantworten,
wenngleich ich sie fiir wichtiger halte als den héuslichen Streit zwischen Ukume-
nikern und Evangelikalen, auf den MareurL am Ende seines Eingangswortes
anspielt.

Diisseldorf Haus Waldenfels
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Metzler, Josef (Hrg.): Sacrae Congregationis De Propaganda Fide Memo-
ria Rerum. 350 Jahre im Dienste der Weltmission, 1622—1972. Vol. 1I
1700—1815. Herder/Rom-Freiburg-Wien 1973; XVIII + 1235 pp.

Id.: Compendio di Storia della Sacra Congregazione per I'Evangelizza-
zine dei Popoli o ,De Propaganda Fide' 1622—1972. Da: Euntes Docete
XXVI (1973) fasc. 1; 250 pp.

Der vorliegende Band der Festschrift zum 350jdhrigen Jubildum der Propa-
ganda-Kongregation beweist erneut, dafl hier ein Standardwerk entstcht, das
langst fallig war. Hier in Bd. II geht es um die turbulente Missionsgeschichte des
18. Jhs., die in vier Teilen dargestellt wird: I Die Propaganda im politischen,
ideologischen und kirchlichen Kontext des 18, Jhs.; II Pastorale und ékumenische
Titigkeit im Mittleren Osten; III Wirksamkeit in Europa; IV Missionstatigkeit
in Ubersee. Das Wertvolle an den Beitrigen ist, daf sie nach durchweg unver-
offentlichten Materialien des Propaganda-Archivs gearbeitet sind. Besonders her-
vorzuheben sind die Studien des Herausgebers Dr. P. Josef MeTzLEr OMIL

In Anbetracht des umfangreichen Gesamtwerkes ist es zu begrifen, dafl cin
Kompendium sédmtlicher Beitrdge in Italienisch herausgegeben wurde, das auch
den noch ausstehenden III. und IV. Band beriicksichtigt.

Miinster Josef Glazik MSC

Potter, Philip A. (Hrg.): Das Heil der Welt heute. Ende oder Beginn der
Weltmission? Dokumente der Weltmissionskonferenz Bangkok 1973. Dt.
Ausgabe besorgt von Thomas Wieser. Kreuz-Verlag/Stuttgart-Berlin
1978; 271 S., kt. DM 21,—

Die 8. Weltmissionskonferenz in Bangkok (27. 12. 1972 — 8. 1. 1973) mit dem
Thema Das Heil der Welt heute stand in den ersten Monaten nach ihrem Ab-
schluf im Mittelpunkt heftiger Diskussionen. Seitens evangelikaler Kreise wurde
der Konferenz vorgeworfen, den Missionsauftrag Christi durch eine iibertricben
starke Betonung der diesseitigen, politischen und sozialen Aspekte des Heiles
verfilscht zu haben (siehe z.B. Beveruaus, Bangkok °78). Der Vorschlag eines
Moratoriums hat von der Konferenz nicht beabsichtigte Deutungen erfahren und
zu emotionalen Reaktionen Anlafl gegeben. Inzwischen hat die Diskussion um
Bangkok gliiddicherweise an Schirfe verloren. Sie ist jedoch noch nicht zu Ende,
und darum ist es zu begriifien, daf der Generalsekretidr des Ukumenischen Rates
der Kirchen im vorliegenden Werk eine Dokumentation tiber die Konferenz her-
ausgibt. Sie will eine Hilfe sein, sich unabhédngig vom Streit der Meinungen ein
Bild vom Verlauf und Geist der Konferenz zu machen.

Es ist allerdings eine Dokumentation eigener Art, wie ja auch der Stil dieser
Konferenz sich stark von dem der fritheren Konferenzen abhob. So wurden z. B.
nur zwei grundsitzliche Referate gehalten: Porrer: ,Christi Mission und unsere
Mission in der Welt heute® (17—30), und M. M. Tnomas (Direktor des Christian
Institute for the study of Religion and Society in Bangalore): ,Die Bedeutung
des Heiles heute® (31—41). Der Schwerpunkt der Konferenz lag vor allem in
der Arbeit der Gruppen und der Sektionen. Fiir diese Arbeit hatte eine Tagung
in Bossey Studien iiber das Heil in biblischer Sicht vorbereitet (43—94). Im Ab-
schnitt ,Heil im Horizont der Erfahrung wird eine ebenfalls vorbereitete Samm-
lung von Erzihlungen, Reden, Gedichten usw. vorgelegt, die die Diskussion in
den verschiedenen Sektionen anregen sollte. Uber die Arbeit der Konferenz selbst
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geben erst die Berichte der drei Sektionen und ihrer Untersektionen Auskunft,
die zugleich etwas von der Atmosphire der Konferenz durchscheinen lassen. Sek-
tion I ,Kultur und Identitat® fragte nach dem, was Christsein fiir den Angeho-
rigen einer Rasse, einer Kultur usw., fiir sein Verhéltnis zu anderen Religionen
bedeutet (177—195). Sektion II ,Heil und soziale Gerechtigkeit® befafite sich
mit der Auswirkung des Heiles auf dem sozialen Sektor, wobei u.a. die Einstel-
lung des Christen zu Gewalt, zu ungerechten Systemen zur Sprache kam (197—
208), wihrend Sektion III ,Erneuerung der Kirche in der Mission® der Frage
nachging, was in den Kirchen, den gebenden wie den empfangenden, und in ihrer
Beziehung zueinander anders werden mufl, um dem Missionsauftrag treuer nach-
zukommen (209—225). Reflexionen und Eindriicke von Besuchern sollen einen
unmittelbareren Eindruck von der besonderen Atmosphire dieser Konferenz ver-
mitteln (229—257), und die Stellungnahme orthodoxer Theologen (265—271)
beleuchtet die Themen der Konferenz von einer neuen Seite her.

Kann eine solche Dokumentation auch nur ein unvollstindiges Bild vom Gang
und Geist der Konferenz geben, so erlaubt sie doch ein objektiveres Urteil in
der Kontroverse um Bangkok. So mag man z.B. mit Recht bemédngeln, dafl dem
diesseitigen, sozialen, politischen Aspekt des Heiles zuweilen (vor allem in Sek-
tion II) ein iiberméfiges Gewicht zugemessen wurde, dafl Beispicle von unge-
rechten Strukturen einzig der westlichen Welt entnommen wurden. Man wird
aber auch beriicksichtigen, dafl die Teilnehmer eben eine Antwort auf die Situa-
tionen suchten, die sie selbst erfahren, und man wird finden, dafl die iibernatiir-
liche Seite des Heiles keineswegs verschwiegen und auch von der Sektion II nicht
iibersehen wurde (197). Auch der Vorschlag eines zeitweiligen Moratoriums ver-
liert viel von seiner explosiven Kraft, wenn er im Gesamtbericht der Sektion III
gelesen wird. Es soll ja nicht der missionarische Einsatz vermindert werden.
Vielmehr soll ,der Empfiangerkirche Gelegenheit gegeben werden, ihre Identitat
zu entdecken, ihre Priorititen selbst festzulegen und innerhalb ihrer eigenen
Gemeinschaft die zur Erfillung ihrer authentischen Sendung nétigen Mittel aus-
findig zu machen. Gleichzeitig konnte auch die Sendekirche ihren Standort in
der gegenwirtigen Situation neu bestimmen® (216). Das Moratorium ist also als
eine fiir bestimmte Situationen mégliche, unter Kirchen frei vereinbarte und zeit-
lich begrenzte Missionsstrategie gedacht, um aus dem traditionellen Geber-Emp-
finger-Verhiltnis herauszukommen und zu einer reiferen Partnerschaft zu fin-
den. — Die Berichte der drei Sektionen sind sicher geeignet, auch katholischer-
seits die Diskussion iiber diese Themen zu befruchten.

Minster Martin Booz OFMCap.

Steyler Missionschronik 1974. Herausgegeben im Steyler Missionswissen-
schaftlichen Institut. Steyler Verlag/St. Augustin 1974.

Die Steyler Missionschronik ist wohl als Jahrbuch gedacht. Sie erscheint jedes
Jahr und berichtet fiber die Arbeitsgebiete der Steyler Missionsgesellschaft in
aller Welt. Der Band 1974 bringt hauptsdchlich Berichte, aufgelockert durch
gekonnt aufgemachtes Bildmaterial, aus dem asiatischen Raum. Aber auch Bei-
trige fiber das missionarische Schaffen in Afrika und Lateinamerika fehlen nicht.
Alles in allem liegt auch mit dem Band 1974 cin gelungenes Werk vor. Beach-
tenswert ist nicht zuletzt der kurzgefafite ,Missionskalender der Katholischen
Kirche® im Anhang des Bandes.

Miinster Ewald Schroder MSC
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Wiriyamu. Eine Dokumentation zum Krieg in Mozambique. Herausgege-
ben von Franz Ansprenger, Ernst-Otto Czempiel, Leonhard
Harding, Reinhard Rode und Manfred Schulz (= Entwiddung
und Frieden, Materialien 2). Matth. Griinewald-Verlag/Mainz in Gemein-
schaft mit dem Chr. Kaiser Verlag/Minchen 1974; XIV und 236 Seiten,
Kt. DM 16,50

Ein altes Sprichwort sagt: ,Biicher haben ihr Schicksal.“ Als vorliegende Doku-
mentation erschien, war sie hochaktuell und brisant. Durch die politische Wen-
dung in Portugal und die tiberraschend schnell vorgesehene Entlassung der Kolo-
nie in die Freiheit ist die Brisanz und Aktualitdt dieser Dokumentation ebenso
schnell gesunken, hat aber nicht ihren Wert verloren. Der Band enthalt so ziem-
lich alle erreichbaren Dokumente iiber die Vorginge in und um Wiriyamu und
andere diistere Vorkommnisse in Mozambique als Folge der Auseinandersetzung
zwischen den Kriften der Regierung und den Frelimos, Stellungnahmen von offi-
zieller und privater Seite. Es ist viel dariiber geschrieben und gesprochen wor-
den. Dafl derartige Dokumentationen notwendig etwas einseitig sind, ist wohl
nicht zu vermeiden. Es ist unstatthaft, die auf beiden Seiten begangenen Grau-
samkeiten gegeneinander zu verrechnen. Dennoch wire es wohl angebracht ge-
wesen, auch auf die von den Frelimos begangenen Gewaltakte hinzuweisen, die
erst die Reaktion der andern Seite hervorgerufen haben. Nicht erwédhnt sind zwei
ebenso ausfiihrliche wie einseitige Artikel von P. BerrurLr WV in Vivant Uni-
vers (1973). Lassen wir das alles auf sich beruhen! Die Dinge sind grausam und
hart genug und nicht zu leugnen. Mozambique wird noch dieses Jahr seine Unab-
héangigkeit erlangen. Die Frelimos haben ihr Ziel erreicht. Dann wird sich auch
offenbaren, ob das Volk dort nun in mehr Freiheit, Wiirde und Wohlstand wird
leben kénnen als bisher. Moge der Kampf, der bisher — und dies mit Recht —
der Erlangung der Freiheit galt, nicht einem Bruderkrieg der einzelnen rivali-
sierenden Stimme und Gruppen untereinander Platz machen! Die Erlangung
der Freiheit ist der Anfang der eigenen Verantwortung, die Bewdhrung muff nun
folgen.

Walpersdorf-Herzogenburg NU P. Dr. Frid. Rauscher WV

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Baetke, Walter: Kleine Schriften. Geschichte, Recht und Religion in ger-
manischem Schrifttum. Herausgegeben von Kurt Rudolf und Ernst
Walter. Hermann Bohlaus Nachfolger/Weimar 1973; 387 pp., Ln
DM 80,—

Der Sammelband enthdlt 19 Beitrdge des Germanisten und Religionshistorikers
‘Wavrter Barrke zur allgemeinen Religionswissenschaft sowie zur germanischen
Religions-, Sprach- und Literaturgeschichte. BAETKE ist in der Religionsforschung
vor allem durch seine Kritik am Otroschen Heiligkeitsbegriff bekannt geworden.
Seine Ideen wurden besonders von seinem ,rational-historischen® Schiiler Kurr
Ruporrr aufgenommen, der als Mitherausgeber der ,Kleinen Schriften® verant-
wortlich zeichnet. In Ruporpus Augen erscheint Baerke als Verkiinder einer
neuen methodologischen Heilslehre und als einsamer Rufer, der gegen die unein-
sichtige Phalanx deutscher ,Irrationalisten® ankdmpft.
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In seinem Aufsatz ,Aufgaben und Struktur der Religionswissenschaft® (13—27)
tragt BAETKE die (eigentlich von niemandem bestrittene) Forderung vor, nach
der Religionswissenschaft die Wissenschaft von der Geschichte der Religionen
(Plural}), nicht jedoch von ,der® Religion (an sich) ist. Als empirische Disziplin
stellt die Religionsforschung auflerdem nicht die Wesensfrage. Dariiber hinaus
polemisiert BAETKE grundsdtzlich gegen einige neuere Religionstypologien, die
er ,heute® (1952/1954) noch fur ,verfruht“ halt, ,da eine zureichende Charakte-
ristik auch nur der wichtigsten Religionen noch nicht vorliegt® (19). Seine im
Anschlufl an HeceL getroffene Unterscheidung zwischen dem ,Objektiven® (Ge-
meinschaft, Kult, Recht usw.) und ,Subjektiven® (homo religiosus), als deren
Wechselwirkung er Religion definiert, wird in dem Beitrag uber ,Das objektive
Moment in der germanischen Religion® (44—55) fortgefuhrt und auf das Ger-
manentum bezogen. Primédr und dem einzelnen vorgeordnet ist fiir BAETRE die
religiése Gemeinschaft, die sich aus religio, cultus und nomos konstituiert (51):
»Die religiose Gemeinschaft entsteht also nicht aus dem Zusammenschluf einzel-
ner Individuen mit gleichen ,religiosen Bediirfnissen’; vielmehr ist die Gemein-
schaft das Primare und die Religion des einzelnen durch sie bedingt® (22). Diese
Ansicht steht bekanntlich in diametralem Gegensatz zu der von BAETKE als psy-
chologistisch deklarierten Otro-Schule, die Religion als autonomes Gefiihlserleb-
nis entstehen 148t und die Gemeinschaft nachordnet (Orro, WacH, MENSCHING,
GOLDAMMER). e

Als religionsgeschichtlich interessante Beitrdge greifen wir BAETKES epoche-
machende Kritik an Ruporr Otrros Heiligkeitsbegriff heraus, die sich in den
Aufsidtzen ,Das Phianomen des Heiligen in den Religionen® (56—84) und ,Der
Begriff der Heiligkeit im Germanischen® (85—89) findet. Hier wird besonders
der ethische und rechtliche Charakter des Heiligen herausgearbeitet, wobei BAETKE
Dugrnrmms soziologistischer Auffassung zustimmt: ,Daraus folgt, dafl auch die
Frage nach der ,Entstechung® der Religion nicht vom religiésen Individuum aus —
also psychologisch —, sondern von der religiosen Gemeinschaft aus — also sozio-
logisch — zu beantworten ist® (76f).

Neben philologischen Spezialstudien (,Gud in den altnordischen Eidesfor-
meln® (129—142) finden sich zwei Beitrdge zur Edda und ihrer Deutung (,Die
Gaotterlieder der Edda und ihre Deutungen® 195—205; ,Die Gotterlehre der
Snorra-Edda“ 206—246), sowie Aufsatze zu BAETKEs bevorzugtem Arbeitsgebiet:
den Sagas (,Theorien iiber die Entstehung der Islindersagas® 247—255; ,Ge-
schichte, Uberlieferung und Dichtung in den Islindersagas® 256—279; ,Zum
Erzihlstil der Islindersagas“ 280—286; ,Die Viga-Glum-Episode in der Reyk-
deela-Saga® 287—300; ,Die Olafs Saga Tryggvasonar des Oddr Snorrason und
die Jémsvikinga Saga 801—818; ,Christliches Lehngut in der Sagareligion®
319—850).

An religionsgeschichtlich bedeutsamen Untersuchungen verdient die Abhand-
lung ,Zur Frage des altnordischen Sakralkénigtums® (143—194) hervorgehoben
zu werden, in der BarTkE gegen die Mehrzahl seiner Fachkollegen ein germa-
nisches Gott-Kénigtum aufgrund sorgféltiger historischer und philologischer Be-
weisfliihrungen anzweifelt. Ferner kritisiert er die Versuche, die mittelalterlich-
christliche Kénigsideologie aus germanischen Vorbildern abzuleiten (186).

Die beiden letzten Beitrige befassen sich mit dem Problem des Ubergangs
zwischen Germanentum und christlicher Religion, wobei die Studie ,Religion und
Politik beim Ubergang der germanischen Stdmme zum Christentum® (351—369)
die iiberwiegend politischen Motive des Religionswechsels herausarbeitet, wah-
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rend der letzte Aufsatz eine (kritische und ablehnende) Rezension des bekannten
kirchengeschichtlichen Werkes ,Germanischer Glaube und Christentum® (1948)
von K. D. Scamipt darstellt. — Der Sammelband wird cingerahmt durch einen
niitzlichen ,Nachweis der Erstverdffentlichungen® (11f) sowie durch eine Biblio-
graphie der Publikationen WarTEr BarTkes (875—883) und ein Abkiirzungs-
verzeichnis (384—387).

Weiden/Kéln Udo Tworuschka

Bowman, John (Ed.): Comparative Religion. The Charles Strong Trust
Lectures 1961—1970. E. J. Brill/Leiden 1972. XV + 119 p.

Das Buch geht auf eine Serie von Vorlesungen zuriick, die vom ,,Charles Strong
Trust* in Australien getragen wurden und alle in den Bereich der vergleichenden
Religionswissenschaft gehéren. H. Smrre (,Accents of the World’s Religions*“)
bespricht die verschiedenen Formen der Begegnung des Menschen mit Natur,
Menschen und sich selbst und machte die grofien Weltreligionen diesen Formen
zuordnen. Der Westen mit Judentum/Christentum/Islam zeigt seiner Ansicht
nach ein deutliches Interesse an der Natur (Materie, Zeit, Raum), der Ferne Osten
mit dem Konfuzianismus mit seiner Konzentration auf soziale Ethik wire dann
dem 2. Aspekt, schlieflich Indien der 8. Gruppe zuzuweisen. Solche Zuweisungen
moégen den Eindrudk erwecken, als sei in allen Religionen etwas Wahrheit zu
finden und folglich die Komplementaritit die Antwort auf die Frage nach den
Rangstufen der Religionen. Doch hilt auch diese schematische Einteilung néherer
Uberpriifung im Detail kaum stand.

Der verstorbene Sumancaro (,Common Denominators of Asian Thought*)
fragt nach gemeinsamen Ziigen asiatischen Denkens. Nach ihm ist das ganze asia-
tische Denken religios bedingt. Diese Religidsitit aber ist »mystisch®, fragt nach
dem ,Unsichtbaren®. Das ,Unaussprechliche® aber erlaubt es nicht, daff Wahr-
heit irgendwo umfassend ausgesagt wird; Erziehung zur Toleranz ist eine Konse-
quenz. Zum anderen ist die Unterscheidung von Sichtbarem und Unsichtbarem,
Zeit und Ewigkeit fiir den Asiaten in seiner Sprachlichkeit problematisch. Der
Zugang ist folglich ein ,Tasten®, das ,Gefithl%, die Intuition. Bemerkungen iiber
das Paranormale, die englische Sprache, Wiedergeburt und Karma brechen
schliefilich ab, da der Vf., ein buddhistischer Amerikaner, den geplanten Vortrag
nicht mehr vollenden konnte. Was er hier niedergeschrieben hat, wird all denen,
die ihn gekannt haben, ein teures Vermichtnis sein.

E. G. ParrinpEr (,Christian Theology and two Asian Faiths“) mochte den
Blick des Christentums auf zwei ,asiatische® Religionen richten, Islam und Hin-
duismus. Dabei geht es ihm vorwiegend um Vergleichspunkte: einmal um die
bekannten Beobachtungen und Beurteilungen des Christentums im Qur'an —
unter Hinweis auf eine neucre Deutung des Todes Christi durch K. HussgiN
(City of Wrong, a Friday in Jerusalem. 1959) —, sodann um Ansatzpunkte im
Hinduismus, die Rolle des Avatars, Rama und Krishna, aber auch die Uber-
tragung der Avataridee auf den Buddha, um das Verstindnis des Géttlichen,
der Liebe und Gnade, letztere vor allem im Anschluf an die Bhagavadgita.

W. Cantwell Smrtu (,Religious Atheism? Early Buddhist and Recent Ameri-
can.”) verbindet die frithbuddhistische Absage an die Hindugétter und die ameri-
kanische Gott-ist-tot-Theologie, — eine Verbindung, die vor cinigen Jahren
vielleicht aktuell erschien, in unserer Zeit bereits leicht gezwungen wirkt. Ent-
scheidend fiir den Vf. ist jedoch vor allem die im Deutschen sprachlich nicht ohne
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weiteres nachzuvollziehende Unterscheidung von ,faith® — eine Orientierung
des Menschen auf sich selbst, auf den Nachbarn, auf das Universum, eine Total-
antwort, eine Weise, die Welt zu sehen und mit ihr fertigzuwerden, die Fihig-
keit, auf einem mehr als weltlichen Niveau zu leben, aufgrund einer transzenden-
ten Dimension (vgl. 54) — und ,belief* — Festhalten an bestimmten Ideen, die
man selbst entworfen hat aufgrund personlich empfangener Vision oder von
anderen {ibernimmt. Die These lduft dahin, dafl in beiden genannten Fallen
zwar ein Atheismus im Sinne der Absage an eine bestimmte religioseVorstel-
lungswelt vorliegt, der persénliche ,faith“-Glaube aber gerade darin erst neu
ermoglicht wird. Im Blick auf den Buddhismus sieht Vf. zumal im Dharma, das
er als ,Wahrheit tiber das rechte Leben® (59) definiert und — m.E. in eher
fragwiirdiger Weise — stark mit dem Moralgesetz verbindet, eine neue Eréff-
nung der Transzendenz. Ahnlich sieht er auch in der Gott-ist-tot-Theologie zu-
nichst eine bestimmte Idee von Gott sterben, zugleich aber bei aller Kritik fiir
eine Anzahl von Menschen eine neue Moglichkeit zu glauben erdffnet.

C. Bracker (,Methods of Yoga in Japanese Buddhism*) geht Methoden des
Yoga im japanischen Buddhismus nach. Besondere Bedeutung kommt dabei dem
zu, was sie mit ,symbolischer Imitation® bezeichnet, Formen der Einspannung
ins ,Joch®, denen sie zundchst in den weniger bekannten und zugéinglichen Riten
des unter tantrischen Einfliissen stehenden Shingon-Buddhismus sowie anschlie-
fend im Zen-Buddhismus nachgeht. Im Shingonritus, der ausfiihrlich beschrieben
wird, findet eine Verbindung von Mudra, koérperlichen Bewegungen, Mantra,
geheimnisvollen Worten — Shingon, der Name dieser Schule, ist selbst ein
solches Wort — und Buddhagedanken, die sich in bestimmten Vorstellungen
duflern, statt. Im Rahmen des Zen-Buddhismus weist die Vf. auf die Koan-
Praxis des Rinzai-Zen hin. Yoga erweist sich dabei als ein Weg, auf dem sich
der Mensch dem géttlichen Grund unter-,jocht* und auf dem er Heilung aus
seiner Krankheit erlangt — die Vf. spielt hier mit dem englischen Wort dis-
ease (Krankheit) (84), ein Zustand, der dem Menschen die ,Leichtigkeit® nimmt
und ihn in falscher Weise ins Joch spannt, knechtet.

Der letzte Beitrag ,Sufism and the Perennity of the Mystical Quest® stammt

von S. Hossein Nasr. — Auf ihre Weise tragen alle Beitrige zu dem Thema
bei, dem der Band gewidmet ist: Religion im Vergleich.
Diisseldorf Hans Waldenfels

Brunner-Traut, Emma (Hrg.): Die fiinf grofien Weltreligionen Hinduis-
mus, Buddhismus, Islam, Judentum, Christentum (= Herderbiicherei Nr.
488); Freiburg/Basel/Wien 1974, 139 S., DM 4,90

Das vorliegende Bindchen hat es sich zur Aufgabe gemacht, die fiinf groflen
Weltreligionen hinsichtlich dessen, ,was sie unterscheidet — was sie verbindet®,
wie es auf dem Einband heifit, zu untersuchen. Nach einer kurzen Einleitung, in
der die Herausgeberin die in Europa gingigen Klischeevorstellungen iiber diese
Religionen wiederholt, gibt PETEr ScurEiver (Varansi/Indien) einen ersten Ein-
blick in den Hinduismus (19—87). Sehr geschickt weist er auf die Schwierigkeiten
hin, die Indologen und Touristen gleichermafien haben, wenn sie aufgrund ihres
jeweils sehr verschiedenen Kontaktes mit Indischem das Wesen des Hinduismus
erfassen wollen. Dann wihlt Scureiner fiir seine eigene Hinfithrung Passagen
der Bhagavadgita aus, die er jeweils sehr gut verstidndlich und sachgerecht inter-
pretiert und dadurch einen sachlichen Zugang zum Hinduismus ermoglicht, der
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nicht mehr auf dem Niveau der Einwéinde gegen die Verchrung der Kuh (vgl. 15)
steht. Besonders gut arbeitet Scureiner den Unterschied zwischen Bhakti und
christlicher Nachstenliebe heraus (36).

Die Behandlung des Buddhismus (40—61) oblag A. Tueopor Koury (Min-
ster). Unterschiede zu christlichen Vorstellungen und Erwartungen kommen in
dieser brav klassischen Darstellung nicht zur Sprache. Vielleicht hatte eine stér-
kere Anlehnung an H. W. Scaumann: Buddhismus. Ein Leitfaden durch seine
Lehren und Schulen (Darmstadt 1973) einen besseren Zugang zum inneren Ver-
standnis der Lehre des Buddha gebracht als die Orientierung an Bareau, dem
der Autor auch den Ausdruck Bhakti (54) entlichen haben diirfte, ohne aller-
dings anzumerken, dafl es sich dabel um einen ausschlieflich hinduistischen Ter-
minus handelt, wihrend die so wichtige Shraddha iiberhaupt keine Erwdhnung
findet. Ein Leser, der sich noch nie mit Buddhismus beschaftigt hat, diirfte durch
die Ausfihrungen auch kaum begreifen, warum jegliches Dasein leidvoll ist.
Vielleicht hitte man auch nicht auf einen Hinweis verzichten sollen, der dem
Leser wenigstens andeutungsweise die Schwierigkeiten jeder Rekonstruktion des-
sen, was der Buddha gelehrt hat, vor Augen fihrt.

Ganz hervorragend dagegen ist die Darstellung des Tibinger Islamkundlers
J. van Ess uber den Islam (67—84). Mit einem durchaus ungewohnlichen Auf-
bau erldutert der stilistisch brillant ausgefeilte Beitrag drei Feststellungen:
»1. Der Islam ist eine Religion der OUffentlichkeit, nicht der Innerlichkeit; 2. er
will Mensch und Welt integral erfassen und kennt darum keine Trennung zwi-
schen Weltlichem und Geistlichem; und er sieht 3. dieses Ideal verwirklicht in
der idealen Vergangenheit, kann darum Erneuerung nur als Riickkehr zu den
grofien und wunderbaren Anfdngen verstehen® (70). Nie verliert van Ess aus
dem Auge, Trennendes und Verbindendes zum Christentum zu behandeln. Mit
einfacher Sprache wirbt er fir den Islam, dessen vielfdltige Formen er geschidkt
und ohne Fachausdriicke zur Sprache bringt. Deshalb liest jeder den Beitrag mit
Gewinn, der Anfénger ebenso wie der Spezialist.

Sehr gut sind auch die Ausfithrungen von A. GorLpsErG (Freiburg i. Br.) iber
das Judentum (88—105). Besonders positiv anzumerken ist dabei, daff das Juden-
tum mit seinen zahlreichen Strémungen auf das hin abgetastet wird, was es
letztlich und grundsitzlich vom Christentum unterscheidet, wobei auch die innere
Geschlossenheit seiner Sicht von Gott, Mensch und Welt trotz der Vielheit der
Richtungen anschaulich zur Sprache kommt.

Im letzten Beitrag versucht W. Kasper (Tiibingen) ungefédhr dasselbe fiir das
Christentum (109—126) zu leisten, was alle voraufgehenden Autoren fiir die von
ihnen behandelten Religionen getan haben. Dabei ist KAsPEr in einer erheblich
schwierigeren Situation als alle anderen. Im Gegensatz zu diesen kann er nidm-
lich, wie auch die Literaturliste zeigt, nicht auf bereits erschienene Modelle zuriick-
greifen. Trotz der Verschiedenheit der Ausrichtungen der Kirchen, Richtungen
und Theologien ist allen gemeinsam, daf} sie sich auf Jesus Christus berufen.
» Was Christentum ist, muf} sich deshalb in einem ersten Gang der Uberlegungen
aus der Geschichte von Jesus Christus und der Geschichte seiner Vergegenwaérti-
gung in der Kirche ergeben. In einem zweiten Schritt der Uberlegungen kénnen
wir dann fragen, was sich aus dieser Geschichte fiir das christliche Verstindnis
des Menschen und der Welt sowie fiir das Verhéltnis des Christentums zu den
Religionen ergibt® (110f). Damit ist zugleich die Marschroute angedeutet. Sicher-
lich wird es manchen Theologen geben, der den abgewogenen und kenntnisreichen
Versuch von Kasper kritisiert. Das Verdienst des Tibinger Dogmatikers aber
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wird bleiben, einen solchen Versuch als einer der ersten iiberhaupt erst einmal
unternommen zu haben — ein Versuch, der jedem, der um die Schwierigkeiten
weif}, Achtung und Anerkennung abnétigt. Dafl Kasrer diesen Artikel nicht einer
Fachzeitschrift vorbehalten, sondern in diesem jedermann zuginglichen Bindchen
verdffentlicht hat, dafiir sei ihm ausdriicklich gedankt.

Uber die Vortréige, die hier besprochen wurden, hinaus, enthilt das Biichlein
zu jeder Religion Literaturhinweise, eine Zeittafel und Diskussionsnotizen, die
allerdings nur wenig weiterfithren und bei einer zweiten Auflage besser nicht
mehr mitabgedruckt wiirden. Am Ende des Buches finden sich noch eine ver-
gleichende Zeittafel der fiinf Religionen, eine Religionskarte, eine religionsstati-
stische Tabelle sowie eine Kurzbiographie der Autoren.

Aus dem Gesagten ist hoffentlich deutlich geworden, dafl es sich bei dieser
Neuerscheinung nicht um eine Neuauflage bereits zahlreich vertretener Vorbilder
handelt. Vielmehr stellt das Buch insgesamt eine sehr gute Erstinformation dar,
die auch der Fachmann nicht ohne Gewinn liest und eigentlich auch lesen sollte.

Hannover Peter Antes

Mayer, Reinhold: Franz Rosenzweig. Eine Philosophie der dialogischen
Erfahrung (= Abhandlungen zum christl.-jud. Dialog, 4). Chr. Kaiser/
Miinchen 1973; 187 S., DM 23,—

Es ist immer zu begriilen, wenn die groflen Gestalten des deutschen Juden-
tums vor der Vergessenheit, in die sie zu geraten drohen, bewahrt werden.
Mavers Darstellung des genialen Franz Rosenzwerc (1886—1929) darf in dieser
Hinsicht nachdriicklich empfohlen werden, zumal RosenzwEkic hierzulande bis-
weilen nicht den Platz einnimmt, der ihm gebiihrt.

Maxyers Monographie referiert im 1. Teil die drei Phasen des kurzen Lebens
dieses ,Philosophen® und ,Theologen®: die Entstehung und Position seines
Hegel-Buches (1905—12); die Jahre um den 1. Weltkrieg (1918—19), in denen
seit 1917 der Stern der Erlosung (erschienen Frankfurt 1921) entsteht; sodann
Rosenzweies Weise der Verwirklichung des Judentums ,in Haus und Lehrhaus®
bis zu seiner tragischen Erkrankung (1922) und seinem Tod. Den 2. Teil iiber-
schreibt MAvEr: ,Systematische Erérterung einiger Grundbegriffe® (110—180);
hier wird der Versuch eines Uberblicks iiber Rosenzwerics (,neues®) Denken
unternommen, wobei MAYER Themen wie den Tod, die Sprache, die Ethik, die
Schriftitbersetzung sowie die ,Exilsexistenz® Israels in den Mittelpunkt ridkt.
Das Buch ist alles in allem eine &uferst sachkundige historische, philosophische
und theologische Hinfithrung zu dem nicht leicht zugdnglichen Werk RosenzwEics.

MayERr, der an einer Neuausgabe des Gesamtwerks RosEnzwEics, die im Verlag
Nijhoff erscheinen soll, mafigeblich beteiligt ist (vgl. 7 u. 181), war zweifellos in
besonderer Weise berufen, eine derartige Darstellung zu schreiben. Auf der Basis
souverdner Kenntnis des Werkes RosEnzwEiGs (einschlieflich der gesamten Kor-
respondenz) wie auch der Literatur zeichnet Mayer die Wege und Konflikte nach,
die RosEnzwElG nach der Uberwindung des ,Idealismus® d. h. vor allem HEeczLs,
zu seiner differenzierten Position im Judentum gefithrt haben: eine Position
zwischen Liberalismus und Zionismus, im Zentrum des jiidischen Offenbarungs-
glaubens fest verwurzelt, eines Judentums, dem nach Rosenzweic im Unterschied
zum Christentum eine iiber-geschichtliche Einmaligkeit und Sendung zukommt
(vgl. vor allem 168—178).

Fiir das mit Ankniipfung an ScHELLING entfaltete ,neue Denken® RosenzwEics
ist die ,Erfahrung® von dominierender Bedeutung (vgl. 26—29, 118—115). Dies
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notigt den heutigen philosophischen Leser zu der Frage nach der Unterscheidung
bzw. der Einheit von ,Philosophie“ und ,Theologie® im Werk Rosenzweics.
Diese Problematik hitte deutlicher thematisiert werden kénnen, ebenso wie
Rosenzweics Verstindnis der Offenbarung, das den Gefahren einer fatalen
sprachtheologischen Intimitdt ausgesetzt ist (vgl. 86—54). MAYER setzt sich des
ofteren mit der Untersuchung von J. Tewss, Zum Existenzbegriff Franz Rosen-
zweigs (Meisenheim 1970) auseinander, einer philosophischen Dissertation, die
RoseEnzwElG allzu sehr aus der Perspektive HeipEcGERs deutet (vgl. etwa MAYER,
122f). Immerhin macht aber Tewes Buch deutlich, dafl es partielle Ubereinstim-
mungen und Affinititen zwischen einem so jiidischen Denker wie RosENzwEiG
und einem philosophisch wie politisch so umstrittenen wie HEIDEGGER tatsichlich
gibt (vgl. auch Mavgr, 110). M. E. kennt Mayer die Problematik der sog. Exi-
stenzphilosophie zu wenig, wie einschligige Urteile (z.B. 68) und bereits die
Verwendung des Titels ,Existenzialismus® in Bezug auf HrmprcGER (z.B. 111f)
erkennen lassen, doch stimme ich darin mit MayEr iiberein, dafl TEwEs dem spe-
zifisch Judischen in Rosenzweics Denken nicht hinreichend gerecht wird. (Von
»ROSENZWEIGs Existenzialismus“ zu sprechen [118], halte ich nicht fiir richtig).
Wihrend H. Lizsescuiitz (Von Georg Simmel zu Franz Rosenzweig. Studien
zum Jidischen Denken im deutschen Kulturbereich. Tiibingen 1970) durch eine
Gegeniiberstellung Rosenzweics mit Stmmer den Ort Rosenzweigs auf infor-
mative Weise zu kennzeichnen versteht, vermifit man entsprechende Ausfithrungen
bei Maver. Groflere Aufmerksamkeit widmet MAver dagegen der Diskussion
Rosenzweics mit Rosenstock-Hugssy (87—47).

(Von Interesse mag sein, dafl Rosenzwric im Anschluff an ScuerLiNg ,das
Erzdhlen als die sachgemifie Methode des Historikers wie des Philosophen fiir
wichtig hielt [27; vgl. 124]; dies nur am Rande zum Stichwort narrative Theo-
logiel)

Mayers Buch iiber Rosenzweic als den ,grofiten modernen Theologen des
judischen Exils® (95) ist nicht zuletzt denen zu empfehlen, die das ,christlich-
judische Gesprich® ernstnehmen. Ob Rosenzweics Ansicht richtig wiedergegeben
wird, wenn Maver abschlieflend von der ,Realitit Gesamt-Israels, bestehend aus
den beiden Gemeinden, Synagoge und Kirche®, (179) spricht, ist gewifi weniger
bedeutsam als die Perspektive, die Mayer hier erdffnet und iiber die nachzu-
denken sich wahrhaftig lohnt. Es ist zu wiinschen, dafl dieses ebenso informative
wie anregende Buch bei Juden und Christen, Philosophen und Theologen, Juda-
isten und Religionswissenschaftlern gleichermaflen Beachtung findet.

Bonn Heinz Robert Schlette

Presler, Henry H.: Primitive Religions in India. A Textbook on the
Primitive Religious Type among India’s Tribals. |(Indian Theol. Libr.
No. 6.). Bangalore 1971, 349 p.

Die Mehrzahl der Veroffentlichungen iiber die Religionen Indiens befafit sich
mit der vedischen Religion und ihren Vorldufern, den Vorstufen des Hinduismus
und der ausgeprigten Form des Brahamanismus. Es geht in ihnen um die ,grofe
Tradition, die den Subkontinent als ganzen verbindet, nicht um die ,kleine
Tradition®, die bei den Massen des einfachen Volkes bzw. den Primitivgruppen
weiterlebt. Wir vermeiden hier bewufit die Ubersetzung ,Stimme® fiir #ribes,
um nicht den Eindruck aufkommen zu lassen, als handele es sich dabei um aus-
sterbende, in gewissen fernabliegenden Gegenden lebende Bevilkerungsteile
Indiens.

226



Der Vf. des vorliegenden ,Textbuches“, Missionar seit 1937 in Indien, Pro-
fessor fiir Religionsgeschichte und indische Kultur seit 1941, hat den besten Teil
seines Lebens darauf verwandt, den Religionen dieser sog. fribes (,By ,tribe’ we
mean a state of mind and society, characterized by isolation, homogeneity, sacred-
ness, illiteracy, and simplicity. By ,tribe’ we mean a way of life unaffected by
one of the organized religions, notably Hinduism. Wher the tribal jungle may
be is a secondary matter; geography is not the point.“ [1]) in Beobachtung und
gezielten Feldstudien, in Lektiire und Reflexion iiber die Religionen der breiten
Massen nahezukommen. Das Ergebnis ist einmal eine duflerst detaillierte Phéno-
menologie dieser Religionen, sodann eine ausfiihrliche Beschiftigung mit den
soziologischen Einfliissen, denen diese religidsen Primitivformen inzwischen aus-
gesetzt sind. Dabei entsteht ein sehr genaues Bild der religidsen Infrastruktur
sowie der vielfdltigen Formen von Interaktionen zwischen Hinduismus und
Primitivreligionen, von Dorf- und Agrarkultur und Religion, aber auch vom
Bestand dieser Religionen in der vorindustriellen wie der urbanisierten, von
moderner Technik und Industrie affizierten Stadtentwicklung Indiens. Worauf
inzwischen héufiger von Kennern Indiens hingewiesen wird, dafl eine einseitig
auf die Hochformen indischer Religidsitat fixierte Aufmerksamkeit der west-
lichen Intelligenz in der Gefahr steht, die Frommigkeit des einfachen Volkes zu
verpassen, findet in diesem kenntnisreichen Werk eine eindrucksvolle Bestiti-
gung. Dem Buch ist eine ausfithrliche Bibliographie beigegeben. Mehrere Regi-
ster erschlieflen es auch einer gezielten Nachfrage. Das Buch schliefit eine Liicke.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Sangpo, Khetsun: Biographical Dictionary of Tibet and Tibetan Bud-
dhism. Vol. I: The Arhats, Siddhas, and Panditas of India (Tibetisch).
Library of Tibetan Works and Archives/Dharamsala 1973; 1005 S., 77
Abb., Ln. Rs 300,—

Die Geschichte der frithesten Ausbreitung des Buddhismus ist mit 500 Arhat
oder Sthaviras (Alteste) verbunden, aus denen 16 herausragen, zu denen spiter
noch zwei Angehorige der chinesischen Ch’an-Schule hinzugesellt wurden: der
historische Ho-Suanc (tib.: Hva-sHang) und DuarRmATALA, hinter dem sich
vielleicht BuopipHARMA verbirgt. Da der Ch’an-Buddhismus in Tibet im 8. Jh.
verfolgt wurde, kann die Aufnahme dieser beiden auch in das lamaistische
Pantheon nur kurz zuvor stattgefunden haben (zu Hva-smang, 8. Jh., S. 564).
Die Missionstitigkeit der meisten dieser Arhat der Zeit des Gaurama-Buppua
gehort jedoch weithin ins Gebiet der Legende. Mit den Mahdsiddhas, einer aus
84, in Tibet um eine bis sechs Gestalten erweiterte Gruppe von Heiligen des
Mah4yéina, treten wir schon weiter in das Licht der Geschichte, wenn auch einige
nur Absplitterungen ein und desselben Namens sein mogen. Sie gehoren siamtlich
der Entwicklung des Tantrismus bis ins 13. Jh. hinein an. Die Panditas (Ge-
lehrte) schlieflich sind historische Personen. Von ihnen haben sich viele bei der
Verpflanzung des Buddhismus nach Tibet verdient gemacht und von daher ihren
Platz in der Geschichte des Lamaismus erworben.

Die legendiren wie die historischen Aussagen iiber all diese Heiligen, von
denen fir die Religionsgeschichte besonders die iiber dic Panditen Bedeutung
haben, sind in der nahezu unermeflichen lamaistischen Literatur weit verstreut
und nur schwer oder kaum erreichbar. Der gelehrte Verfasser hat in diesem
1. Band seines auf acht Bidnde berechneten biographischen Lexikons alles ihm
zugidngliche Material gesammelt. Insbesondere ist das fiir die Geschichte des
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Vajrayana grundlegende Werk des TAranATHA (geb. 1575) und die Uberliefe-
rung der verschiedenen Schulen mit den Genealogien ihrer Meister, aber auch
die reiche Literatur der sog. rNam-thar (tib. = Biographie) herangezogen wor-
den. Die Bedeutung dieses Lexikons steht ganz gewill aufier Zweifel. Einige (77)
Abbildungen ilteren und neueren Datums sind beigegeben, wobei man sich aus
drucktechnischen Griinden hitte zugunsten von mehr Reproduktionen ikono-
graphischer Holzschnitte beschrdnken sollen.

Plohn i. V. Siegbert Hummel

Secretariatus pro non Christianis: For a Dialogue with Hinduism. Rom
o.J. [1972]; 188 8., § 2,—

Das 2. Vatikanische Konzil hat mit seiner ,Erkldrung iber das Verhiltnis der
Kirche zu den nichtchristlichen Religionen“ einen bedeutenden Anstof zur Aus-
einandersetzung der Religionen untereinander gegeben. Soviel davon auch bereits
verloren gegangen sein mag, so hat doch die Arbeit des ,Sckretariats fiir die
Nichtchristen“ im Rahmen der Katholischen Kirche eine Grundlage geschaffen,
die zumindest zu einer Vertiefung der Kenntnisse tiber die nichtchristlichen Reli-
gionen beitrigt. Erfreulicherweise ist diese Arbeit nicht unmittelbar als Missions-
tatigkeit im herkdmmlichen Sinne aufzufassen, sondern als Vorbereitung zum
Gespriach. Dem Gesprich hat ein Wissen um den Standpunkt des Gesprichs-
partners voraufzugehen. Deshalb hat das Sekretariat auch eine Schriftenreihe
herausgegeben, die den Dialog mit den jeweiligen Religionen und dem Christen-
tum vorbereiten soll.

In dieser Schriftenreihe findet sich auch For a Dialogue with Hinduism. Dieser
iiberaus sorgfiltig aufgebaute Band ist nicht sehr umfangreich, wie sein Thema
vermuten liefle, aber er umfafit die Ergebnisse vieler lingerer Arbeiten und
vieler Erfahrung (6). Tatsachlich fallt kein iiberflissiges Wort, weshalb sich dieser
,Fithrer® zum Dialog sehr angenehm lesen 1dfit. Die Grundlinien des Hinduis-
mus behandelt C. B. Parari: Vedism and Classical Hinduism (7ff). Als die
gemeinsamen Wesensziige der Religionen, die unter dem Begriff ,Hinduismus®
zusammengefafit werden kénnen, zdhlt Paravr auf: die Anerkennung der Veden,
Glauben an das Verhiltnis Karma-Samsara, Glauben an Mukti — die erlésende
Befreiung, Beachtung des Varna-ashrama-dharma (9). Sodann wird die geschicht-
liche Entfaltung des Hinduismus verfolgt; das Entstehen aus den indo-arischen
Waurzeln, die philosophischen Bewegungen mit der Atman-Brahman-Lehre und
schlieflich Bhakti werden mit trefflich ausgewdhlten Quellenzitaten belegt und
dargestellt. Die beiden Ubersichten ,The Hindu Beliefs* und ,The Hindu Way
of Life“ geben nicht nur fehlerfreie Auswertungen der theoretischen Grundlagen
des Hinduismus im Hinblick auf die Gldubigen, sondern auch einen guten Uber-
blick iiber die religiose Praxis der Hindus. — M. Duavamony schreibt iiber den
ebenso wichtigen wie schwierigen Bereich des Modernen Hinduismus (67ff). Er
beginnt mit Ram Monan Roy, dem Griinder des Brahma Samaj; in der Folge
zeigt er die wichtigsten Stromungen des Modernen Hinduismus, indem er die
fithrenden Personlichkeiten knapp und auf das Wesentlichste beschrinkt wiirdigt:
Swamt DAYANANDA SARASWATI, RAMAKRISHNA, AUROBINDO, RADHAKRISHNAN,
Ramana Manuagrsi, Ganpar und Vinosa Buave. Damit kommt er von der reli-
gidsen Erneuerung iiber die grofien Ust-Westlichen Synthesenversuche bis zur
religiés-sozialen Bewegung der Moderne, wobei der innere Zusammenhang und
Aufbau des Modernen Hinduismus stets deutlich bleibt. Die Beachtung, die das
,westliche® Denken und die christliche Religion im Modernen Hinduismus gefun-
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den haben, legt es nahe, die Grundziige der hinduistischen Uberlegungen in dieser
Hinsicht darzustellen, bevor von einem Dialog gehandelt werden kann. Dabei
wird deutlich, dafl die Person Christi im Vordergrund des Interesses der indi-
schen Denker steht (99f), doch gerade die Relativierung aller Wahrheit und aller
Religion es schwer macht, von christlicher Seite aus einen Dialog zu fiihren, der
sich nicht nur bei Nebensachlichkeiten aufhilt. Deshalb beginnt P. Farron sein
Kapitel ,For a true dialogue between Christians and Hindus® (109ff) mit einer
Uberlegung, die einerseits dieser Schwierigkeit Rechnung trdgt, andererseits aber
auch einem ,echten® Dialog den Weg bahnen will und nicht Predigt oder Beleh-
rung sein soll. Sodann wird auch die fundamentale Bedeutung des Verstchens
der Position des Dialogpartners hervorgehoben, wobei die Warnung, nicht etwa
einen Aspekt fiir das Ganze zu nehmen, beim Hinduismus besonders berechtigt
ist. Der Dialog der Religionen selbst kann auf der Grundlage des 2. Vatikani-
schen Konzils gefiihrt werden; dabei werden die christlichen Kirchen Indiens die
Hauptrolle zu spielen haben. Inhaltlich werden, nach Beseitigung der gegen-
seitigen Miflverstindnisse, die auf religioser Erfahrung gegriindeten Verstdnd-
nisse des ,Gottlichen®, des ,Geistigen®, des ,Heiligen“ und des ,Ewigen® am
ehesten geeignet sein, einen Dialog zu begriinden: sind es doch diese Verstind-
nisse, die nicht nur den theoretischen Gehalt einer Religion entscheidend pragen,
sondern auch das religiése Verhalten des einzelnen Glaubigen bestimmen. So
konnte hier ein gegenseitiger Lernprozefl in Gang gebracht werden, in dessen
Verlauf sich nicht allein die Gldubigen, sondern auch die Religionen selbst ndher
kommen konnten; doch ,a dialogue is not a bargain, and no calculation should
enter into it“ (136).

Ergidnzt werden die genannten Kapitel durch ein Glossar und durch biblio-
graphische Hinweise zu den einzelnen Abschnitten. Der Appendix enthélt ein
Exposé von V. A. Devasenapatur: ,Hinduism and other Religions® (163ff).
Wertvoll sind darin die Hinweise auf grundsitzliche Unterschiede, die die ,8st-
lichen“ von den ,westlichen® Religionen trennen (z.B. die Lehre von der Wie-
dergeburt). Beziiglich des Christentums wird auch hier die Schwierigkeit fiir den
Hindu betont, die Person Christi als historische Manifestation Gottes, die voll-
stindig und abschliefend sein soll, anzunehmen (179); die Ubereinstimmung der
Ansicht jedoch, dafi der Mensch so, wie er jetzt ist, nicht in gliicklicher Lage sei
(180), macht eine gemeinsame Hoffnung auf bessere Zukunft moglich. Diese Hoff-
nung kann nur durch Arbeit der Verwirklichung niher gebracht werden. In die-
sem Sinne darf die vorliegende Verdffentlichung des ,Sekretariats fiir die Nicht-
christen® als guter und verheiflungsvoller Beginn gewertet werden.

* Freiburg/Br. Bernhard Uhde

Takla, P. T.: Tibetan History According to Chinese Sources (Tibetisch).
Library of Tibetan Works and Archives/Dharamsala 1973; 680 S.

Unter der tibetischen Literatur der letzten Jahre verdienen besonders die
historischen Werke unsere Beachtung, weil sie dem Historiker die politische
Geschichte Tibets zeigen, wie sie sich dem Tibeter darstellt. — Da Tibet seit
seiner Reichsgriindung im 7. Jh. bis in die Gegenwart mit dem Schicksal Chinas
wechselhaft verbunden war, wurde in der Tibetologie dem Studium der chine-
sischen Geschichtsquellen stets die grofite Aufmerksamkeit gewidmet. Das durch
den Tibeter Tsepon W. D. Suaxaspa herausgebrachte und héchst beachtliche Werk
Tibet, a Political History (New Haven & London 1967) hat jedoch in dieser
Hinsicht lediglich die von europiischen Gelehrten in Ubersetzung herausgege-
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benen chinesischen Quellen herangezogen, d. h. die durch Bacor, Toussaint und
Tromas 1940—1946 in Paris veroffentlichten Documents de Touen-Houang
relatifs a I'histoire du Tibet und die von S. W. BusHELL bereits 1880 im JRAS,
New Series Vol. XII, ins Englische tibertragenen, Tibet angehenden Ausziige aus
der Geschichte der T’ang-Dynastie.

Die nunmehr durch Tagra (= sTAc-LHA) aus chinesisch-historischen Aufzeich-
nungen (wie z.B. Chiu-T’ang-Shu, Sung-Shi, Ming-Shi, verschiedene Annalen
der Mandschu u. a.) hergestellte Kompilation (rGya'i-yig-tshang-nang-gsal-ba’i-
bod-kyi-rgyal-rabs-gsal-ba’i-me-long) ist ein erster tibetischer Versuch, die
chinesischen Quellen zur Geschichte Tibets von der T’ang-Dynastie an bis in die
ausgehende Mandschu-Zeit hinein zu erfassen. Das erste, den T’ang-Annalen
entnommene Datum ist das Jahr 634 (5. 6). — Auf einige ungewdhnliche tibe-
tische Umschreibungen chinesischer Worte sei noch hingewiesen. Khrung-go:
Chung-Kuo (= China), Shii-tsang: Hsi-T’sang (= Tibet), Thang-hruu: T ang-
Shu = T’ang-Aufzeichnungen), Thuu-hphan: T'u-Fan (= Tibeter, tib.: sTod-
bod?). — Da die tibetische Geschichte stets auch ein Kapitel der Geschichte des
Buddhismus bedeutet, ist der Buddhologe an diesem Werk interessiert. Das Buch
verdient, bald in eine der europdischen Sprachen iibersetzt zu werden.

Plohn i. V. Siegbert Hummel

VERSCHIEDENES

Das Alte Testament. Gott der Herr des Heiles. Auswahl nach der Uber-
setzung von EuceEN HENNE, neugefafit und erldutert von Osmunp M.
Grarr OFMCap. Ferdinand Schéningh-Verlag/Miinchen-Paderborn 1973;
1116 Seiten, DM 13,80

Vorliegende Auswahlbibel, der im Anhang ein Verzeichnis der alttestament-
lichen Lesungen fiir die Mefifeier, eine Zeittafel und drei geographische Karten
angefiigt sind, richtet sich in der Zusammenstellung der Texte, in ihrer Uber-
setzung und Zielsetzung weitgehend nach der ersten Auflage 1938, trotzdem ist
sie mehr als eine nach fast 40 Jahren erschienene zweite Auflage. Denn inzwischen
haben sich die bibeltheologischen Erkenntnisse vertieft. Auch die sachlichen Er-
lduterungen zu Fragen der Geschichte, zur biblischen Geographie und Kultur-
geschichte muflten sich einer verdnderten und fortgeschrittenen wissenschaftlichen
Einsicht anpassen. Es war keine leichte Aufgabe, der sich der Schiiler und lang-
jahrige Mitarbeiter Eucen HennEes unterzog. Er mufite die Auswahl uberpriifen,
die Nihe zur Gesamtbibel durch Durchblicke kenntlich machen und schliefilich
den gebotenen Text mit Einleitungen, Uberleitungen und Anmerkungen ver-
sehen. Das erforderte viele Jahre Arbeit. Jetzt liegt die lange erwartete neue
Auswahlbibel (AT) vor und wird in Unterricht, Bibelkursen und bei solchen, die
auch sonst sich erstmalig in die Welt des Alten Testaments einarbeiten und ver-
tiefen wollen, seinen guten Dienst tun. Auch dem Prediger und Katecheten wird
diese Gabe als Hilfe zum Verstindnis der alttestamentlichen Lesungen ange-
boten. — Die erste Auflage litt vor allem an den hier und dort zutage tretenden
Konzessionen im erkldarenden Text an den Geist der Hitlerzeit, die damals not-
gedrungen gemacht werden mufiten, aber in der spdteren Zeit nicht wieder aus-
gemerzt wurden. In der neuen Erarbeitung wird in einer erfreulichen Sachlich-
keit dem Anliegen jedes einzelnen biblischen Buches Gerechtigkeit zuteil. Mit
dem Respekt vor der, gerade bei dichterischen Partien zum Ausdruck kommenden
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Ubersetzerbegabung Henngs, paart sich bei GrArr ein Einfithlungsvermégen in
die durchgehende Botschaft. Dazu kommt ein Verstindnis fiir den heutigen Leser,
der zunichst zutreffende Informationen erhalten mochte, der aber auch aus seiner
Fremdheit dem Alten Testament gegeniiber herausgeholt werden mufi. Eine Aus-
wahlbibel muf} das leisten kénnen. Sie wird in positiver Hinsicht die Einstellung
zur Bibel weit mehr mitbestimmen als es Gesamtausgaben kénnen. Gewifl bleibt
eine Auswahlbibel dann problematisch, wenn sie nicht auch dazu ermutigt, die
fehlenden Kapitel oder Absatze spiter nachzulesen und den ganzen Text sich
einmal vor Auge zu riicken. Die von Gri¥F jedem biblischen Buch vorangestellten
Einleitungen fordern geradezu auf, diese Erginzungen vorzunehmen. Eine Aus-
wahlbibel dieser Art ist eine gute Handreichung, sie 148t sich leichter fibersetzen
als die gesamte Schrift. Darum eignet sie sich besonders fir Prediger und Kate-
cheten in der Mission. Allerdings miifite dann in einer Ubersetzung die gleiche
Ubersichtlichkeit gewahrt bleiben.

Miinster - Helga Rusche

Biemer, Giinter/Miiller, Josef/Zerfass, Rolf: Eingliederung in die Kirche
(= Pastorale, Handreichung fiir den pastoralen Dienst). Matthias-Griine-
wald-Verlag/Mainz 1972; 92 S., DM 5,70

Die vorliegende Schrift wurde im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz
vom Beirat der Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen herausgege-
ben. Das Buch setzt sich mit der Frage der Eingliederung in die Kirche ausein-
ander, wobei die Eingliederung als Sozialisation verstanden wird. Die Sakra-
mente haben den Charakter von Initiationsriten. Die Sozialisation wird von
verschiedenen Institutionen (Familie, Schule usw.) getragen. Die Gemeinde soll
wesentlich an der Eingliederung neuer Mitglieder beteiligt werden, z. B. bei der
Vorbereitung der Firmlinge, in Taufgesprichen usw. — Wesentlich fiir die
Kirche ist die Sorge fiir die Fernstehenden, die von einer ,humanen Spiritualitat®
(82) getragen sein muff. Man mufl der Gefahr widerstehen, die Eingliederung
in die Kirche uniformistisch und perfektionistisch zu betreiben. Die Vielfalt der
Formen und Intensititsgrade kirchlichen Engagements mufl gewahrt bleiben.

Das Buch gibt vorsichtige Reformanstéfie. Es macht den Versuch, durch die
Einbeziehung sozialer, kultureller und psychologischer Gegebenheiten der Arbeit
der Gemeinde neue Blickrichtungen zu vermitteln. Das Buch enthdlt wertvolle
Hinweise fiir eine moglichst grofe Beteiligung der Gemeinde, z. B. bei der Vor-
bereitung der Sakramente. Revolutionidre Neuansitze und Konfliktstoffe werden
vermieden, stattdessen wird zu Toleranz und gegenseitiger Offenheit gemahnt.
Positiv ist auch die Betonung der Sorge fiir die Fernstehenden zu werten.

Es wire durchaus moglich, einige Ansiatze des Buches fur die Missionsarbeit
zu verwerten. Vor allem fiir die Missionsldnder erscheint die starke Betonung
der Beteiligung der Gemeinde bei der Eingliederung neuer Mitglieder wertvoll,
da die Gemeinden in den Missionsgebieten — wegen des Mangels an Missio-
naren — viel stirker auf die Aktivitdten aller angewiesen sind. Wesentlich ist vor
allem die Sorge um die schon Getauften, da besonders in den Missionsgebieten
die Gefahr des Riidkfalls in nichtchristliche religiése Praktiken gegeben ist, wenn
die Unterweisung im Glauben nicht fortgesetzt und vertieft wird. Hier gibt das
Buch brauchbare Hinweise fiir verschiedene Moglichkeiten des Engagements der
Gemeindemitglieder.

Dortmund Heinz-Otto Diehl
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Gerhardt, Kurt: Aggression und Rassismus — Elementare Verhaltens-
weisen? (= Reihe Doppelpunkt). Kosel-Verlag/Minchen 1973; 77 S.:
- DM 9,—

Das vorliegende Bandchen enthdlt den kurzgefafiten Entwurf einer huma-
niden Anthropologie. V{. setzt sich kritisch gegeniiber einer Hypertrophie natur-
wissenschaftlichen Denkens im Bereich der Humanwissenschaften ab: Selbstver-
stindnis wie Handeln des Menschen sind nicht mit biologistischen Kategorien
erfaflbar. Der Mensch ist immer auch Produkt seiner verantwortlichen Freiheit,
die die Moglichkeiten ihres Sein-Kénnens geschichtlich entdeckt und verwirklicht.
Mithin ist er der Aggression wie ihrer konkreten Ausgestaltung im Rassismus
nicht in der Art eines blinden Verhdngnisses ausgeliefert; er besitzt vielmehr
die Fahigkeit der Sublimierung wie schopferischen Umformung. — Die Ausfiih-
rungen sind fiir weitere Kreise gedacht und somit leicht verstindlich geschrieben.
Damit sind Vorteile wie auch Grenzen bereits angedeutet.

Oeventrop K. Demmer MSC

Jedin, Hubert (Hrg.): Handbuch der Kirchengeschichte. Band II: KarL
Bavs/Eveen Ewic: Die Reichskirche nach Konstantin dem Grofien. 1. Halb-
band: Die Kirche von Nikaia bis Chalkedon. Herder/Freiburg-Basel-Wien
1973; XVIII + 461 S., Ln. Subskriptionspreis DM 72,—, Einzelpreis DM
82,—

Cette premiére partie du deuxiéme tome du Handbuch der Kirchengeschichte,
publié sous la direction de HuserT JEDIN, parait avec un retard imprévu, tout
en donnant I'espoir que la seconde partie suivra sans trop tarder. Ce volume est
rédigé dans sa majeure partie par le prof. BaAus qui en assume pratiquement la
responsabilité. Le plan est 4 la fois clair et logique, allant des aspects socio-
politiques de la vie de I'Eglise impériale et romano-byzantine aux aspects pro-
prement religieux de la «vie intérieure», en passant par les aspects de la vie
culturelle ou doctrinale. Cet exposé embrasse une période particuliérement dyna-
mique de I'histoire ecclésiastique dont l'action, disons méme le pdle d’attraction,
se place plutét dans les provinces orientales de I'empire romain. Apparemment,
la grande figure qui domine cette histoire est celle de I'empereur romain dont
le réle «d’évéque de l'extérieur» commence avec Constantin et se précise avec
Théodose; les évéques de I'ancienne Rome italique développent aussi leur doc-
trine et la pratique de leur suprématie ecclésiastique que I'Occident latin recon-
nait pratiquement, mais que I'Orient grec se refuse a4 accepter lui préférant la
tradition apostolique de la collégialité synodale. En effet, les synodes des évé-
ques prennent A cette époque une extension et une signification particuliéres et
deviennent le lieu privilégié ou se traitent les grandes affaires doctrinales,
administratives, législatives et liturgiques. La distinction entre 'Orient et I'Occi-
dent ecclésiastique se manifeste déja visiblement dans de multiples domaines,
bien que 'unité du monde chrétien demeure profonde, solide et incontestée, mal-
gré des secousses, voire des crises doctrinales extrémement graves qui, de nature
diverse et d'expansion géographique plus ou moins localisée, risquent de saper
dans ses fondements une religion sortie depuis peu des «catacombes» et le I'illé-
galité, dont la tutelle impériale constitue une arme a deux tranchants, dont
I'expansion démographique et géographique ou missionnaire est encore a ses
débuts et qui doit compter aussi avec la «réaction» paienne ou juive encore loin
d’étre réduite a I'impuissance.
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L’auteur a su donner & cette histoire passionnante et si actuelle, ou disons
«nostalgique» dans nombre de ses éléments, une image équilibrée en général qui
permet, méme au lecteur oriental, non seulement de ne point se sentir dépaysé
ou étranger dans une «histoire» qui le concerne éminement, soit a cause de la
méthode d’exposition, soit & cause de prise de position latino-romaine ou roméo-
centriste, mais aussi de voir certaines questions délicates, touchant I'activité pon-
tificale romaine ou celle de I’épiscopat oriental, éclairées, élucidées et exposées
simplement sans intention apologétique et sans préjugé anti-oriental, prenant
méme ses distances & 1'égard d’apologistes contemporains, méme orientaux, d'une
certaine idée peu fondée de I'activité de I'un ou I'autre pape (cf. par ex. la prise
de position de Joannou 4 propos du pape Libére, pp. 47 et 258, ou celle rela-
tive au droit d’appel du concile de Sardique, pp. 256—257, etc).

Un «manuel» a ses propres limites et sa propre dialectique dans I'exposé con-
cernant soit les critéres du choix de la matiére si ample et si diversifiée, soit
I’écriture méme, soit les perspectives. Et 'on peut certes dire que 'ouvrage n'a
point la sécheresse ou le caractére impersonnel et illisible & force d’étre concis
et ramassé comme il s'agit habituellement dans des ouvrages de ce genre. En
fait, il constitue plus qu'un manuel dans le sens étroit ou habituel du mot. On
pourrait le considérer méme comme un ouvrage de consultation précise, ren-
voyant souvent aux sources ou aux études les plus récentes ou celles anciennes
mais toujours fondamentales. Naturellement, il y avait des options relatives a
la matiére et surtout a l'étendue de I'exposé dont 'appréciation devrait étre
laissée & I'auteur & cause de sa propre sensibilité historique, des perspectives du
milieu social et intellectuel, de 'univers mental et du plan général de toute la
collection; et il serait mal venu de vouloir chicaner I'auteur d’avoir mis l'accent
sur tel point plutét que sur tel autre ou d'avoir donné plus d’extension a une
question plutét qu'a une autre; et nous nous défendons de dire nos préférences
ou nos observations dans ce domaine.

Toutefois, I'une ou I'autre remarque d’importance mineure sont a faire. D’abord
touchant la matiére théologique de la deuxiéme partie: Ayant réservé a cette
partie l'exposé des «conflits théologiques» de toute 'époque étudiée, pourquoi
avoir traité de I'hérésie arienne dans le cadre de la premiére partie réservé au
milieu socio-politique du développement du «christianisme impérial»? Concer-
nant la bibliographie, 'on ne voit pas le critére qui aurait servi au choix et sur-
tout 4 I'ordonnance des listes placées en téte des chapitres, et ol 'une ou l'autre
étude semble dépassé ou peu scientifique: un exemple typique est celui de I'ou-
vrage de BenoisT-MfcHIN consacré 4 'empereur Julien ou le réve calciné (p. 52),
ou encore la référence a J. Toynsee - J. B. Warp Perkins, Shrine, de la page 11,
note 40. Au point de vue de 1’édition, il nous semble que I'impression de toute
la liste des abbréviations, donnée en partie dans le t. I, pp. XIII—XXII et
pp. 66—68 et complétée seulement dans ce volume, provoque des difficultés de
lecture, car le lecteur n'est pas supposé avoir toujours a portée de la main le
tome I ... En outre, certains auteurs sont cités d’aprés une traduction de leur
ouvrage, alors que la référence a 'original serait de rigueur lorsque cet original
est facilement disponible, comme c'est le cas de Cr. BAur qui a écrit son étude
sur Jean Chrysostome en allemand (cf. p. 266, note 45) ou aussi le cas de H. I.
Marrou pour son ouvrage trés répandu sur I'Histoire de I'éducation ..., paru
en frangais et méme réédité que nous sachions aux éditions du Seuil (cf. p. 431,
note 93). Enfin plusieurs coquilles, de fautes d'ortographe pour les ouvrages
frangais, en particulier, déparent malheureusement plusieurs pages: pour ne
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citer que quelques exemples criants (pp. 17, 'hérésie d'Arius; 61, le traité sur
le Saint Esprit; 98, querelle nestorienne; 370, la vie quotidienne du moine syrien
oriental, la pensée monastique, Pélerins et résidents du Sinai; etc ... comme
il 'y a pas d’uniformité dans I'emploi des lettres majuscules et minuscules pour
plusieurs titres d’ouvrage, comme 4 titre d’exemple: (pp. XVII et 8, pour l'ou-
vrage de A. PicanioL, L'empire chrétien et celui de J. GAUDEMET, Leglise dans
Pempire romain, pp. 80 et 91 etc.). Néanmoins, ces quelques défauts typogra-
phiques n'enlévent rien de la belle qualité d’impression et de présentation de
I'ouvrage.

En attendant la parution, rapide nous I'espérons, de la deuxiéme partie de
ce tome II, I'on peut déja décidément parler de cet excellent instrument de tra-
vail qui livre I'essentiel, presque le bilan, des sources et des connaissances histo-
riques sur une époque particuliérement enchevétrée, tout en ouvrant par sa
bibliographie la voie 4 un approfondissement ultérieur. Et il faudrait en étre
reconnaissant a l'auteur et & son collaborateur.

Damas/Syrie Joseph Hajjar

Jedin, Hubert (Hrg.): Handbuch der Kirchengeschichte, V1. Die Kirche in
der Gegenwart. 2. Halbband: Die Kirche zwischen Anpassung und Wider-
stand (1878—1914). Herder/Freiburg-Basel-Wien 1973; XXIV + 624 S.

Mit dem 2. Halbband des VI. Bandes reicht nun die Darstellung der von
H. Jeoin herausgegebenen Kirchengeschichte bis ins 20. Jahrhundert hinein und
kommt nahe an unsere unmittelbare Gegenwart heran. Damit wird ihr Inhalt
fiir den heutigen Leser erst recht aktuell; man braucht nur Stichwérter zu nennen
wie; Kulturkampf in Deutschland, Antimodernismus, Arbeiterfrage, Integralis-
mus, Trennung von Kirche und Staat in Frankreich, Italien und die Roémische
Frage, Liturgische Bewegung, Missionsorden und Missionswissenschaft. Fiir den
dlteren Leser ist das bereits ein Teil miterlebter Geschichte, fiir den jiingeren
wird die Voraussetzung zum Verstindnis fiir die Gegenwart geboten. Wie in
den vorigen Binden hat der Herausgeber auch hier hervorragende Mitarbeiter
gefunden, die mit Sachkenntnis und wissenschaftlicher Akribie die einzelnen
Kapitel verfafit haben. Die ausgedehnten Literaturangaben und zahllosen An-
merkungen lassen erkennen, welch gewaltiges geschichtliches Material von ihnen
verarbeitet worden ist. Der Text liest sich fliissig. Druckfehler sind so gut wie
nicht vorhanden. Ein reiches Personen- und Sachregister ermoglicht das leichte
Auffinden von Einzelheiten. Alles in allem: ein vorziiglicher Band eines grofien
Geschichtswerkes.

Der Titel des Bandes: ,Anpassung und Widerstand® verrdt schon, dafl die
Pontifikate Lros XIII. und Prus’ X. von Spannungen erfiillt waren. Aber gerade
da zeigt sich auch dem Leser, wie schnellebig unsere Zeit ist; wie tiberholt oder
unproblematisch fiir uns heute so manches ist, was damals noch die Gemiiter
erregen konnte. Uber den sog. Modernismus und seine Gefahren fiir die Kirche
urteilt die Wissenschaft heute viel ruhiger und objektiver. Die ,Romische Frage®
ist seit Prus XI. (1929) véllig vom Tisch. Wenn Prus X, dhnlich auch Leo XIIL
(222), bei aller Hochschitzung der Laienarbeit in der Kirche, diese Arbeit doch
nur als Verlingerung der Aktion des Klerus ansah und jegliche Selbstdndigkeit
der Laien zu unterbinden trachtete (433/84), so hat sich auch da seit dem Dekret
iiber das Laienapostolat auf dem II. Vaticanum einiges grundlegend geandert. —
Dafl ein Kardinal FeLix von HartMANN (1912—19) noch das Eintreten fiir das
allgemeine Wahlrecht in Preulen mifibilligen konnte (221, Anm.), kommt uns
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heute geradezu absurd vor. — Wie autokratisch noch in unserem Jahrhundert
Bischéfe herrschen konnten, zeigt ein Brief des Fiirstbischofs Korp von Breslau
an den verdienten Priester A. PIEPER, der 1903 an Stelle von Pralat Hirze die
Leitung des ,Volksverein® iibernommen hatte. Es heifit da: ,Es geniigt ein Wink
von mir, und Sie werden die gleiche Verurteilung finden wie Marc Sanguir in
Paris“ (829, Anm.). — So gibt die Lektiire dieses Geschichtswerkes nicht nur
Belehrung, wie es gewesen oder geworden ist, sondern auch den Trost, dafl wir
den ,guten alten Zeiten“ nicht unbedingt nachzutrauern brauchen. — Zum Schluf}
sei noch erwdhnt, dafl im Kapitel Missionsgeschichte und Missionswissenschaft
auch die Griindung unserer Zeitschrift fir Missionswissenschaft Erwdhnung ge-
funden hat.

Hiltrup Joseph Dephoff MSC

Nagel, Ernst Josef: Zu den sozialtheologischen Griinden der Entwick-
lungs- und Friedenspolitik (= Europaische Hochschulschriften, Reihe
XXIII, Bd. 8) Herbert Lang/Bern 1972; 169 S., DM 32,—

Eine zentrale Aussage der Sozialenzyklika Populorum Progressio ist die Lehre
von der Menschheit als einem echtem Sozialgebilde, zu dem alle Menschen, Ras-
sen und Vélker in umfassender Solidaritat (vgl. PP Nr. 43f) gehoren. Diese Lehre
ist zugleich die fundamentale Voraussetzung fiir die Forderungen und Ordnungs-
vorstellungen, welche PP zur sachgerechten Bewiltigung der Entwicklungsaufgabe
in der heutigen Welt benennt.

Nun besitzt eine Enzyklika eine ausgesprochene Verkiindigungsaufgabe. Sie
ist also vornehmlich auf konkrete Zeitprobleme hin orientiert und trdgt damit
eher monographischen als systematischen Charakter. Die sozialwissenschaftliche
oder systematische Behandlung der eigenen Grundlagen wird man in PP nicht
finden. Zu der Erarbeitung dieser Grundlagen — speziell mit Hinblick auf die
Frage nach der ,Menschheit als echtem Sozialgebilde® — will die vorliegende
Arbeit einen Beitrag leisten. Methodisch geht der Verf. die Frage nach der Ein-
heit der Menschheit und deren Verhiltnis zu ihren Gliedern an von der sozial-
theologischen Darlegung und der sozial-philosophischen Verdeutlichung, wie sie
von der ,Christlichen Gesellschaftslehre® erbracht werden konnen.

Nach Bemithung um ,Grundlegung® (I Teil) und dem Aufweis ,Die Mensch-
heit in der sozialphilosophischen Reflexion® (II. Teil) werden die ,Konsequenzen
fir die Gestaltung des Soziallebens auf Menschheitsebene® (III. Teil) gezogen,
mit besonderer Konkretisierung fiir die Entwidklungs- und Friedenspolitik. Welche
Bedeutung der Kirche im Prozefl der Sozialerkenntnis und der Sozialgestaltung
zukommt, untersucht der IV. Teil ,Die Funktion der Kirche in der einen Mensch-
heit“. Wenn auch die Kirche als Kirche keinen direkten Auftrag zur Gestaltung
rein gesellschaftlicher Gebilde hat, so gilt doch fiir den von der Kirche zu lei-
stenden Beitrag zur gesellschaftlichen Sozialgestaltung: ,Sie kann und mufl das
jeweils konkrete Gesellschaftsleben mit ihrer Lehre, mit ihren Zentralwerten und
ihren bleibenden Aussagen iiber Rechte und Pflichten der einzelnen und der
sozialen Gebilde konfrontieren® (141). Zugleich hat die Institution Kirche (auf-
grund der — wenn auch begrenzten — dialektischen Parallelitdt zwischen der
christologischen und der ekklesiologischen Problematik) die Chance und damit
wenigstens subsididir die Aufgabe, ,modellhaft fir den gesellschaftlichen Bereich
zu wirken® (142), d.h.: die Institution Kirche nimmt eine Wegstrecke weit (und
nur soweit kann sie Modell der Gesellschaft sein) an der Eigengesetzlichkeit der
Gesellschaft teil und kann ihr darum ,exemplarische Dienste® leisten. — In

235



einem V. Teil ist die Reflexion iiber die Einheit der Menschheit in ,Okumenischer
Perspektive® verdeutlicht.
Aachen Georg Schiickler

Ortskirche-Weltkirche. Festgabe fiir Julius Kardinal D6 p fner. Heraus-
gegeben von H. FLECKENSTEIN u. a. Echter Verlag/Wiirzburg 1973; XIV +
674 S.

Ich mufl gestehen, dafl ich die umfangreiche Festschrift fiir Kardinal Dépf-
ner mit grofen Erwartungen in die Hand genommen habe, weil ich glaubte,
der Titel behaupte, die Ortskirche sei Weltkirche, d. h. Kirche fiir die Welt. Ich
wurde jedoch griindlich enttéduscht. Ein Teil der Beitrige hat mit dem Titel des
Buches iiberhaupt nichts zu tun. Die Autoren, die den Titel im Auge behielten,
verstanden ihn als Aussage tiher das Verhiltnis der Teilkirche (ecclesia parti-
cularis) zur Gesamtkirche (ecclesia universalis). Hierzu werden bes. von R. ScHNAK-
KENBURG (32—47) beadhtliche Ausfithrungen gemacht, die sehr viel dazu bei-
tragen konnten, die bisher iibliche Auffassung von Universalkirche zu korrigieren.
Hilfreich hierzu sind auch der Beitrag von J. FINKENZELLER iiber das Verstindnis
der apostolischen Nachfolge (825—856), die auf die ganze Kirche und all ihre
Glieder bezogen wird, sowie der Beitrag von M. Scumaus iber die Taufe als
Einordnung in die Ortskirche (384—893). MorspOoRF bringt in seinen Ausfiih-
rungen iiber dic Rolle des Bischofs (489—458) zum Ausdruck, daff das Bezugs-
verhiltnis von Gesamtkirche und Teilkirche die eine Kirche als Communio Eccle-
siarum erweist (442). — Im Sinne von Universalkirche ist ,Weltkirche® schliefilich
auch im Vorwort zu verstehen, wo gesagt wird, der Titel deute den Weg und
das Feld der Aufgaben des Gefeierten an (XIII).

Das Missionarische, das vom Verstindnis: Weltkirche = Kirche fiir die
Welt in den Blick kommen miifite, klingt eigentlich nur bei K. Forster: Volks-
kirche oder Entscheidungskirche? gelegentlich an (488—506). — Bezeichnender-
weise sind die beiden alttestamentlichen Beitrige am stirksten auf das Missio-
narische im umfassenden Sinne ausgerichtet. J. ScuarBErT (1—14) untersucht den
Abrahamssegen (Gn 12, 1—4a), um ,die Spannung zwischen Universalismus und
Partikularismus, zwischen Weltzugewandtheit und Abkapselung, zwischen dem
Anspruch Israels, Licht fiir die Volker' zu sein, und selbstgewdhltem Getto” auf-
zuzeigen. J. ScHREINER (15—31) spricht die eigentliche Thematik direkt an, wenn
er sagt: ,Die Ortskirche ... wird in einem sehr wichtigen Sinn Kirche fiir die
Welt, wenn sie in Wort, Tat und Existenz eine entsprechende Botschaft zu ver-
kiinden hat. Diese hat, alttestamentlich gesprochen, notwendigerweise prophetische
Dimensionen: Sie mufl aussagen, was hier und heute zum Wohl der Menschen
der Wille Gottes ist“ (15). Er illustriert das an Jer 1,4, wo der Prophet als
,Prophet fiir die Volker* charakterisiert wird. — Beide Aufsitze stehen am
Anfang der Festschrift — aber die Weiche, die sie gestellt haben, ist iberfahren
worden.

Miinster Josef Glazik MSC

Ossa, Leonor: Die Revolution — das ist ein Buch und ein freier Mensch.
Zur Inkulturation des Christentums in Lateinamerika (= Konkretionen,
16). Furche-Verlag/Hamburg 1973; 173 8., Paperback DM 19,80

Im ersten, lingeren Teil ihres Buches, den sie ,Die Entbiirgerlichung der
christlichen Avantgarden® nennt, beschreibt die Deutsch-Argentinierin LEowor
Ossa (vor ihrer Heirat publizierte sie als Leonor KapE) die grofie Wende im
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Verhalten wenigstens einiger Sektoren der lateinamerikanischen Kirche. Nach
einer Zeit, in der besonders die katholische Kirche die ideologische Legitimation
des Kolonialismus und spiter des Imperialismus geliefert habe, begdnnen jetzt
gewisse lateinamerikanische Christen, sich tiber diese Rolle der Kirchen Rechen-
schaft abzulegen. Auf katholischer Seite entdeckte man die entfremdende Funk-
tion der Volksreligiositat; evangelische Christen sihen den Zusammenhang zwi-
schen der Ausbreitung ihrer Konfessionen und dem wachsenden Einflufl des eng-
lischen bzw. nordamerikanischen Imperialismus in der lateinamerikanischen Ge-
schichte. Zusammen verbdnden die Christen diese Feststellungen mit der An-
nahme der Abhingigkeitstheorien, wie sie von Neomarxisten wie G. FRANE,
F. Carposo, A. Corpova entwickelt wurden. Sie méchten sich im Kampf der
Befreiung Lateinamerikas von Abhéngigkeit engagieren und entwickelten hierzu
eine eigene ,Kampfideologie®. (Das Wort Ideologie soll hier im Sinne einiger
spater Texte von MARrX positiv gewertet werden.) Doch sei diese Kampfideologie
nicht von immobilisierenden und mythischen Relikten frei, die auf die klein-
biirgerliche Herkunft dieser Avantgarde und mehr noch auf ihre fortbestehende
Bindung an die per definitionem konservativen Hierarchien der Kirchen zuriick-
zufiihren sei. Um diesen mythischen Rest offenzulegen, analysiert die Autorin
vier Kurzdokumente der argentinischen Bewegung der ,Priester fir die Dritte
Welt“. In diesen Texten stort sie besonders der ,Mythos der Heilsgeschichte®,
der seine Entstehung der judischen Apokalyptik in einer Zeit der Ohnmacht
Isracls gegeniiber den damaligen Grofimichten verdanke. Die Tendenz, durch die
religiose bzw. mythische Hoffnung auf das endgiiltige Eingreifen Gottes vor der
eigenen (politischen) Verantwortung zu fliehen, sei auch heute das Kennzeichen
des wesentlich dualistischen heilsgeschichtlichen Denkens. Eine solche dualistische
Geschichtsauffassung trete auch dort auf, wo man die Kategorie Memoria als
Reaktualisierung biblischer Gegebenheiten verwende, oder wo man durch das
eigene Auftreten an einer ,prophetischen® Funktion der Kirche teilzuhaben
meine. All diese Dualismen seien in der Annahme einer hierarchischen bzw.
inkarnatorischen Struktur der Kirche angelegt: Menschliches Agieren werde hier
zum Sakrament des gottlichen Handelns bzw. der gottlichen Autoritit. Wie
kénne dies anders sein in einer Kirche, die auf einer chalzedonischen d. h.
dualistischen Christologie fufle? Wie die Unhaltbarkeit dieser Christologie spater
zu einem latenten Monophysitismus fiihrte, so entstehe auf der Ebene des Selbst-
verstindnisses kirchlicher Amtstrager (inklusive avantgardistischer Christen) eine
Selbstlegitimation im Zeichen gottlicher Autoritdt. Jesus dagegen sei ohne jen-
seitige oder gottliche Autoritdtsanspriiche aufgetreten; er habe die Menschen mit
der Verantwortung fiir ihr eigenes Leben konfrontiert und so die Alleingiiltig-
keit duferer Regulierungsanspriiche bestritten. Diese Haltung Jesu sollte auch
die Haltung lateinamerikanischer Christen sein: Animistischer Weltangst sollten
sie die Entzauberung des magischen Weltbildes entgegensetzen und so die Mog-
lichkeit schaffen, daf der lateinamerikanische Mensch endlich die volle Verant-
wortung fiir seine Geschichte {ibernehmen kénne.

Im zweiten Teil, der eher eine moralische Schlufifolgerung des Ganzen ist, wird
das europdische Denken, das bisher nur generalisiert und systematisiert habe,
gemahnt, ,sich den Erfahrungen der Geschichte zu éffnen”. Dann kénnten die
lateinamerikanischen Vorgénge in Theologie und Kirche auch fir die Européer
eine gleichnishafte Funktion bekommen, d. h. sie wiirden wie die Gleichnisse
Jesu aufriitteln und den Zuhérern bzw. den Europidern eine neue Geschichte
ermoglichen.

237



Die Konkretheit, die der Titel des Buches suggeriert, tauscht. Die Autorin fallt
in den Fehler, den sic als typisch fiir das europdische Denken bezeichnet: Gene-
ralisierung und Systematisierung. Diese fangen dort an, wo aus vier argen-
tinischen Kurzdokumenten auf die mehr oder weniger allgemeine BewuBtseins-
struktur lateinamerikanischer Christen geschlossen wird. (Uberhaupt werden in
diesem Buch aufler deutschen Biichern, Vorlesungsskripten u. a., an denen man
den Studiengang der Autorin in Europa verfolgen kann, fast nur argentinische
Quellen benutzt.) Ein nicht nur geographisch vielschichtiges Problem wie Volks-
religiositat wird auf die Formel magisch-kosmischer Weltangst und Weltmani-
pulation reduziert. In Sachen Christologie und Ekklesiologie macht die Autorin
es sich leicht: Sind z. B. die Personlichkeitskonflikte kirchlich tatiger Christen
schon dadurch geldst, daf sie sich auBerhalb der Institution stellen? — Das heils-
geschichtliche Denken reicht in Israel bestimmt weiter als die apokalyptische Zeit
(cf. jahwistische Periodisicrung der Geschichte, heilsgeschichtliches Credo ...). —
Um den Memoria-Gedanken GEeraA’s zu verstehen, hitte die Autorin keinen
Umweg iiber AucusTinus zu machen brauchen — J.-B. MEtz hiitte geniigt!

So reizt dieses Buch stindig zum Widerspruch. Viel wird aber verstdndlich
durch das ehrliche Engagement der Autorin, das sogar vor dem eigenen Ehe-
gatten keinen Halt macht: Zu den vier analysierten und kritisierten Dokumenten
gehort auch ein Bericht aus dessen Feder (78—77)!

Miinster Karel Hermans MSC

Roth, Erwin: Preuflens Gloria im Heiligen Land. Die Deutschen und
Jerusalem. Verlag Georg D. W. Callwey/Miinchen 1973; 312 S. mit 45
Abb., Ln. DM 28,—

Il manquait jusqu'a ce jour, méme en langue allemande, un exposé historique
et scientifique complet sur les origines, le développement et la situation actuelle
de Pactivité et de l'influence religieuse, culturelle, sociale et méme politique
de la Prusse et de ’Allemagne en Palestine. Car quiconque visite le pays peut
encore se rendre compte de I'effort accompli entre 1841 et 1914 par la nation
allemande sous le haut patronage des Hohenzollern pour se créer une place de
choix aux Lieux-saints de la chrétienté et pour rayonner l'esprit, la mission et le
prestige . . . d’'un jeune empire fier, ambitieux et entreprendant: architecture
monumentale, institutions sociales et techniques et paroisses chrétiennes formées
4 'exemple des Gemeinden de la Mére-Patrie, tout inspire unc idée grandiose
et peut-étre un plan politique et civilisateur demeurés inachevés depuis la guerre
de 1914—1918 . ..

E. Rotr a entrepris de raconter cette histoire aux dimensions et implications
multiples, 4 sa maniére; non point en utilisant toute la documentation souhaitable,
pourtant déja publiée et en grande partie systématiquement élaborée; non point
en coordonnant les éléments divers de cette histoire selon leur importance et
leurs relations indéniables, en rendant & César ce qui est 2 César et & Dieu ce
qui est 4 Dieu, car les interférences entre les domaines proprement politique,
religieux et culturel sont visibles; non point enfin en se restreignant a l'essentiel
ou en établissant une hiérarchie de valeur entre les diverses institutions alle-
mandes et distinguant ce qui était privé de ce qui était public, ce qui visait a
I'évangélisation, selon I'esprit et les méthodes de I'époque, et ce qui était émi-
nemment ordonné i imposer le prestige ou la domination économique et poli-
tique d’'un empire en pleine expansion orientale et conscient surtout des atouts
dont il disposait, soit 4 Istanbul, prés du sultan, soit aux yeux des musulmans
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ottomans impatients de secouer le ,joug impérialiste® des vielles puissances
coloniales, croyant compter sur une autre puissance européenne concurrente . . .
Non, Rota a choisi la maniére romancée, de lecture facile, trés imagée et
agréable somme toute; apparemment celle d'un écrivain-diplomate doublé de
connaissances historiques certaines mais fragmentaires et qui grice 2 de nom-
breuses lectures assez bien coordonnées cherche, par des raccourcis, des touches
et des mises en scénes nombreuses et rapides, a nous donner une vue d’ensemble
de ce que fut ou semble avoir été le projet, le dessein politico-religieux de la
maison déchue des Hohenzollern, depuis I'époque de la royauté prusienne (1840—
1870) pour ce qui concerne notre histoire, et jusqu'a la défaite de 1918.

On pourrait le chicaner sur la méthode utilisée et surtout sur le thoix du
matérial, tant dans son écriture que dans ses illustrations. Mais 'auteur avertit
le lecteur dés le début de ses intentions; et il serait mal venu de critiquer un
tel auteur, lui imputant de falsifier I'histoire ou de la brosser d'une maniére
cavaliére et & grands traits. D’ailleurs, il serait difficle, voir impossible, de ne
voir que l'aspect purement religieux, culturel ou cecuménique d'une grande
entreprise nationale ot 'aspect religieux entrait inéluctablement dans les calculs
politiques, non seulement dans la Meére-Patrie et & Berlin, mais surtout dans
les projets d'expansion et de rayonnement de I'époque coloniale.

Damas Joseph Hajjar

Stocklein, Ansgar: Zerbrochene Synthese. Klosterliches Leben heute.
I. Bericht (= Salzburger sozialwissenschaftliche Studien, IIla). Stifter-
bibliothek/Salzburg 1972; 179 S., S 81,—, DM 12,—.

Der von Anscar StockLEiN vorgelegte Bericht enthdlt Vorkommnisse, die
sich innerhalb eines Jahres (1969/70) in einem Benediktinerkloster zugetragen
haben. Beabsichtigt ist nicht eine einfache Dokumentation oder Chronik, noch
eine eigentlich soziologische Studie. Vielmehr soll der Vorgang einer dufleren
Umstellung und einer spirituellen Umstimmung aufgezeigt werden. Wertungen
der Umstrukturierung betreffen diese nicht als solche, sie beziehen sich zunichst
auf das Mifiverhiltnis zwischen einem theoretisch behaupteten Kontinuititsan-
spruch und einem tatsiichlichen Kontinuitdtsbruch. Geordnet ist die Materie des
Berichts um einzelne monastische Grundhaltungen.

Neu ist der Inhalt dieser Schrift sicherlich nicht. Da sie keine eigentlich sozio-
logische Analyse enthilt und keine Impulse gibt — das liegt auch nicht in der
Absicht des Autors —, diirfte sie kaum grofles Interesse fiir sich in Anspruch
nehmen. .

Miinster Alfred Viller MSC

Voillaume, René: Entretiens sur la vie religieuse. Retraite a Benis-Abbes.
Les Editions du Cerf/Paris 1973%; 228 p., Fr. 22,—.

In diesem Buch legt der Verfasser neun Meditationen (,Unterhaltungen’ ge-
nannt) vor, die er anldflich von Exerzitien fiir die Kleinen Schwestern gehalten
hat. Die Themen kreisen um das Ordensleben: Berufung, Fundament und
Atmosphire der briiderlichen Gemeinschaft, Engagement in Liebe, Ubergabe an
Christus in seiner Kirche, Schweigen und Gebet und Dienst an der Evangeli-
sierung. Wohltuend ist seine klare Linie in der Treue zum Wesentlichen.
VoiLLaume hat keine Angst, sich von ,modernen® Stromungen abzusetzen, zu-
gleich tberzeugt er durch seine Ausgewogenheit, z. B. wenn er die Dialektik von
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Selbstverwirklichung und Disziplin, Entfaltung der Personlichkeit und Dienst,
Gewissensbildung und Gehorsam, Anpassung und Eigenstandigkeit schildert.
Einige wertvoll erscheinende Ausfithrungen seien herausgehoben: iber die Not-
wendigkeit eines Milieus geistlichen Lebens (54), iber die Armut unseres Gebets
(141), schlieflich seine Formulierungen tiber das Schweigen als einen Zustand
»totalen Horchens® (148).

Eine besondere Sendung der Kleinen Schwestern sieht Vf. im Apostolat mit
yarmen Mitteln“, da in den anderen Mitteln oft das tiefe Geheimnis des Lebens
und Zeugnisses nicht so zum Leuchten gebracht werden konne; weiter darin, daf
sic der Befreiung des Menschen eine geistige und geistliche Dimension geben
und bei der Bildung von Basisgemeinschaften als Fraternititen Hilfeleistung
geben konnen. In der Methode geht es nicht zuerst darum, sich duflerlich den
Armen gleichzumachen und ihre Bedingungen zu teilen, sondern sie briiderlich zu
lieben und ihnen Christus nahezubringen. — Ein Buch, das man sowohl zu
personlichen Besinnungstagen wie auch zur Lesung in den Ordensgemeinschaften
empfehlen kann und das guten Stoff fiir gemeinsame Gespréche bietet.

Rom/Tutzing Sr. M. Aquinata Bockmann OSB

Woulf, Friedrich: Evangelische Armut. Sinn und Verwirklichung heute.
Kyrios-Verlag/Meitingen-Freising 1973; 36 S., kart. DM 3,—.

Frieprice Wurr ist im deutschen Sprachraum durch seine Artikel iber Or-
densleben, und insbesondere tiber Ordensarmut, als Fachmann bekannt. In dieser
Kleinschrift bietet er eine knapp gefafite, verstindliche und tibersichtlich geglie-
derte Zusammenfassung tber die Ordensarmut, wobei er folgerichtig zunachst
bei ihrem Sinn (und nicht bei ihrer Definition) und vor allem beim Neuen
Testament ansetzt. Nachdem er kurz die Bedeutung der Armut in den verschie-
denen groflen Orden streift, bespricht er die Verwirklichungen der Armut fir
den heutigen Kontext: Armut als Einfachheit und Anspruchslosigkeit (die er mit
dem stoisch klingenden Wort ,Bediirfnislosigkeit’ umschreibt), Armut als Alles-
gemeinsam-Haben und Alles-miteinander-Teilen. Er zeigt, wie wichtig es ist,
Modelle menschlichen Zusammenlebens zu schaffen, Armut als Solidaritit mit
den Armen und Zuriickgesetzten der Gesellschaft, Armut als Freiheit fiir den
Dienst am Nichsten, als apostolische Armut zu leben. Mit Recht bezeichnet er
gerade diese Formen als heute besonders sinnvoll, wihrend die anderen Deutun-
gen zuriicktreten. — Eine sehr ausgewogene Studie, die sich vor zu leichten Lo-
sungen hiitet, sowohl der Gefahr eines Armutsromantismus als auch einer Biir-
gerlichkeit entgeht, und die Probleme und Méglichkeiten der Orientierung auf-
zeigt.

Rom/Tutzing : Sr. M. Aquinata Bockmann OSB

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. DDr. Heinz RoBERT SCHLETTE,
5205 St. Augustin 2, Siebengebirgsstr. 4 . Dr. Bernuarp Unpg, 7800 Freiburg,
Belfortstr. 11 . Dr. Hans Czarkowski, 5100 Aachen, Hermannstr. 14 - Dr. Gun-
THER STEPHENSON, 6101 Traisa, Réderstr. 37 - Dr. Guipo Grosse Boymanw,
4400 Miinster, Lahnstr. 28
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EVANGELIUM ALS GRUNDAUFTRAG DER KIRCHE!
von Peter Hiinermann

1. EINLEITUNG

Das Thema ., Evangelium als Grundauftrag der Kirche“ klingt harmlos.
Naturlich! Was sonst wire der Grundauftrag der Kirche als die Verkiin-
digung der frohen Botschaft? Das Thema scheint auch theologisch gesehen
einféltig. Was sollte darin schon an Problematik stecken? Es heifit ja:
,Geht hin in alle Welt und verkiindet das Evangelium allen Ge-
schopfen®. Die Jiinger werden zur Verkiindigung des Evangeliums ge-
sandt. Das ist ihr Grundauftrag.

Dieser Anschein wird bereits fraglich, wenn man im Neuen Testament
nachschaut, was dort unter Evangelium begriffen wird.

Nach Mk 1,14 ist Jesus der Kiinder des Evangeliums, das Gott der
Welt kundtut: Evangelium ist die frohe Botschaft Gottes. Sein Inhalt ist
die Erfillung der Zeit und die Nahe des Reiches Gottes.

Bei Paulus bezeichnet Evangelium Tod, Begriabnis, Auferstehung Jesu,
weil darin die Gerechtigkeit Gottes erschienen ist: Der Anfang einer
neuen Schopfung®. Zum Evangelium gehort ebenso das Alte Testament,
denn es zeugt von Christus®, Und — der Zukunft zugewandt — umschliefit
das Evangelium das geschichtsverindernde Wirken des erhéhten Herrn
und seines Geistes® bis hin zur Parousie. Dieses Evangelium wird ver-
kiindet®, aber es will ebenso im Leben der Gemeinden und des Apostels
bezeugt werden’. Es erscheint in der Gesamtpraxis der Kirche.

Evangelium bezeichnet so das Heilsgeschehen, das Gott in und durch
Jesus Christus gewirkt hat und immerfort wirkt. Es bezeichnet ebenso das
Zeugnis, welches die Kirche von dieser Offenbarung abzulegen hat. Damit
aber ist Evangelium als Grundauftrag der Kirche nur durch die Beziehung
auf die Welt, die Wirklichkeit im Ganzen naher zu charakterisieren.

1.1 Das Evangelium — ein Weltverhdltnis

Der Anschein von Harm- und Problemlosigkeit verfliegt villig, sobald
man aufgrund dieses Verstindnisses versucht, die gestellte Thematik:
,Evangelium als Grundauftrag der Kirche' niher zu erortern. Man braucht
die gegebene Formulierung nur negativ abzugrenzen, um sofort in eine
Auseinandersetzung zu geraten.

! Vortrag im Rahmen der Studienkonferenz ,Evangelisation und Entwicklung —
alternativ, komplementir oder identisch?“, veranstaltet von der Thomas-Morus-
Akademie, Bensberg, 2.—3. Juni 1975.

t Mk 16,15.

3 Vgl. Rom 1,8—4; 1 Kor 15,1.

* Vgl. Rom 16,25 f. 5 Vgl. Eph 8,6; 2 Thess 8,1.
8 Vgl. 1 Kor 9,14. 7 Vgl. Phil 1,16; 1,12.

1 ZMR, Heft 4/75 241



Wer etwa formuliert: Grundauftrag der Kirche ist das Evangelium und
nicht die Politik, dem tirmen sich die Probleme zu hauf. Gehort Politik
nicht zum Evangelium? Ist die Verkiindigung nicht immer politisch? Aber:
Mein Reich ist nicht von dieser Welt! Usw. Aber warum tiberhaupt dieser
Uberschritt in die Abgrenzung? Kann man ihn nicht vermeiden? Selbst-
verstindlich kann man das Wort Evangelium in unserem Titel durch
,die Botschaft von Jesus Christus® ndher erldutern, diese Explikation
dann wiederum erweitern und variieren. Man entwickelt so die Impli-
kationen, die im Wort Evangelium stecken. Aber man verbleibt damit
im Bereich einer Rede, die im Grunde tautologisch ist. Es entsteht lediglich
ein Spiel mit sich gegenseitig bestimmenden Termini. Ein Spiel, dessen
verfithrerischer Einfachheit die Theologie und auch die Verkiindigung nur
allzu leicht verféllt. Erst im Uberschritt in die reale Abgrenzung beginnt
das Wort Evangelium wahrhaft zu sprechen. Der Uberschritt in die Ab-
grenzung ist eine Forderung der Sprache.

Diese Konkretion durch Abgrenzung aber ist auch vom Evangelium
selbst her gefordert. Das Evangelium existiert nicht im luftleeren Raum.
Es soll allen Geschopfen verkiindet werden. Es mufl in der Welt gelebt
werden. Dann aber springen sofort die Fragen auf: Was meint Evan-
gelium? Es weist doch dem Einzelnen, den Gemeinden, der Kirche eine
ganz bestimmte Stellung in der Welt zu. Nur in dieser Praxis wird ihr
Wort verstindlich. Wie sieht diese Stellung aus? Inwiefern transformiert
das Evangelium das Dasein von Menschen fiir Menschen? Oder bildet
es lediglich einen religiésen Uberbau, der die Welt belafit, wie sie ist?
Beschrankt sich das Evangelium auf die Sakristei und den Kirchenraum?
Auf das private Siindenbewuftsein oder wenige Stunden am Sonntag?

1.2 Die Problemstellung

Hunderte von Fragen stellen sich, je nachdem wo und wie nach dem
Evangelium gefragt wird. Immer ergibt sich dann die Notwendigkeit,
in einer standort- und perspektiven-bedingten Weise von Welt zu spre-
chen. Mit dem Rahmenthema der Tagung: Evangelisation und Entwicklung
ist die Frage nach dem Evangelium in einen ganz bestimmten Weltbezug
gestellt.

Damit das Thema: ,Evangelium als Grundauftrag der Kirche' nicht in
der Harmlosigkeit und Problemlosigkeit einer vom weltlichen Kontext
absehenden Theologie der Wiederholung und der verdeckten Tautologien
bleibe, gilt es zundchst eine Topografie des Weltbezuges zu entwerfen,
auf den hin hier von Evangelium zu reden ist.

1.3 Eine topografische Skizze

Diese Topografie ist nicht einfach zu erstellen. Mit dem Stichwort
»Entwicklung® ist die neuzeitliche Weltverfassung angesprochen, und zwar
gerade im Hinblick auf den tiefsten Konflikt, den es gibt. Diese Welt-
verfassung hat eine Lebensepoche der Menschheit abgelost; die mit der
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Entstehung der Hochkulturen etwa 4000 Jahre vor Christus begonnen
hat?®. Charakteristisch fiir die Arbeitsweise jener Periode war das auf die
menschliche Hand zugeschnittene Werkzeug. Die Entwiddung der Ma-
schine bis hin zur vollautomatischen Anlage, die Systematisierung der
Energiezufuhr haben ein véllig verdndertes Zueinander von Mensch und
Welt herbeigefiihrt. Dieser veranderten Struktur entspricht der Ubergang
von der Subsistenzwirtschaft zum hochspezialisierten Handels-, Geld-
und Marktsystem. Ermoglicht ist diese Umwandlung durch Biirokratie
und Planung, den Ausbau eines planmafiigen Bildungssystems, der neu-
zeitlichen Wissenschaft, neuzeitlicher Organisationsformen der staatlichen
Macht®.

Entwicklung bezeichnet so eine einschneidende Veranderung des mensch-
lichen Verhiltnisses zur zuriickliegenden Geschichte und zur Zukunft.
Die Welt der ,Entwicklung“ ist weitgehend entstanden durch ein Brechen
mit allen Aspekten des geschichtlichen Erbes. Indem sich der Mensch aber
so distanziert zur Geschichte verhdlt, verfugt er zugleich auch dariber,
welche Traditionen im offentlichen Leben zur Geltung kommen sollen und
welche nicht. Geschichte wie Zukunft werden nicht nur planbar, sie miissen
geplant werden. Damit tauchen weltgeschichtlich gesehen zum ersten Mal
Realutopien von der vollendeten Emanzipation des Menschen und einer
idealen Gesellschaftsstruktur auf, die zurecht als ,soziale Religionen®
bezeichnet werden'®.

Wenn es folglich um Entwicklung und Unterentwicklung geht, dann
handelt es sich nicht nur um ein wirtschaftliches Problem, die Aufarbeitung
eines gewissen markt- und produktionstechnischen Riickstandes. Die Pro-
blematik umfaflt vielmehr alle Dimensionen gesellschaftlich-6ffentlicher
und privater Existenz. Es ist eine Frage, in der es ganz real um Leben
und Sterben fiir die Habenichtse geht. Wird von seiten der Industrie-
nationen diese Problematik zumeist unter dem Stichwort ,Entwicklung®
angegangen, so von der anderen Seite zumeist unter dem Stichwort der
,Befreiung®, der ,Revolution®.

Die Problematik der zerspaltenen Welt wird dadurch noch verscharft,
daf die Technik im buchstidblichen Sinn zur Gleichzeitigkeit der Vélker
gefiihrt hat, ohne eine kulturelle Integration zu bewirken. So sind heute
Vélker und gesellschaftliche Gruppen fireinander prisent, deren Kulturen
von der jiingeren Steinzeit bis zu den Hochkulturen in ihrer ganzen Band-
breite reichen. Und zugleich sind diese Kulturen insgesamt, mag es sich
um Hochkulturen oder Stammeskulturen handeln, durch diese neue Lebens-
verfassung zutiefst erschiittert und fragwiirdig geworden. ,Das, was die
Ethnologen jahrzehntelang teils mit Bedauern teils mit Faszination bei
sogenannten primitiven, kleineren Voélkerschaften und Stimmen studiert

8 Vgl. Airrep WesEer, Kulturgeschichte als Kultursoziologie, Minchen 1960.
® Vgl. u. a. Max Weser, Wirtschaft und Gesellschaft. Tibingen ®1972. — Hans
Frever, Theorie des gegenwirtigen Zeitalters. Stuttgart 1967,

10 So neben Max Weger auch H. FREYER, ARNOLD GEHLEN.
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und beschrieben haben, das Phinomen der Akkulturation, verbunden mit
einem Zusammenbruch der die Gesellschaftsordnung tragenden Mytho-
logie und Religion, wird nun auch bei den groflen alten Kulturen und
Religionen sichtbar. .. Die Lage ist wahrscheinlich ernster, als die meisten
wahrhaben wollen!t,“

Was ergibt sich als Fazit aus dieser Besinnung auf die Topografie des
Weltbezuges? Angesichts der bedridngenden, alle Lebensgehiete einbezie-
henden Transformation wird die Beantwortung der Frage nach dem
Evangelium als Grundauftrag der Kirche viel geduldige Arbeit, Uber-
legung, Auseinandersetzung und Streit notwendig machen. Es geht dabei
nicht nur um die Frage einer theologischen Theoriebildung, die das Spezi-
fikum des Evangeliums gerade im Hinblick auf die heutige Welt und
ihre Probleme zur Geltung bringen will. Mindestens gleichgewichtig ist
die praktische Problematik. Theoriebildung geschieht ja nie ohne einen
Kampf um Neustrukturierungen der Praxis, ohne entsprechende Insti-
tutionalisierungen. Theorie und Praxis bilden ein sich wechselseitig bedin-
gendes Gefiige. Der Prozef} der theoretischen und praktischen Einstellung
der Kirche auf die heutige Weltsituation ist noch keineswegs abgeschlossen.

Im Rahmen der sich so zeigenden Grofiproblematik kénnen die fol-
genden Ausfithrungen nur einen bescheidenen Beitrag leisten. Es gibt in
der gegenwartigen Kirche eine Reihe typischer Positionen, die die Frage
nach dem Evangelium als dem Grundauftrag der Kirche in unserer Zeit
beantworten. Es handelt sich dabei um Auffassungen, die in je unter-
schiedlicher Dichte und Prdgnanz sowohl in der theologischen Literatur
wie in den praktischen Lebenseinstellungen der Gliubigen, der Gemeinden
und der Kirchenleitung vorkommen. Diese drei typischen Konzeptionen
sollen im folgenden dargestellt und einer theologischen Kritik unterzogen
werden. Diese theologische Kritik, die an den herrschenden Grundkonzep-
tionen ansetzt, stellt einen schmalen aber unerldflichen Beitrag zu jenem
Prozef} dar, in dem sich Evangelium als Grundauftrag der Kirche in dieser
Zeit neu artikuliert.

2. DREI GANGIGE MODELLE

2.1 Das Evangelium — Triebkraft fiir geschichtliche
Projekte
Die erste, vielleicht mehr praktisch als theologisch-theoretisch ver-
tretene Grundkonzeption in der Kirche ist dadurch gekennzeichnet, daf
fiir sie die konkrete Lebensproblematik der Menschheit, die Uberwindung
des bestehenden Konfliktes die geschichtliche, menschheitliche Aufgabe
schlechthin darstellt. Man fiihlt sich bestatigt durch Sdtze der pipstlichen

1 Kraus Krostermaier, Weltkulturen — Weltreligionen — Weltmission. In:
Joser Scamirz (Hrsg.), Das Ende der Exportreligion. Disseldorf. 1971, 68.
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Enzyklika Populorum progressio wie diesen: ,Es geht darum, eine
Welt zu bauen, wo jeder Mensch, ohne Unterschied der Rasse, der Reli-
gion, der Nationalitdt ein wirklich menschliches Leben fiihren kann, frei
von Versklavung von seiten der Menschen oder von Naturkriften, die
noch nicht vollstindig beherrscht werden'.®

Die theologische Begriindung fiir dieses Verstandnis wird darin gesehen,
dafl das Evangelium den Menschen radikal in den Dienst am anderen,
beziehungsweise an der Gesellschaft stellt. Kirche bildet kein Ziel in sich
selbst, sie hat sich vielmehr stindig zu transzendieren auf die Konflikte,
das Leid der Menschen hin. Evangelisation zielt folglich auf die Mobi-
lisierung der einzelnen und der christlichen Masse. Sie kommt dort in ihr
Ziel, wo Menschen aus ihrer christlichen Motivation heraus aktiv werden
im Sinne der vorgegebenen geschichtlichen Aufgabe. Theologisch gesehen
werden die Religionen der Volker als die ordentlichen Heilswege bezeich-
net, denen die Kirche und ihre Verkiindigung als aufierordentlicher Heils-
weg zugeordnet wird®. ,Mission als direkte Bekehrung darf es nicht
geben. Die Mission darf keine andere Sorge haben, als dafl der Hindu ein
besserer Hindu, der Buddhist ein besserer Buddhist, der Moslem ein besse-
rer Moslem werde!.®

Es macht hinsichtlich der prinzipiellen Auffassung vom Evangelium
dann keinen grofien Unterschied, ob eine solche Konzeption in den Kirchen
der westlichen Industrienationen dahin fiihrt, die Entwicklungshilfe der
Missionierung schlechtweg vorzuordnen. Oder ob in den armen Lindern
die Motivationskraft christlichen Glaubens einfach in den Dienst einer
revolutionidren Zielsetzung gestellt wird. In beiden Féllen geht es um
den Vorrang des geschichtlichen Projektes. Das Evangelium steht im
Dienst der menschlichen Aufgabe.

Die Grundfigur dieser ersten theologischen Position ist nicht neu. Sie
taucht sowohl in der antiken wie in der mittelalterlichen Reichs- oder
Kaisertheologie auf'®. Auch hier war das geschichtliche Projekt, das Reich,
der vorgegebene Rahmen, in dem allein, und zwar als motivierende
Kraft das Evangelium zur Auswirkung kommen sollte. Die Differenz
zwischen der antiken, beziehungsweise mittelalterlichen Reichstheologie
und der heutigen ,Entwicklungs“- beziehungsweise ,Revolutions®-Theo-
logie besteht vor allem darin, dafl in der Reichstheologie die Gffentliche
Ordnung als eine bereits gegenwartige, geschichtlich gegebene gesehen
wird, wihrend es in der Neuzeit um eine allererst herzustellende 6ffent-
liche Ordnung geht.

12 Populorum progressio, Nr. 47 (Herderkorrespondenz, Mai 1967).

13 Vel. Heinz Roeert ScHLETTE, Die Religionen als Thema der Theologie,
Uberlegungen zu einer ,Theologie der Religionen®. Freiburg 1963, QD 22, 85.
14 Hugerrus HAvBras, Fundamentalkatechetik. Disseldorf 1968, 241.

15 Vel Perer HUNERMANN, Reich Gottes. In: Sacramentum Mundi, Freiburg,
Basel, Wien 1969, Bd. IV, 144 ff.
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22 Das Evangelium — Grund der Kirche

Diese zweite Grundposition ist der ersten dialektisch entgegengesetat.
Das Evangelium muff um seiner selbst willen verkiindet werden. Hier
geht es um den Gehorsam gegeniiber Gottes Wort und Werk. Das Evan-
gelium begriindet einen eigenen Bereich menschlicher Realitit: Die Kirche.
Ziel der Evangelisation ist die implantatio ecclesiae. Die Kirche griindet
im Evangelium, hat ihren eigenen Existenzgrund, ihre eigene Legiti-
mation; sie hat ihre eigene Autoritat, ihren eigenen Zugang zur Wahrheit.

Neben der Kirche gibt es autonome Bereiche des gesellschaftlich-6ffent-
lichen Lebens. Deren Autonomie ist nicht absoluter, sondern relativer
Art, insofern auch diese Bereiche letztlich auf Gott, den Schopfer, zuriick-
verweisen und seinem Endgericht unterworfen sein werden. In ihnen
wirken eigene Triebkrifte, eigene Gesetzlichkeiten, die als solche zu
respektieren sind. Es gibt folglich ein Nebeneinander von Kirche und
Gesellschaft. Beides ist auf keinen Fall zu vermischen.

Diese Konzeption bildet weitgehend den Hintergrund fiir die Lehr-
aussagen des ersten Vaticanums. Hier wurde gegeniiber der national-
staatlichen Souveranitat die eigenstéindige Souverinitit der Kirche heraus-
gestellt, gegeniiber dem Anspruch der Wissenschaft der eigenstindige
kirchliche Zugang zur Wahrheit aufgrund der Offenbarung betont'®. Diese
Theologie liegt der vatikanischen Konkordatspolitik ebenso zugrunde wie
dem Institut der Nuntien. Sie gewéhrt den Kirchen, welche in Diktaturen
leben, oftmals die Moglichkeit, ein Minimum an Eigenstindigkeit zu
bewahren. Die Kirche stellt dann neben bzw. im Staat eine eigene, sich
des Politischen enthaltende Gréfie dar. Dort wo die Kirche ,in possessione®
ist, fithrt diese Grundposition oftmals zu allen méglichen Formen des
Integralismus, da alle Fragen sittlicher Natur — und das sind alle
offentlich-rechtlichen Fragen — dann leicht dem kirchlichen Bereich zuge-
schlagen werden.

Diese zweite Grundposition offenbart sich als die direkte Umkehrung
der ersten: War dort das geschichtliche, menschliche Projekt leitend, so ist
diese geschichtliche Aufgabe hier sekundér. Primir geht es um das Evan-
gelium und um die Einpflanzung der Kirche. Das heifit fiir unsere Pro-
blematik: Zuerst Mission, dann auch, je nachdem, Entwicklungshilfe oder
sonstiges politisch-gesellschaftliches Engagement. Hinsichtlich dieses gan-
zen Feldes der geschichtlichen Aufgabe hat die Kirche zwar eine Richt-
linienkompetenz in ethischen Fragen aufgrund des ihr anvertrauten Evan-
geliums, sie steht aber nicht unmittelbar in der Verantwortung der Reali-
sierung. Das ist Sache der 6ffentlichen Autorititen und gesellschaftlichen
Gruppen bzw. der Christen in ihrer Eigenschaft als Biirger.

® Vgl. Hermany Joser Porrmever, Der Glaube vor dem Anspruch der Wissen-
schaft. Die Konstitution iiber den katholischen Glauben ,Dei Filius® des 1. Va-
tikanischen Konzils und die unverdffentlichten Voten der vorbereitenden Kom-
mission. Freib. Theol. Studien, 87. Freiburg, Basel, Wien 1968.
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Auch hier liegt gewisse Analogie mit mittelalterlichen Positionen auf
der Hand, man denke etwa an den Dictatus Papae Gregors VII.

23 Die Einheit von Evangelium und
geschichtlicher Aufgabe

Die lateinamerikanische Theologie der Befreiung ist seit Anbeginn von
der Uberzeugung geleitet, daf es nur eine Berufung des Menschen zum
Heil gebe und dafl der Weg zum Heil ein einziger, integraler Prozef} sei,
der trotz eschatologischer Zielsetzung alle Momente geschichtlicher Existenz
umgreife. Gott geht es bei der Erlsung um den ganzen Menschen, das
heifft auch um alle gesellschaftlichen, politischen, wirtschaftlichen Mo-
mente, die seine Existenz mitbestimmen'’. Daraus ergibt sich die grund-
satzliche Koinzidenz zwischen der angemessenen Leitidee der Losung fiir
die augenblickliche gesellschaftliche Konfliktsituation und die Verkin-
digung des Evangeliums.

Wie ist diese Einheit ndher zu bestimmen? Nach Gustavo GUTIERREZ
gehort zur urspriinglichen Botschaft Jesu die Verkiindigung des Reiches
Gottes als des ,Endes jeder Herrschaft von Menschen tber Menschen:

. es ist ein Reich des Widerspruchs gegen die etablierten Machte®s.*
Diesem Moment in der Botschaft Jesu Christi entspricht die revolu-
tiondre Utopie. Sie entspringt der beweglichen, Verdnderung ver-
ursachenden und Zukunft antizipierenden Phantasie. In dieser Utopie,
die sich gegen die menschenunwiirdigen, zeitgenéssischen Verhiltnisse
richtet, begegnen sich Evangelium und politische Aktion. Die Utopie gibt
»der wirtschaftlichen, sozialen und politischen Befreiung ein menschliches
Antlitz, im Licht des Evangeliums offenbart dieses menschliche Antlitz
Gotte

Das Evangelium als Grundauftrag der Kirche und die politisch gesell-
schaftliche Aktivitit zur Erreichung der geschilderten Utopie bilden so
eine Einheit, wenngleich das Evangelium an sich tber die leitende,
geschichtliche Utopie noch einmal hinausragt, Die eschatologische Vollen-
dung ist auch fiir Gusravo Gurigrrez mehr als die Uberwindung der
konkreten geschichtlichen Konfliktsituation.

Aus dem geschilderten Verhiltnis folgt, dafl Evangelisation und poli-
tische Aktion, Meditation und Revolution zwei Momente ein und der-
selben Realitit sind. Es kann nur ein Ineinander von Evangelisation und
politisch-gesellschaftlichem Engagement geben.

17 Vgl. Epvarpo F. Pironio, Der neue Mensch — Theologische Besinnung auf
das Wesen der Befreiung. In: Perer Hilnermann / Gerp D. Fiscuer (Hrsg.),
Gott im Aufbruch — Die Provokation der lateinamerikanischen Theologie.
Freiburg 1974, 41—69.

8 Theologia de la Liberacion — Perspectivas. Lima Peru 1971 (CEP 3) 295.
GurifrrEz zitiert hier zustimmend W. PANNENBERG, ohne auf die Herkunft des
Wortes aus dem Kommunistischen Manifest zu verweisen.

19 GUTIERREZ, a.2.0. 306.

247



Spiegelt sich in dieser dritten Position die Auffassung der mittelalter-
lichen Franziskaner-Spiritualen wieder? Es wire reizvoll, dieser Frage
nachzugehen. Sie wiirde manche Beurteilungskriterien fiir die heutige Zeit
hergeben.

Die Besinnung auf die drei gingigen Modelle 14t den nachdenklichen
Betrachter einigermaflen perplex zuriick. Keine Position ist dabei, die
nicht eine gewisse Plausibilitat fur sich in Anspruch nehmen, theologische
Griinde vorweisen konnte. Allerdings fithren sie zu sehr unterschiedlichen
Konsequenzen. Kann kirchliche Praxis einfach eines dieser Modelle als
Leitlinie iibernehmen? Es soll im folgenden Abschnitt versucht werden,
durch eine Bestimmung des Ortes Jesu Christi in der Welt zu einer Diffe-
renzierung und Nuancierung dieser Modelle beizutragen.

3. DER Ort JEsu CaristI IN DER WELT

3.1 Israel — eine Welt der Fraglichkeit Gottes

Um den Ort Jesu Christi in der Welt zu charakterisieren, ist es not-
wendig, von den entscheidenden Grunderfahrungen Israels auszugehen.
Israels Erfahrung war zur Zeit Jesu theologisch gesehen durch zwei Mo-
mente charakterisiert:

1. Israel hatte in der Bitterkeit des Exils erfahren, dafl sein Gott Jahwe
in keiner Weise gebunden ist an irdische Machtgestalten, an Priestertum,
Kénigtum, Stadt und Land. Indem Jahwe all dies seinem Gericht unter-
wirft, erweist er sich als der allen Geschopfen gegeniiber unendlich tber-
legene Gott. Weil die Heiden ihm in diesem Gerichtsgeschehen zu dienen
haben — so die theologische Reflexion des Deuterojesaja — wird er als
der alleinige Herr des Himmels und der Erde, als der Herr der Geschichte
erkannt. Hier vollzieht sich menschheitsgeschichtlich jener Entgotterungs-
prozefl, der von da ab jeden Typ von Religion als unangemessen ent-
larvt, der von einer irgendwie beschaffenen Kontinuation Gottes zur Welt
bzw. zu irgendwelchen geschichtlichen Gestalten ausgeht®.

2. Israel muf sich als ein Volk bekennen, das den von Jahwe geschlossenen
Bund — soweit es an ihm selbst ist — zunichte gemacht hat. Thm ist
menschliche Freiheit in ihrer furchterregenden Negativitit aufgegangen.
Geschichtliches Dasein ist so beschaffen, daff das Volk wie der einzelne
Mensch Gott ausschliefen kann und faktisch ausschliefit. Ist aber damit
nicht der Bund Jahwes mit Israel selbst entgottert? Kann nicht das, was
vor dem Exil geschah, immer wieder geschehen? Die Propheten sprechen
deswegen von einem neuen Geist, von einem neuen Herzen®. Aber wie
ist diese Verheiflung einzulésen? Weder durch eine apokalyptische Erwar-

20 Vgl. Craus WesterRMANN, Das Buch Jesaja, Kapitel 40—66. A T D 19, Got-
tingen 1966, 16—18. — Martin Buser, Der Glaube der Propheten. In: Werke,
Miinchen 1964, Bd. II. 456 f.

% Vgl. Jer 81,81—34 u. 6.
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tung, — das Endgericht allein wiirde Gott nicht zum Herrn freier ihn
anerkennender Menschen machen, — noch durch eine erneuerte Gesetzes-
frommigkeit, durch Zelotentum oder eine Tempeltheologie.

Die Frage, die sich hier auftut, ist eine Gottesfrage. Sollte sich diese
prophetische Verheiflung nicht erfiillen, ist Gott dann nicht fur die Men-
schen passé? Warum? Gott mag in dieser Situation immerhin als entzo-
gener Urgrund der Schépfung fungieren. Im Reich der Freiheit kann er
hochstens als ein Soll auftauchen. Wie die Geschichte faktisch lauft, wird
der Mensch schuldig an diesem Soll. Gott findet als Gott keine Anerken-
nung durch die menschliche Freiheit. Damit aber ist Gott selbst zur bloflen
Grenze von Freiheit degradiert, eine Grenzrealitit, von der her allenfalls
eine Negation — die Verurteilung — menschlicher Freiheitsgeschichte
ausgehen kann. Das bedeutet, daf} ernsthaft vom Gottsein Gottes in der
Geschichte nicht zu reden ist. Wie aber ist dann weiter von ihm als dem
Schopfer zu reden, es sei denn im Sinne eines Problembegriffes?

32 Reich Gottes und Karfreitag

Jesu Verkiindigung des Reiches Gottes bildet eine Antwort auf diese
Gottesfrage. Jesus verkiindet die Herrschaft Gottes, die zugleich Grund
seines Lebens und Wurzel seiner Freiheit ist. In ihm kommt zum Vor-
schein, wie das Herr-sein Gottes bestimmendes Prinzip menschlicher Frei-
heit ist, ohne diese Freiheit zu vergewaltigen. Und ohne daf diese Frei-
heit je von ihrem Grund abweicht. Die Passionsgeschichte bezeugt, dafl
Jesus bis in sein Leiden hinein festhalt an der Herrschaft Gottes. Seine
Speise ist es, den Willen dessen zu tun, der ihn gesandt hat. Das Abend-
mahlswort, das in Lk 22,15—18 iiberliefert ist, bezeugt die Treue Jesu
bis ans Ende: ,Ich sage euch, ich werde von jetzt ab nicht mehr vom
Gewachs des Weinstocks trinken, bis das Reich Gottes kommt.“ Gott
bleibt der restlos Bestimmende seiner Freiheit bis zum blutigen Ende,

Aber wenn Gott als der Verheiflene, als mogliche Zukunft in Jesus
Christus wirklich nahegekommen ist, wenn in Jesus sein Reich angebrochen
ist, ist dann mit dem Karfreitag Gott fiir die Menschen nicht endgiltig
eliminiert worden? Eliminiert von der geschichtlichen Machtigkeit der
Menschen, die sich seiner Nahe gegeniiber verschlieen konnen? Ist Jesu
Leben und die darin zutage tretende Herrschaft Gottes nicht wie eine
winzige Hallig im Meer der Geschichte, die eben aufgetaucht, von der
ndchsten Flut bereits verschlungen ist?

Fir wen die Geschichte Jesu mit seinem Tod endet, fir den kann es
zwar noch das Philosophieren tiber Gott geben. Er wird vielleicht zu
einem entzogenen und verborgenen Urgrund gelangen. Aber die Frage
nach Gott in der Geschichte ist nicht mehr zu beantworten. Sinnvolle und
verantwortbare Rede von Gott in der Geschichte, Rede vom Volke Gottes,
von seinem Bund steht und fillt — nach den Exilserfahrungen Israels —
menschheitsgeschichtlich gesehen mit der Frage nach der Auferstehung
Jesu von den Toten und der Geistsendung iber die Gemeinde. So ent-
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scheidet die Auferstehung Jesu von den Toten iber den Sinn seiner Ver-
kiindigung und seines Lebens. Aber nur zur Hailfte. Jesu Auferstehung
ware irrelevant fur die Geschichte der Menschen, wenn Jesus vom Vater
lediglich zu einer Insel der Seligen entriickt worden ware. Wenn im Tod
und in der Auferstehung Jesu die menschliche Schuld, der bornierte Selbst-
behauptungswille, die Siinde nicht von der Wurzel her unterfangen und
entmachtet wird, ist die Sendung Jesu gescheitert. Eine Rede von der
Prisenz Gottes in der Geschichte verbote sich.

33 Erhéhung des Herrn und Sammlung der Gemeinde

Die Kreuzigung Jesu hat nochmals mit letzter Schirfe gezeigt: mensch-
liche Freiheit ist machtig, sich in sich selbst zu stellen und Gott auszu-
schlieflen, auch angesichts der Gabe und Zuwendung Jesu. Aber selbst
solche schuldige, sich abriegelnde Freiheit — die Jiinger hatten ihn alle
verlassen und waren geflohen, Petrus hatte ihn verraten — vermag nicht,
“sich der ihr widerfahrenden, sich mit ihr identifizierenden Liebe zu ent-
ziehen. Dies ist der Kern der Ostererfahrungen der Jiinger.

Jesus hat seinen Tod als einen nichts auslassenden Akt der Solidari-
sierung mit den Sindern vollzogen. In dieser, von der Dynamik Gottes
her bestimmten Hingabe, hat sich sein Lebensweg erfiillt. Diese Hingabe
Jesu am Kreuz ist durch die Auferstehung zu bleibender und unverriick-
barer Wirklichkeit erhht. Damit ist der schuldigen, menschlichen Freiheit
der Jiinger eine Gabe eingepfropft, welche ihre sich in sich selbst ver-
steifende, siindige Freiheit provoziert, bedringt und ihnen die Chance
gibt, sich selbst in neuer Identitit von ihm her zu finden. Gegeniiber dem
Soll des Gesetzes, das menschlicher Freiheit duflerlich richtend entgegen-
steht, ist damit der menschlichen Freiheit ein freiheitliches ,Mithestim-
mungsprinzip“ eingestiftet worden. Genau darauf weist Paulus im Romer-
brief hin: ,Werke des Gesetzes machen niemand gerecht vor ihm. Durch
das Gesetz kommt die Erkenntnis der Siinde. Jetzt aber ist unabhingig
vom Gesetz die Gerechtigkeit vor Gott offenbar geworden, die vom Gesetz
und den Propheten bezeugt wurde: jene Gerechtigkeit von Gott, die
durch den Glauben an Jesus Christus kommt, eine Gerechtigkeit fiir alle,
die glauben®.©

Dafl diese ,Mitbestimmung“ menschlicher Freiheit durch Jesus Christus
bleibend Frucht zeitigt und sich in dieser Geschichte als endgiiltige Uber-
macht erweisen wird, ist Glaube und Hoffnung des Volkes Gottes in und
nach Jesus Christus. Theologisch gesehen griindet diese Zuversicht darin,
dafl in der vorbehaltlosen Hingabe Jesu an die Siinder die freiheitliche
Dynamis Gottes selbst, sein Geist der menschlichen Freiheit geeint wurde.
Wo sich infolgedessen Umkehr ereignet, beginnt ein Prozef}, den Paulus
Rom 8,38f so charakterisiert: ,Ich bin gewifl, weder Tod noch Leben,
weder Engel noch Gewalten, noch Michte, weder Gegenwiirtiges, noch

22 Rim 8.20.
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Kommendes, weder Hohes noch Tiefes, weder iiberhaupt etwas in der
Welt wird uns zu trennen vermdgen von der Liebe Gottes, die ist in
Christus Jesus unserem Herrn.®

Indem Gott sich durch die Hingabe Jesu Christi an die Menschen
mitten im Raum menschlicher Freiheit behauptet, Siinder an sich bindet,
ist das Unterpfand fir die endgiiltige Vollendung des Menschen, der
Geschichte und der Schépfung gegeben.

84 Kirche fir — gegen Welt

Aus dieser Konstitution der Kirche ergibt sich der eigentiimliche Welt-
bezug der Kirche. Kirche besitzt einen ihr selbst unverfiiglichen Grund,
und dies, obwohl sie ganz und gar Resultat menschlicher Freiheit ist. Sie
entsteht aus der Umkehr. Insofern ist sie Ergebnis menschlicher Freiheit.
Aber Bekehrung ist grundlegend Geschenk, Frucht der Liebe Jesu Christi
und des in seiner Liebe den Menschen erreichenden Geistes Gottes. So
wird, wer sich bekehrt und glaubt, in ein Miteinander aufgenommen, das
ihn auf unverfiigliche Weise und damit auf unbedingte Weise an die
anderen bindet und ihn selbst ebenso wie die anderen mit einer unend-
lichen Wiirde begabt. Mit dieser Unverfiiglichkeit ist zugleich hochste
und unbedingte Befreiung der Freiheit gegeben. Bildlich drickt das Neue
Testament diesen Gedanken aus, wenn von der Gemeinde gesagt wird,
sie sel Tempel des Geistes, sie gehore nicht sich selbst?.

Daraus ergibt sich logisch die eigentiimliche Beziehung der Gemeinde
zur Welt. In einer verdichteten Form ist diese Beziechung Joh 17 dar-
gestellt.

Joh 17,14—16 heifit es im Blick auf die Jinger: ,Ich habe ihnen dein
Wort gegeben und die Welt hafit sie, denn sie sind nicht aus der Welt,
wie auch ich nicht aus der Welt bin. Ich bitte nicht, daf du sie aus der
Welt nimmst, sondern daff du sie vor dem Bésen bewahrst.

Wie Jesus nicht aus der Gegebenheit der Welt, nicht aus der Selbst-
verstiandlichkeit geschichtlichen Geschehens ist, sondern das von ihm
verkiindete Reich Gottes den Lebensgrund seines Daseins und die Sub-
stanz seiner Freiheit ausmacht, so hat die nachdsterliche Gemeinde ihren
Ursprung im Geist Gottes. Gerade weil sie so ihren Ursprung nicht in
der Welt hat, deswegen trifft sie der Hafl der Welt.

Auf diesen ersten Schritt aber folgt sofort — Vers 18 — der nichste:
»50 wie du mich in die Welt gesandt hast, so sende ich sie in die Welt.*
Und es wird hinzugefiigt: ,Und fiir sie heilige ich mich, damit auch sie
in Wahrheit geheiligt seien.® “AyiéGewv meint heiligen und opfern. Burt-
MANN schreibt zur Stelle: ,Im Opfer ist er (Jesus) in der gbttlichen Weise
so gegen die Welt, dafl er zugleich fiir sie ist®.“ Gerade auf diese
Weise aber ist nach Johannes die Gemeinde in die Welt gesandt: im
»Gegen® und ,Fir*, das die geschichtlich konkrete Gestalt des Opfers

23 1 Kor 8,16 f.
** Ruporr BurtMmanN, Das Evangelium des Johannes. Gottingen 151957, 391.
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triagt. Diese Sendung aber kommt dort zu ihrer Erfillung, wo die Welt
zum Glauben kommt, d.h. wo sie wiederum in jene Relation gelangt,
in die sie urspriinglich gehort. Diese Gewinnung des Ursprungs aber
vollzieht sich fiir die Welt vermittels der Sendung der Kirche. Diese
Sendung trigt die Gestalt des Kreuzes.

Damit scheinen sich die Linien des Bezuges von Evangelium und welt-
lichen Realititen zu verwirren. In Wirklichkeit gewinnen sie die ein-
deutige Klarheit und die Gebrochenheit des Kreuzes. Das soll in einer
kritischen Reflexion auf die drei Modelle aufgewiesen werden.

4. KRrITISCHE ANMERKUNGEN ZU DEN DREI MODELLEN

41 Das Evangelium — Triebkraft fiir geschichtliche
Projekte und Krise ihres ,weltlichen® Wesens

Das erste Modell der Interpretation von Evangelium als Grundauftrag
der Kirche kennzeichneten wir oben durch den Zusatz: Das Evangelium —
Triebkraft fiir geschichtliche Projekte. Damit ist zweifellos ein fundamen-
taler unaufhebbarer Grundzug des Evangeliums und der Kirche getroffen.
Evangelium ist Gottesgeschehen in die Welt hinein. Gott selbst gibt sich
ein Verhiltnis zur Welt und in dieses Verhiltnis ist die Kirche mit ein-
bezogen. Das erlésende Wirken Gottes gilt den konkreten Menschen der
Geschichte. Das bedeutet, daf die Kirche aus der Zuwendung Gottes heraus
gesandt ist in die konkrete geschichtliche Welt, hineingestellt in ihre
Konflikte und Leiden. Solche Worte aber bleiben leer, wo die einzelnen
Glaubenden sich nicht ebenso wie die Gemeinden mitverantwortlich
wissen fiir die grofien politisch-6ffentlichen Projekte wie die groflen
kulturellen Aufgaben der Menschheit unserer Zeit. In diesen Projekten
konzentriert sich ja gleichsam die ganze Energie der Menschheit, aus
menschenunwiirdigen Verhdltnissen herauszufinden.

Ist Kirche so nur Kirche im Uberstieg in die Welt, im Sich-Einlassen
in konkrete Projekte, so erfolgt dieser Uberstieg doch jeweils in der Kraft
des Geistes Gottes. Der Geist, der Jesus Christus in die Hingabe an die
Menschen gefiihrt hat, ist der Geist, der die Kirche beseelt. Gerade weil
sie aber auf diese unbedingte Weise Gottes die Menschen, die grofien und
die kleinen Projekte bejaht, ist ihre Solidaritit getragen von einer kriti-
schen Wendung gegen jenes ,weltliche® Wesen, das sich in den mensch-
lichen Vorhaben immer wieder breitmacht und Ausdruck der Selbst-
michtigkeit, des bornierten Herrschenwollens, der Siinde ist.

Gerade wo die Gemeinde diese kritische Selidaritat der Liebe Jesu
Christi iibt, wird sie sich das Mif}fallen, ja den Hafl der Welt zuziehen.
Sie wird gerade in solchen Momenten der Ablehnung sehr handgreiflich
spiiren, daf sowohl ihre Solidaritit wie ihre kritische Funktion nur még-
lich sind aus jener Eigenstandigkeit, die ihr von Gott selbst zugewachsen
ist. Gerade wo die Kirche gleichsam in selbstvergessener Hingabe an die
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Menschen, an ihre Sorgen, an ihre Projekte lebt, wird sie auf ihre Selb-
standigkeit, die nicht aus der Welt ist, gestoflen.

So aber wird sich der Glaube auch noch einmal gegeniiber den viel-
filtigen Religionen der Volker profilieren. Er wird sich als die Kraft
erweisen, die, von Gott herstammend, ein volles, der heutigen geschicht-
lichen Situation entsprechendes Leben im Glauben, in der Hoffnung und
in der Liebe erméglicht.

42 Implantatio ecclesiae — Implantatio hominis

Das zweite Modell geht aus von einem Verstindnis des Evangeliums
als des Grundes und der Begriindung der Kirche. Mit diesem Ansatz ist
eine unaufhebbare Grundwahrheit des Evangeliums getroffen, denn in
ihm tritt die Instanz Gottes dieser Geschichte zutage. Evangelium zielt
auf Bekehrung und bildet so den Grund der Kirche. Aber Kirche ist erst
dort im vollen Sinn Kirche, wo sie nicht als abgesonderter Bereich exi-
stiert. Die Kirche ist nicht Israel, das ausgesonderte Volk, das darauf
wartet, bis Gott selbst die Heiden in der letzten Zeit hinzufiigt. Die Kirche
ist erfiilllt vom Glauben, dafl diese letzte Zeit angebrochen ist und daf
ihre Sendung infolgedessen die Welt ist. Deswegen verliert Kirche den
Geist dort, wo sie die weltgeschichtlichen Probleme, die menschheitlich
bewegenden Fragen nicht zu ihren Fragen macht. Sie verleugnet sich selbst,
wo sie sich einfach auf sich zuriickzieht. Der Grund: Sie hat ihr Selbstsein
in jenem Gott, der die Welt so sehr geliebt hat, dafl er seinen eingebo-
renen Sohn fiir sie dahin gegeben hat®.

Von daher ergibt sich, dafl das Evangelium nur dort verlautet, wo es
nicht als abgesondertes Wort verkiindet wird, das wiederum in die Abson-
derung fithrt, sondern als ein Wort, das in die Sendung, in die Solidaritit
hineinfiithrt. Implantatio ecclesiae, Einpflanzung der Kirche, geschieht
erst dort, wo sie zugleich und in einem Einpflanzung des Menschen, Auf-
blithen seiner Freiheit ist. Jedes andere Vorgehen fithrt zur Einpflanzung
einer Sekte. Dieser Selbstgewinn der Kirche gerade durch das Hinaus-
gehen tiber sich selbst aber fithrt noch einmal in einer neuen Weise vor das
Kreuz: Bedeutet doch diese Transzendenz in die Zeit, dal die Kirche
und das heifit konkret: Die Gemeinden, die einzelnen Glaubenden, Kreuz
und Leid der Menschen als ihre eigenen zu {ibernehmen haben.

43 Der Vorbehalt des Geistes

Das dritte Modell ging von dem Ineinsfall der politisch-gesellschaft-
lichen Aktion und dem Evangelium in der historischen Utopie aus. Hier
ist fur diese theologische Konzeption der Ort, wo Evangelium und Welt
vermittelt sind. Hebt sich hier die in den beiden vorausgegangenen
Schritten geschilderte Dialektik auf? Die Antwort lautet: ,Es ist nur ein
Mittler zwischen Gott und den Menschen, der Mensch Christus Jesus™

=5 Joh. 8,16. 21 Tim 25¢
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Und diese eine Vermittlung vollzieht sich durch die Zeiten hin in dem
einen Geiste Jesu Christi. Was bedeutet dies konkret? Es gibt so wenig
eine reine, heilige Utopie, welche die menschlich-geschichtliche Realitét
mit Gott vermitteln konnte, wie es ein reines, heiliges Gesetz gibt, das
aus sich die Menschen zum Heil befreite. Kreuz und Auferstehung haben
die grundsitzliche Ambivalenz alles menschlichen Projezierens offenbar
gemacht. Von daher stehen alle diese Realititen unter den Menschen,
nicht zwischen ihnen und Gott. Von dem Stand her, den er durch Gottes
Rechtfertigung in Jesus Christus gewonnen hat, besitzt der Christ eine
Freiheit gegeniiber der Utopie wie gegeniiber dem Gesetz. Er kann und
mufR sich kritisch zu beiden verhalten, er hat alles zu priifen und das Gute
zu behalten.

Konkret, im Hinblidk auf die Theologie von Gustavo GUTIERREZ,
wiire also zu fragen: ist die Beendung der Herrschaft von Menschen iiber
Menschen jenes utopische Element, das in der Botschaft Jesu Christi
steckt? Miifite eine solche Aussage nicht erginzt werden — gerade im
Hinblick auf den alttestamentlichen Wurzelgrund der Verkiindigung Jesu
— durch den anderen Satz: Es geht um die Aufrichtung der Herr-
schaft des Menschensohnes, der — als Messias, als Statthalter Gottes —
das Volk Gottes in Gerechtigkeit weidet? Die formale Widersprichlichkeit
beider Sitze zeigt, dafl die Auflosung in Gott und seinem Geist selbst
zu suchen ist. Daraus folgt, dafl auch in der Wahl der langfristig leiten-
den, 6ffentlich-politischen Leitidee kritisch abwigendes Verhalten, sorg-
filtiges Priifen, vonnéten ist. Es gibt kein vom Evangelium her eindeutig
ausgewiesenes Leithild®. Evangelium als Grundauftrag der Kirche bedeu-
tet auch, dafl die Kirche und ihre Glieder mit allen Menschen ringen um
die rechte Gestaltung der Zukunft, mit Finsatz all ihrer Freiheit, aber
auch mit Einsatz all ihrer geschichtlichen kritischen Vernunft. Auch hier
schiebt sich das Kreuz dazwischen und durchkreuzt eine zu einfache glatte
Losung.

27 Diese Einseitigkeit liegt m. E. vor, wenn Gustavo Gurifrrez eine Linie vom
Evangelium iiber die Utopie zur Revolution zieht: vgl. a.a.0. 295—298.
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COMMUNITY AND SALVATION
IN THE NIGERIAN INDEPENDENT CHURCHES*

by Kenneth Enang

An atmosphere of deep participation gripped the whole congregation
as the members sang hymns of biblical and African origin. The drum-
mers pounded incessantly enormous African drums, others clapped
joyously their hands and danced happily as if all had a single birthday.
Suddenly a member, taken up by the rousing hymns, fell into a trance-
like state and shook considerably. Other sets of spontaneous, melodious
songs were well interspersed with sufficient room for sermon, prayers
and admonitions. After blessing a closing hymn brought the gathering
to a happy end, the members returning home rather filled with inward
gratification.

This is a very brief description of the congregational worship is
St. Josepl’s Chosen Church in the heart of Abak town on a Sunday in
September 1974. For an untutored mind on African ways of life, this
seems to be an ostentious, wild display of an enthusiastic christianity by
a completely aberrant and ignorant congregation since the activities
displayed by such a congregation are strange to him. But this would be a
very superficial judgement. If one endeavours to penetrate into what
lies beneath one is amazed by the deep spiritual value expressed here
in concrete ecstatic forms. For the participants at such a service this value
means the experience of salvation in a community of brothers and sisters
bound together by God’s grace.

Abak is typically rich in such churches with pentecostal emphasis. The
churches are either offshoots of the mission churches or have grown up
under the careful leadership of a native figure. In both cases they are
independent in administration and worship. Their main features are the
pneumatological stress and the emphasis on the visible manifestations
of God’s power in their midst through the Holy Spirit!. Only such
churches will be considered in this article and for a working heading
I shall give them the general designation Independent Churches®.

* This article 15 mainly devoted to the independent churches in the Annang
primal society. The ones in this area show the same characteristics as in other
parts of Nigeria if not, in fact the whole of Africa as certain references will
confirm in this contribution. Annang is made up of the administrative districts
of Ikot Ekpene and Abak in South Eastern State, Nigeria.

! For a detailed description of the central features of Nigerian pentecotalism
see HaroLp W. TurneRr, Pentecostal Movements in Nigeria, in: Orita, VI/1 June
1972, 839—47

* The independent churches in Anhang take different names as Prayer Houses
(Ufok Akam), Healing Churds (Ufok Abasi ukok udongo)
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The Annang understanding of Community

Before we touch the heart of our theme, it is useful to cast a brief
look at the understanding of community among the Annang. For the
Annang, community is primarily a social and religious concern seen in
a single oneness. In this totality is embedded anything or being that
can come into communion with men, be they spirits, ancestors or even
inanimate objects. God, known as Abasi in Annang language, speaks
too to man in the community® either in a personal encounter or through
the myriads of divinities who frequently act as his agents.

Abasi possesses an abundance of power. Yet he seems not to exercise
this power especially in his relations to ghosts, divinities and evil magic
forces for these exert a terrifying influence and disagreeable nuisance
upon the life of people without the all powerful God interfering®. He
gives in this sense the impression of a withdrawn God. That is why
people do not have any altar or shrine or grove for him but for the
divinities. Interesting enough however, is the fact that people do not
fail to call upon him by every sacrifice to the divinities like Obot
(creation divinity) Idio (fertility divinity) Ndem Isong (chief divinity)
etc. This serves to demonstrate the truth that although the omnipotent
God does not exercise his power to prevent the causes of misfortune
he doesn’t remain dormant when sacrifices are offered to get rid of it.
Abasi is the ultimate receiver of the propitiatory sacrifice and eliminates
ills if he so wishes. He is powerless in causes yet mighty in elimination.

Anyone provoking the divinities by breaking a moral law or by not
offering an appropriate sacrifice is believed to be surely met by a
severe divine retribution either in the form of sickness or death. Sickness
or any other form of misfortune is therefore attributed to a supernatural
cause. This causality in the Annang system of thought seems to spread
to the neighbouring nothern Igbo, for SuerTON observes, ,The Igbo
insists that an effect has a cause and theoretical causes are generally
explained in supernatural terms“s.

Unobservable forces (ekpo) inhabiting the observable universe function
too as supernatural causes of specific events, if these ekpo are tapped by
a functional specialist and directed intentionally to provoke a mischief.
Ancestors too, when offended, can be malevolent.

3 Cf, Joun C. Jr. MessenGEr, Reinterpretations of Christian and Indigenous
belief in a Nigerian Nativist Church, in: American Anthropologist, 60, April
1960, 269

4 MessENGER attributes causes of mishaps to the malevolent powers over which
the omnipotent Abasi exercises no control. Joun C. Jr. Messencer, The Chri-
stian Goncept of Forgiveness and Annang Morality, in: Practical Anthropology,
6 (8) 1959, 97—98. ‘Anang and Abassi’ in the named article may be corrected
here to Annang and Abasi

5 Avstin J. Suevton, Causality in African Thought: Igho and Other, in: Prac-
tical Anthropology, 15 (4) August 1968, 158
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Since every event has a supernatural cause the Annang do not see
any natural causes in any misfortune, illness or even natural occurences.
Consequently and as far as these supernatural agents are believed to
traffic in the perceivable world the Annang see themselves constantly
exposed to these numerous malevolent powers and as far as the Annang
are not in difficulty with these powers they are in a state of peace. But
immediately a misfortune comes their way, supposed to be sent by some
evil influence, this peace is destroyed and they are in a state of chaos.
There is a loss of balance in life. To bring back the original equilibrium
in life the causes of the imbalance (misfortune, illness, death etc.) must
be ascertained through divination and the causal agent appeased by
propitiatory sacrifice. The maintenance of such balance in life, that is
freedom from sickness or having a child after the misfortune of sterility,
caused by the divinity Obot, has been cancelled, means salvation to the
Annang. Although misfortunes are caused by the divinities, unseen
forces or ancestors and propitiatory sacrifice offered to them in order to
eliminate the mishaps, the actual receiver of the sacrifice is Abasi who
is now approached in time of crises and from whom one expects a saving
action over the mischievous agents who compounded the misfortunes.
Thus an Annang, recovering from sickness would proclaim, ,Abasi 6né
mi unyanga“ (God has sent me salvation) or ,Abasi anam 6fén (God
has done well) when a family is blessed with a child after an agonizing
barrenness. Abasi, therefore, in granting blessing to an Annang when
events turn out to the favour of the latter, is granting him salvation.

Salvation can too be achieved in human relations. This takes shape
in either the nucleus family where the bond of love is the unifying
factor, or in the extended family where individuals find themselves
among brothers and sisters, receiving necessary aid and support from
one another or in the ethnic group into which one is born and where
one grows up. In the ethnic group, family or social circle people depend
upon one another to satisfy their survival interests. One’s life is lived
wholly within it.

In the Annang society the monotony of isolation has no place. An
openness of man to man reigns, one knows not only all his neighbours
but his knowledge extends to those living miles away and, in case of
collective responsibility all stand firmly on the principle of collective
co-operation. The principle of collective co-operation attains its culmi-
nation point in communal feasts which enforce a collective experience
of oneness. The rhythm of life captivates and unites all in singing,
dancing and merrymaking. The same blood flows in the veins of all
participating members — a rare expression of satisfaction, an absolute
manifestation of collective fascination of oneness.

From the short exposition of the Annang concept of society, this unit
is a plane of social and religious interactions. There is no definite divi-
ding line between the two spheres of reality. Both interblend so much

2 ZMR, Heft 4/75 257



that the society means a horizontal as well as a vertical extension, well
impregnated with divine and collective inspiration. Both poles converge
together to construct an inseperable involvement of all in all. Tayror
writing about the Ganda (Uganda) directs our attention to this oneness®.
Seen from another angle, the unity of the social and religious is primarily
a religious totality. Expressed more emphatically, the Annang society
is a religious one. The social patterns serve only as manifestations of
religious forms. In this totality embraces one his salvation’.

What does salvation mean to the Annang in the context of our present
train of thought? From what we have hitherto discussed, we have gained
some hints at the Annang understanding of salvation in the society, or,
better said, in the community. Seen negatively, salvation for the Annang
isn’t a reality beyond the now and here or outside the society. It finds
existence neither in hope nor in a future dimension but is an experienced
reality in the present. In a positive light salvation finds expression in
peace within the society, in the relationship between man and man and
man and the divinities. This relationship must not be disturbed through
imprecation, envy or mistrust. Where these negative factors gain a
foothold, there all the members are insecure and an impending calamity
is feared to be behind the corner, Fitting steps must be taken to remove
the cause of the disorder and restore peace.

Salvation is understood also in terms of health and dynamic process
of growth and increase. A sick person or a trader or farmer registering
slackening economy in his trade is in a state of disaster and demolition.
To avoid a total collapse and to restore the original state, necessary
steps in the direction of divination and pacification gain the consideration
of unavoidability since the ill health of a member of the society or the
dwindling economy of a single person within it can fling a menace upon
the stability and peace of the whole society.

The same range of thought in a dynamic progress colours the Annang
view about fertility in the family. A man without a child is considered
a dead person in the community since there will be no one to remember
him after his death and such a childless person renders no positive con-
tribution to the continuation of the communitie’s life®. A barren woman
has a lot to bear in this regard. Since only fruitful parents are considered
fully intergrated in the community and here they enjoy their salvation,
if they are struck by the hard blow of infertility steps to remove the fate,
as in the case of sickness, are the only qualitative alternative, otherwise
they are only maginal in the community and for them such a life is one

8 Joun V. TayLor, The Primal Vision (London 1972), 64, 85

7 TAyLOR seems to be a spokesman for the Annang and confers an indisputable
qualification on the Annang view of slavation, ibid. 87

8 PARRINDER considers barrenness as one of the greatest curses to an African.
G. E. ParrinDEr, African Traditional Religion (London 1974) 60
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The ground has now been cleared in this brief survey of the Annang
full of misery and unhappiness.
concept of community in regard to salvation before we see how this
view is reflected in the independent churches. If we are to understand
how the members — permanent and transitional — of the independent
churches in Annang conceive salvation in their community such a back-
ground understanding of salvation in the primal society is unavoidable.

Emergence of independent churches among the Annang

Since the first independent church among the Annang registered its
advent at the beginning of the 1930s the Annang primal society has been
besieged by an irresistible and exercive proliferation of such religious
bodies®. Touched off by a chain of religious causes and intensely aggra-
vated by the post war effects, Annang seems to be more affected by this
new religious phenomena than any other single social and religious unit
in Africa!®. In 1972 it was reported at a seminar in the Department of
Religion, Nsukka that these bodies have ,become a family affair“! in
Ibibio-land. In Abak town a particular street of about two kilometers in
length displays a dense concentration of scores of such churches with
distinct names and buildings.

The names sound often strikingly identical, for example, The Salvation
Army and The Christ Army Church in Ekom Iman, Abak, either to
reflect their common origin'® or to emphasize their purpose’.

Salvation as Intention

Judging from their nature the Annang independent churches seem to
have a multitude of religious contents with the intent of wielding salva-

9 The first was the Christ Army. In the neighbouring Ibibio the same church had
started already since 1915 but its actual spread through the South Eastern State
gained rapidity in 1982. Joun C. Jr. MESSENGER, in: American Anthropologist,
62/2 April 1960, 268. See too Davis B. Barrert, Schism and Renewal in Africa
(Nairobi/Addis Abeba/Lusaka 1968), 290

10 BarrETT records 78 such bodies in a triangle of 20 miles East and South of
Ikot Ekpene. Abak town exhibits within a five mile radius of its centre 33 diffe-
rent denominations with 251 bodies. BARRETT , op. cit. 291. Cf. further The Abak
Story, a team report presented to the Interchurch Group Study at Uyo 1966, 26
U Argx O. Envinpan, The Pentecostal Churches as I see them: Seminar on the
Religious Situation in Nigeria Today. Department of Religion (Nsukka 1972), 94.
Ibibio is understood here to embrace the Ibibio, Efik and Annang primal socie-
ties

12 Both the Salvation Army and the Christ Army Church splintered in 1925 and
1929 respectively from the Qua Iboe, established since 1910 in Ekom Iman. See
The Abak Story, 18—19

18 The Salvation Army Church may stress Salvation gained after the break from
the Qua Iboe Church while the Christ Army Church underlines the healing power
of Christ and therefore practices healing, ibid. 19
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tion to their members. Their whole sets of rituals, practices and institu-
tions employed betray this fundamental aim. This same intention is
clearly reflected in the names designated to the different churches by
their owners. The Abak Story confronts us with such names: Salvation
Army, The Baptist Church etc!*. The attractive names are charged too
with a psychologically optic captivation with the intention of radiating
immediate fascination upon even passers-by to arrest their attention®®. But
more than mere attraction they indicate the deep spiritual intention and
reality from which they emerge. It is most important to bear this in mind
as we approach the different ways in which this religious index is made
manifest.

Interhuman relations

The independent churches understand themselves as a religious com-
munity. But this understanding doesn’t carry the same meaning as we
have in the historical churches where religious community primarily
refers to a group of people living together for specific religious aims and
characterized by the acceptance of the three evangelical counsels of
poverty, obedience and the celibate life. For the independent churches a
religious community, as evident in their life, expresses a solid social and
religious unit where interhuman intimacy is awarded a great promi-
nence. This unit sketches the setting where the openness of man to man
and confidence reign; one feels accepted by his brothers and sisters,
problems are accorded adequate attention and a true chain of love binds
all of them together. Here one feels free to expose his heart not only
in prayer to God in an unconventional mood, but also to his neighbour
sitting next to him. The openness of man to man in an atmosphere of trust
and brotherhood signifies the inner religious reality encountered by the
members.

This warmth is most appreciated by the urban dwellers who feel
exposed to all sorts of insecurity and personalism in the towns. For them
the search for intimacy is a result of the present situation in Nigerian
towns where the major priority of the dwellers lies in the hot hunt for
immediate money. One has little time for his next neighbour, let alone
his problems. The result is the loneliness and isolation within the masses
of the society. To an African, who was formerly not used to such an
isolated life, this means a total excommunication from a community of
people. This could mean his death. For such a person therefore the
emergence of a religious body is a blessing and a salvation bringing
event’. Here he comes again to the original awareness of the human
warmth experienced in his family before taking abode in the town. He

14 jbid. 25—28

15 ENYINDAH, op. cit. 94

1% This seems to explain why the independent churches gain more proliferation
in towns than in the rural areas
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realizes once again that human beings aren’t isolated atoms, monists or
insignificant particles of a society concerned only and exclusively with
his own private affair. The African isn't such a person who comes to
himself only in the interaction of the functional specifity of different
branches of society stratification converging together to satisfy special
needs as presented in the occupational world. The concomitant imperso-
nality of such a world robs him of the nearness of neighbourhood soli-
darity any living human being longs to enjoy. In the historical mission
churches the picture isn’t quite different from that of the labour world.
With their westernized pattern of christianity and increasing numerical
strength personal anonymity is becoming a day to day problem and
occurence. It surprises none therefore, if their baptized christians form
the bulk of nocturnal members flowing into the Ufok Akam every night.
Here they seem to find more security, warmth, fellowship and, to some
degree, a guidance for living!'”. The permanent adherents of these com-
munities find themselves in a group to which they can belong, where man
isn't a maginal figure but a fully accepted person. This experience of in-
timate proximity secures the members a deep collective personality
enjoyed originally in the primal society, but now in a renewed form
within a religious, christian setting. The Annang holds this acceptance
he embraces in the religious group as a very contributive to his security.
In a society where people fear the threat of witches and the evil power
over which one can exert little restraint!® a face to face contact with other
people in a community gives a tremendous psychological gratification
and expulsion of fear and uncertainty.

Here another important factor raises its head. In Annang, where the
turbulent, bloody disorders of the Nigerian civil war (1967—1970) had
inflicted internal fears upon people, seperation upon families, insecurity
and suspecion upon relations between friends and friends and devasta-
ting effects upon the majority of people, especially refugees, the religious
communities provide a ground where these ranges of unpleasant reali-
ties can be offered an effective combat and resistance in an atmosphere
of confidential discourse. They offer too an outlet to problems and
difficulties which burden men’s heart. These war effects explain also why
Annang is such a breeding ground for the massive extension of indepen-
dent churches.

Encounter with the Divine

More than the interhuman relations, the encounter with the Divine
strongly undergirds the understanding of the Ufok Akam in Annang
as religious communities. Behind all their social and collective expres-
sions of religion there is a deeper level of reality which man desires to

17 Cf. BARRETT, op. cit. 95. The Nigerian Christian, 8 (6) June 1978, 27
18 Joun C. Jr. MessenGERr, The Christian Concept of Forgiveness and Anang
Morality, in: Practical Anthropology, 6 (3) 1959, 97—98
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encounter. Without this deep desire to encounter the Divine and, in
fact, the encounter itself I do not think these communities can ever be
termed religious, for all social and human activities are only indicators
of the deep reality behind them. Religion in the Annang society can
never, too, be reduced only to the social order as the Annang primal
society is primarily a religious society despite all social functions. There
may be secondary intentions like projecting personal prestige in leader-
ship or economic piracy under the mantel of religion some of in the inde-
pendent churches! but in reality, the primary intention that runs through
these ufok Akam is the longing to communicate with the Divine.
Joscumm Wacn sees this dynamic aspect of confrontation with the
Ultimate Reality as lying behind the root of every religion®. Harorp
TurNER reminds us that the encounter with the Transcendent Reality is
the chief intention behind all the New Religious Movements in Africa
and these Movements are therefore to be interpreted in this light®.
Seen from this angle, the ones in Annang aren’t a new religion, as far as
they are of a religious nature, but a development of a new religious
form through which man personally enters into communication with the
Divine. Any such personal and unreserved encounter evokes in the com-
municant a deep feeling of satisfaction which the religious bodies inter-
prete as edinyanga (salvation).

Yet this communication doesn’t end at this point. Despite the rich
and inner personal dimension of religion the role of religion plays in the
community must not be forgotten, for every religious activity in a
religious community is a part of the social life. The Annang independent
churches have combined these two poles and extended them to include a
christian understanding. Community, according to them, has a divine
origin. In an interview with the owner of one of the numerous churches
in Tkot Ekpene in August last year he underlined the fact that unity in
his church is achieved through the participation in the divine nature®.
The community is so far actualized in the midst of the members in the
extent of their conscious unity with Christ as its head and with each
other through the head. The historical churches seem to be governed by
the same understanding of the church as a community. For them too the
reality and the principal one at that is nothing else than, seen ontolo-
gically, a community between God and men and men among themselves
in Jesus Christ®. From this bond of divine unity flows their responsive

19 Cf. The Abak Story, 41

2 J. WacH, The Comperative Study of Religions (New York and London 1958),
48

2 H.W. Turner, Problems in the Study of African Independent Churches, in:
Nuymen, XIII (1) January 1966, 30

2 T made this interview at Ikot Ekpene in August 1974

2 See, for example, Bernmarp Casper’s exposition of the church as community:
B. CasrEr, Einheit aller Wirklichkeit (Freiburg 1971), 208—241
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resposibility towards God in love of him and the other members. God,
accordingly, is the founder of every community and Christ its head.
Every member in it has a duty towards God and the members and in the
unconditional execution of this duty lies the harmony between God and
the community and the latter with its members and each member in turn
with one another. This harmony means nothing else to the members than
the experience of salvation.

Healing action

A noticeable realization of the responsibility towards the members of
the community is made demonstrative in the healing actions. In the
Annang language the word for healing is unyanga while edinyanga
means salvation. Both words come from the verb ndinyanga, to heal or
to save. Because of this common origin there is no clear distinction in the
use of both words unyanga (healing) and edinyanga (salvation). Salva-
tion and healing coincide therefore with one another and in fact so much
so that when one says, ,Ami mmebé unyanga“ (I have been healed) he
means at the same time that salvation has occured to him. Armed with
this background understanding many prayer house owners run them
under the name of ufok unyanga (healing home), that is, a community in
which one can gain his salvation. It has been ascertained that healing is
the ,major reason for the rapid expansion of these Houses of Prayer“,

The first claim to the healing action rests upon the assumption and
rather christian conviction that the power to heal comes from God, who
in Christ, called the cummunity into life and is present in it always in
the Holy Ghost. HaroLp W. TurNER touching the healing actions of the
West African Independent Churches writes, ,In many of the prophet-
healing churches there is a most impressive and convincing breakthrough
into the dependence on faith in and prayer to the one living God of the
Bible and this provides the basis for their healing practices“s, Among
the Annang precisely ,faith healing is performed by the Evangelist
who. .. obtains his power from ata abassi (almighty God) through the
Holy Spirit“*, Ata Abasi is seen therefore as the wellspring from whom
all power to heal originates. Was it this Abasi who in communal
sacrifices received indirectly the prayers offered to Obot or Ndem and
exercised his supremacy over these divinities by granting the requests of
the affected, it’s he now, who in a christian congregational worship, is
maintained to manifest his power in the cure of diseases. His power
through the Holy Spirit enables the healer to see visions, to analyse the

1 ENYINDAH, op. cit. 94

® H.W. Tur~er, Pagan features in West African Independent Churches, in:
Practical Anthropology, 12 (4) July—August 1965, 146

* Jonn C. Jr. MEssenGER, Reinterpretations of Christian and Indigenous belief
in @ Nigerian Nativist Church, in: American Anthropologist, 60 April 1960, 269.
Almighty God in brackets is my own interpretation
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causes of illness and to perform cures, thus bringing the spiritual benefits
of his church to needy individuals. This claim is favourably assisted by
the pentecostal discourse of Peter (Acts 2, 14—41) and other places of the
bible (Joel 2, 28—32; Lk 9, 1—6); (I Cor 12, 4—11) which they quote at
random to support their healing perculiarities. Anyone healed there sees
it as a saving act of God and interprets the healing he has encountered
in his person as salvation from God performed in a community where
his Spirit dwells, directs and acts®”. It doesn’t seem to worry the inde-
pendent churches, however, whether this spirit they maintain to have is
sufficiently related to the Christ of the bible or whether it is extracted
from some other source. Their main concern is exclusively to cure.

Healing action takes two main forms. The general one as described by
LeonuArD E. BARRETT in a Revival Church in Ghana usually takes place
during the congregational service®. During the service a healing period
is observed and the crippled, sick and pregnant members of the congre-
gation kneel in front of the healer who lays hands on their head, sprink-
les them with holy water and prays over them. Whether they feel the
healing effects of these actions or not is difficult to tell. But one thing
is certain. They are sure that a divine influence is at work and conse-
quently express contentment.

The particular healing action operates in the conviction that edisana
odudu (Holy Spirit) will bring about God’s saving action upon those in
need, Healing houses are frequently located behind the prayer houses
or churches where the ailing members, the barren and the unfortunate in
jobs may lodge to remain ,near the beneficent power of the Holy
Ghost“®. The evangelist performing the healing finds out through pos-
session the cause of the sickness or the misfortune, prescribes the steps
towards cure and executes the healing himself aided by other members
of the community. During this process there is an abundant application
of physical agents like holy water, oil, candle and white linen for the
divine healing power combined with the strict spiritual discipline of
confession of sins, repentance and fasting.

Strikingly connencted with the healing action is the cooperate attitude
and the pastoral care the community members offer to their clients and
the sick among them. This is a remarkable exercise of christian love which
individuals enjoy when in need. The pastoral concern is an attractive
practice and one of the strongest missionary methods employed by the
Annang independent churches, in fact, other African churches of this
category too, to keep their members to themselves and to draw dissatis-
fied christians from the older churches who want either to become mem-
bers or simply to participate in their healing services, where they find

27 Cf. ibd. for more details

28 L. E. BarreTT, Religious Rejuvenation in Africa: Some impressions from West
Africa, in: Journal of Ecumenical Studies, 7 (1) 1970, 33

2 J. C. Jr., MESSENGER, op. cit. 275
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once more the African cooperate life in which they had their salvation
which they seem to have missed in the mission churches. The pastoral
attention is ,a notable christian achievement when compared with the
widely acknowledged lack of pastoral ministry in the older churches, which
is an important factor in the drift of their spiritually needy members
towards the independent groups“?.

Most of the time the healing actions do bring about the needed effect
to the afflicted. Freedom from such nuisance which besiege man and make
his life miserable is equal in meaning to salvation to the Annang and
the African as a whole. As emphasized before, the members of the inde-
pendent churches are convinced that it is God who works through the
Holy Spirit in the community to alleviate physical and psychical ail-
ments, caused according to them and the affected either through personal
fault, hence the discipline of confession and fasting, but mostly by the
evil, dark power. Thus they see the saving work of God in Christ
through the Spirit actualized in the conquering of the evil force, resto-
ration of health, granting of fertility to the barren who was hitherto
maginal in the community and in turning away the evil intentions of co-
workers from the ‘persecuted’ in their place of work. Indeed the belief
in the exclusive saving power of God is so strong that members of
certain independent churches with pentecostal flavours, for example, the
Apostolic Faith decline vehemently the use of pharmaceutics or treat-
ment from medicinal drugs by a medical doctor.

The active and collective nature of worship

Is God’s saving power through the Holy Spirit made evident in
healing, in encounter with him, in the collective communication with
the participating members, it’s too made manifest in the active nature
of worship in the Annang religious bodies as a sign of christian joy. In
the historical churches the main drama falls exclusively upon the priest
or preacher apart from the lectors and choir singing mainly hymns of
Western origin®.. A passive participation by listening to the few on the
stage characterizes the rest of the congregation. In a visible contrast te
this an atmosphere of total participation distinguishes the congregations
in the independent churches as they spontaneously sing hymns composed
by members of the congregations themselves. Their hymns are often
biblical and African in origin and form -very melodious, rhythmic and
rousing. There is an intense response and involvement in action, an out-

% H.W. Turner, op. cit. 147. See too H. J. Becken, Liturgisches Verhalten in
Stidafrikanischen Bantukirchen in: Evangelische Missionszeitschrift, 26 (3) August
1969, 167, in which the same view is expressed about the independent churches
in South Africa

8 After the Second Vatican Council there has been some changes in the hymns
in the Catholic Church in Annang. Some hymns are African in origin but the
greater number is still Western.
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burst of ecstatic motor phenomena in forms of trances and glossolalia,
dancing and clapping of hands as the drummers provide harmony with
the African instruments as inseperable accompaniment to the hymns.
Prayers are loud, interrupted often by readings from the sacred scrip-
tures and the rather lenghty sermon. As general prayers progress each
participant in the congregational worship is free to express his intentions
which are often related to their needs. In one of the Abak churches I
visited one woman petitioned God to turn her barren field into a fertile
one. Periods for individual prayers are alloted apart from the general
ones. In this moment no drums are played, no dancing is allowed and
no reading from the bible follows. Each member returns to his heart in
a meditative depth. I think the object of the meditation period is not
only to allow for personal penetration in prayer and communication with
the Divine but also to curb, to some degree, the emotion with which the
congregation is sufficiently charged. Worth mentioning too is the warm
community life that underlies the cooperate worship as the minister, his
helpers and other congregation members pray and thank God for his
kindness to all of them in their community. During this time a hymn of
thanksgiving is song and thankoffering collected.

Many from the mission churches and the Western countries are shocked
by this ecstatic form of worship in the Annang independent churches. I
think our sophisticated ideas about worship hinders us from understan-
ding the beauty of such a worship. Definitely the emotional elements in
the new churches do run the risk of exaggreation. Yet the Annang sees in
the free dancing and prayer a breakthrough from the icy monotony that
overwhelms the divine service in the mission churches. The face-to-face
interaction promotes a spirit of cooperate rejoicing in the spirit as a
mark of a piritual value which the new religious communities are con-
stantly trying to create. The members of such communities interprete
this spiritual satisfaction as a sign of salvation which they think can only
be acquired in their communities.

Résumé

Coming to the end of our article it seems unavoidably imperative to
cast a brief look at what has hitherto been discussed in order to drive
home to our understanding how the Annang independent churches con-
ceive salvation in relation to community as understood by them and
their members.

1. The independent churches are deeply rooted in the African world
view concerning the society where the main events of life take place. If
the day to day events, which are contributive to the maintenance of life,
are not functioning well the life of the community and the individual is
rendered miserable. Here emerges the actiological question®. The elimi-

32 Cf. E. Dammann, Die Religionen Afrikas (Stuttgart 1962), 82
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nation of the causes through appropriate means restores the machinery
of life to perform its function in perfect harmony. This balance in com-
munity life is another word for edinyanga (salvation) both for the com-
munity itself and its members.

2. The cummunity provides the Okut Nkukut (Seer) who diagnoses
the cause of the imbalance and the Abia Ibok (Medicine man) who
carries out the restoration through sacrifice. In the independent churches
the healer and diviner play a major role as the okut Nkukut and the
medicine man in the society. The healer and divinder claim to bind the
malignant entities and witchcraft which constitute the perenial fear of
the Africans and offer them the hope of a better living. The divine
service in the prayer houses, charged sufficiently with healing activities,
replace the old sacrifice to divinity before a shrine or an ant hill.

8. In the Annang society the division between the secular and the
religious is extremely thin, if such a dichotomy exists at all. The society
is a scene of encounter between the Divine and men. This view surfaces
forcefully in the independent churches. The Divine (Abasi) is powerful
in the community through the Holy Spirit. He is no more the Deus
otiosus of the traditional religion who exerts little influence on the
regions of wicked divinities that inflict havocs on men and make them
insecure but a God whose power is shown in the cure of ailments,
neutralizing of evil forces, annuling of barrenness and in granting of
peace to those who call upon him with confidence. The marks a radical
departure and a major one at that from the concept of a far to a near,
loving and all powerful God of Christianity. The community members
and their floating clients, the catholics not excluded from the latter
category, are seriously concerned with seeing God’s effects in their daily
life®®. Such visible manifestation of the divine power in their daily life
amounts to salvation.

4. Was the big family a place where security of the members was
deeply anchored and co-operate responsibility enjoyed but where too
suspecion and dispute could disrupt this stability it is now the religious
community which promises the members security and where love instead
of dispute and hatred is vigorously preached. The role of the big family
goes over to the christian community.

5. The great inward joy and peace experienced and exhuberantly
expressed in outer manifestations during communal worship are inter-
preted by the members as a sure and indisputable sign of salvation. Their
community is understood as in the traditional context as a common
ground for neighbourhood feeling and nearness, communal concord and
affective identification. The individual claims the community as his
own and finds his identity through it. For the permanent members this is
a great gain and for the non permanent ones, chiefly made up from the

3 See HEALEY's impressions from his visits to Nigerian Churches, J. B. HearEy,
Nigerian Odyssey: Encounters with the Spirit, in: America, April 5 1975, 258
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mission churches, whose churches they consider to have become tasteless
and moribund and have “ceased to serve man’s religious needs in a new
situation, the new movement provides a thrust towards renewal or
vitalization’’®. :

Upon all the new and welcome religious and christian impacts the
independent churches have made in Nigeria and Annang in particular,
it seems to me that their understanding of salvation is very limited,
being mostly confined to God’s perceiveable effects in their daily life.
This is a point to which the independent churches should devote a more
serious consideration. The vast drift of members from the historical
churches to the independent ones, on the other hand, is a strong alarm
signal to the former to chedk where immediate remedies could be needed.

3 H.W. Turner, A New Field in the History of Religions, in: Religion: A
Journal of Religion and Religions, I (1) 1971, 16
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IGNAZ KOGLERS S. J.
ELOGIUM FUR KILIAN STUMPF 8. J. (1720)

Beitrag zur Biographie eines Chinamissionars und Direktors
des Kaiserlichen Astronomischen Amts in Peking

von Gert Naundorf
1. Einleitung

1. Zum historischen Hintergrund des Elogiums

Es war im Jesuitenorden ein alter und vornehmer Brauch, den durch
den Tod abberufenen Mitgliedern einen Nekrolog zu widmen'. Diese
Nachrufe — der Leichenpredigt nicht unidhnlich — diirfen den Anspruch
erheben, einen eigenen literarischen Typus darzustellen. So ist denn auch
zur Zeit P. Epmonp LAMALLE vom Arcdivum Romanum Societatis Jesu
bestrebt, ihrer Eigenart Rechnung zu tragen, indem er die im Archiv
befindlichen Nachrufe aus oft willkiirlich entstandenen archivalischen
Einheiten herauslost und sie in gesonderten Faszikeln vereinigt.

Der Inhalt der Nekrologe zeichnet die dufleren Begebenheiten eines
Jesuitenlebens, bei Herkunft und Familie angefangen, nach und flicht sie
in das Gesamtbild eines Menschen ein, dessen Spiritualitit den Zeit-
genossen und der Nachwelt zum Vorbild dienen sollte. Verfasser dieser
biographisch wichtigen Zeugnisse war im allgemeinen derjenige unter
den Ordensgenossen, welcher dem Verstorbenen besonders nahegestanden
hatte.

Kam nun ein Nachruf aus den Missionen, so war dieser meist das tiber
den Jesuitenmissionar letzte und oft nach vielen Jahren einzige Zeichen,
das in die Heimat gelangte. In ihm lebten noch einmal personliche Be-
lange und Note auf, die, bei Lebzeiten mitzuteilen, nicht fiir Wert befun-
den wurden. Nur noch in einer anderen Art von Quellen, ndmlich in den
Briefen der Missionare an die eigene Familie, finden sich vergleichbare
Aussagen. Sie stehen jedoch selten zur Verfiigung; denn abgesehen davon,
daf sich wenige Schreiben erhalten haben, versiegte der Briefwechsel
nach einem lebhaften Anfang zumeist schnell, Die schwierigen Lebens-
bedingungen und die neue Umwelt beanspruchten diejenigen, die hinaus-
gegangen waren, so stark, dafl sie der Heimat bald entfremdet wurden.
In China mag der allgemein bei der Beriihrung mit dem Land durch
Nichtchinesen beobachtete Sinisierungsprozef den Vorgang noch beschleu-
nigt haben.

1 S. Rajamanickam, The Necrologue of RosErt pE NoriLi, in: Indian Church
History Review, 4 (1970), S. 5. Der Nachruf auf RoserTo pE Nosivn ist zugleich
ein schones Beispiel fiir den genannten Brauch.
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Im Folgenden soll nun der Nekrolog auf den Wiirzburger Jesuiten
Kiian Stumer (Wiirzburg 1655—1720 Peking)® dargeboten werden. Er
wurde von IeNaz Kbcrer S. ]. (Landsberg/Lech 1680—1746 Peking)?
verfafit’. An eine Auswertung des Materials ist hier nicht gedacht. Sie
bleibt P. Sesarp Rem O.F.M. Conv., Wiirzburg, vorbehalten, der seit
lingerer Zeit eine umfangreiche Studie iiber das Leben und Wirken
StumPrs vorbereitet hat’. Der Verfasser dieser Zeilen iibernahm die
Edition des Dokuments, weil sein Interesse K6GLER, dem Autor, gilt.
Unter diesem Aspekt versteht sich auch die Fragestellung, die diesen
Abschnitt beschlieflen soll, nimlich warum Kocrer die Aufgabe zufiel,
den Nachruf auf Stumpr zu schreiben. Allein aus der Tatsache, daf er
ihn schrieb, 1aft sich folgern, dal er Srumer sehr nahe gestanden hat’.
Leider sind jedoch kaum Zeugnisse iiber die Begegnung der beiden Min-
ner in China iiberliefert, lediglich aus den gemeinsam in Peking ange-
troffenen Lebensumstinden kann einiges dariiber geschlossen werden.

K6GLER kam im Januar 1717 in die chinesische Hauptstadt’ und wurde
dort aufgrund seiner hervorragenden naturwissenschaftlichen Kenntnisse
unverziiglich als Beamter in das Kaiserliche Astronomische Amt iibernom-
men. STUMPF aber war seit 1711 Direktor dieser wichtigen Behorde, so
daf} sich die Wirkungskreise der beiden Missionare nicht nur im Ordens-

* Zur Biographie siehe: L. Prister, Notices biographiques et bibliographiques
sur les Jésuites de l'ancienne Mission de Chine. 15562—1778, Reihe: Variétés
Sinologiques No. 59/60 (abgekiirzt: L. Prister, Notices), Bd. 1, Shanghai 1982,
S. 472—474; ]. DEHERGNE, Répertoire des Jésuites de Chine de 1552 & 1800,
Reihe: Bibliotheca Instituti Historici S. J. Bd. 87, (abgekiirzt: ]. DEHERGNE,
Répertoire), Rom/Paris 1973, S. 261/262.

® Zur Biographie siehe: L. Prister, Notices, Bd. 2, Shanghai 1934, S. 643—651;
J. DengrGNE, Répertoire, S. 136/137

 Uber die in vorlicgender Arbeit behandelten Wiirdigungen Stumprs hinaus
gab es noch weitere; siche: Mémoires de la Congrégation de la Mission, Bd. 6,
Paris 1865, S. 878; A. Huonper, Deutsche Jesuitenmissiondre des 17. und 18.
Jahrhunderts, Reihe: Stimmen aus Maria-Laach, Erginzungsheft 74, Freiburg im
Breisgau 1899, 8. 195; L. PristERr, Notices, Bd. 1, S. 472

5 Es handelt sich um eine Dissertation mit dem Titel Kilian Stumpf, ein Wiirz-
burger Jesuit am Kaiserhof zu Peking. Sie entstand am Institut fiir Missions-
wissenschaft der Universitit Wiirzburg und wurde im Sommersemester 1975
abgeschlossen.

8 Vgl. S. 269

7 Zur Lage der Mission in dieser Zeit sei hier nur auf Literatur verwicsen.
Eine anschauliche chronologische Aufstellung der Ereignisse bietet J. DEHERGNE,
Répertoire, S. 887/338; gute Uberblicke von unterschiedlichen Standpunkten fin-
den sich bei K. S. Larourerre, A History of Christian Missions in China,
London 1929, S. 181—155; A. S. Rosso, Apostolic Legations to China of the
eighteenth century, South Pasadena 1948, passim und in zwei Lexikonbeitrigen
von H. BernARD-Mairre, ,Chine* und ,Chinois (Rites)* in: Dictionnaire
d’Histoire et de Géographie ecclésiastiques, Bd. 12, Paris 1953, Sp. 693—730
und 731—741
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leben, sondern dariiberhinaus im chinesischen Beamtendienst iiberschnit-
ten. Die Zeit gemeinsamer Arbeit wihrte jedoch nicht lange; denn
Stumpr, dessen letzte Lebensjahre von Krankheit und Demiitigungen
iiberschattet waren, starb schon am 24. Juli 1720, Einer der erstaunlichsten
Vorginge in den Annalen der damaligen Jesuitenmission war nun, dafl
KocLer am 8. Januar desselben Jahres zum Nachfolger Stumers
berufen wurde — erstaunlich deshalb, weil er den hohen und traditions-
reichen Posten erhielt, obwohl er erst drei Jahre in China lebte. Zum
Vergleich seien nur die Zeitspannen genannt, in welchen die Vorgiinger
Gelegenheit hatten, sich im Lande vorzubereiten. Bei JomaNN ApAm
ScuaLL v. BELL waren es 26, bei FErDINAND VERBIEST 11, bei Firiero
Grivarpi 19 und bei Kiuian Stumer 17 Jahre gewesen. Dem alten und
erfahrenen Kaiser® diirfte der Entschluf zu einer so frithen Berufung
auch nicht leicht gefallen sein; denn noch das iiberlieferte Bestallungs-
edikt® spiegelt deutlich seine Bedenken wieder. Es heifit darin, der ,Neu-
ankémmling® habe das Mandschurische und Chinesische noch nicht gemei-
stert. — Doch die Fahigkeiten des Bewerbers auf dem Gebiet der Astro-
nomie und Mathematik sowie seine personliche Wiirde geben schliefilich
den Ausschlag.

Stumpr diirfte 1717 die Ankunft des Landsmannes als méglichem Nach-
folger willkommen gewesen sein, da fiir ihn absehbar war, dafl er den
Dienst im Amt nicht mehr lange wiirde erfiillen kénnen Den Jesuiten
aber mufite daran gelegen sein, dem Kaiser fiirr den Fall von Stumprs
Ausscheiden einen geeigneten Bewerber um den Posten des Direktors aus
ihren Reihen zu présentieren. An ihn mufiten hohe Anforderungen gestellt
werden konnen, da die einheimische, besonders die muslimische Kon-
kurrenz nicht zu unterschitzen war. Es kann daher nur das Verdienst des
alten, erfahrenen Astronomen Stumpr gewesen sein, dafl KoGrLer kurz-
fristig in den Stand gesetzt wurde, auf dem Gebiet der chinesischen
Astronomie zu arbeiten, wie es der Posten erforderte. Ferner ist undenk-
bar, dafl der Kaiser die Abldsung Stumprs ohne dessen vorheriges Wissen
und Zutun vorgenommen hitte. Vielmehr wird er bei der Besetzung der
Stelle dem Rat des verdienten scheidenden Direktors gefolgt sein, wie er
es nach Aussage des Elogiums schon frither oft getan hatte.

2. Zu den Quellen

Bei der Suche nach Dokumenten, welche iiber die Beziehungen Wiirz-
burgs zu China Aufschlufl geben kénnten®, lag es nahe, auch Mainz zu

8 Der Kaiser Hstan-vem (1654—1661—1722), bekannter unter seiner Regie-
rungsdevise K'ang-hsi; zu seiner Biographie: A. W. Humwmer, Eminent Chinese
of the Ck'ing Period, Nachdruck, Taiwan 1964, S. 827—381

® Abgedruckt und iibersetzt bei J. C. Fercuson, Imperial Edicts, in: Collectanea
Commissionis Synodalis 6 (1938), S. 86.

10 Ergebnisse dieser Nachsuche finden sich bei B. H. WitLeke, Wiirzburg und
die Ghinamission im 17. und 18. Jahrhundert, in: Wiirzburger Diczesangeschichs-
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beriicksichtigen. Ein wesentlicher Teil der Chinabeziehungen des deutschen
Raumes wurde in der Vergangenheit durch Mitglieder des Jesuitenordens
hergestellt, und Mainz besaf} eine grofle Jesuitenresidenz, die wie Wiirz-
burg zur Oberrheinischen Ordensprovinz gehérte. Die Erwartungen erfiill-
ten sich allerdings zunichst nur teilweise. Zwar wies das Repertorium des
Mainzer Stadtarchivs, wohin die Akten der Jesuiten gelangt waren, in
der Abteilung 14 wichtigstes Material iiber die Missionen aus, aufgrund
der Wirren des Zweiten Weltkrieges gelangte dieses jedoch in den Besitz
des Zentralarchivs Potsdam. Durch die freundliche Hilfsbereitschaft der
Leiterin des Stadtarchivs Mainz, Frau Dr. E. Darapsky, wurde im Wege
des Filmaustausches ein Mikrofilm aus Potsdam erworben und mir zur
Verfiigung gestellt. Unter dem Material befand sich auch eine Laus
posthuma auf Kirian Stumpr, deren Verfasser Ienaz KOGLER war.
Kurze Zeit nach diesem Fund brachte mir dankenswerterweise P. SEBALD
RemL eine Kopie des im Wortlaut fast gleichen Elogiums aus dem Jesuiten-
archiv Rom mit und machte mich auf eine eng verwandte weitere Laus
posthuma in der romischen Nationalbibliothek aufmerksam. Im folgenden
sollen nun diese drei genannten Handschriften beschrieben werden.

1

Elogium, Rom, Archivum Romanum Societatis Jesu, zur Zeit ohne Signatur.
Uberschrift: Elogium R. P. Kiliani Stumpf S. J. Mission. Sinensis.

Eigenhédndiges (?, siehe S. 274) Manuskript, 6 Bll (recto mit Blei numeriert
01—06), chinesisches Papier, 19,8x 15,7 cm. Auf 01T oben von anderer Hand:
»oinensis 1721. Elogium P. Kiliani Stumpf. Societatis JESU®; unten Archiv-
stempel.

Die einzelnen Blétter sind an Falzen zu einem kleinen Faszikel zusammen-
geleimt und zur Konservierung mit einer Sichtfolie iiberzogen. Er war frither
in ARSI, Jap. Sin. 138, Acta Pekinensia (Verf. Kitian Stumpr) zwischen Titel
und Text eingeheftet. P. E. Lamarie hat ihn neuerdings herauslosen lassen,
weil er dort fehl am Platz war. Es ist geplant, das Elogium in eine Sammlung
von Nachrufen aufzunehmen; daher hat es vorliufig keine Signatur.

2

Laus posthuma, Rom, Bibliotheca Nazionale Centrale Vittorio Emmanuele,
Fondo Gesuitico 1258, Nr. 1. Uberschrift: Laus posthuma R. P. Kiliani Stumpf
Soc. Jesu.

Abschrift, nicht von KocrLers Hand, 4 BIl. (zwei ineinandergelegte Bogen;
Seiten numeriert 1—8), chinesisches Papier 30,5 x 20,5 cm, Bibliotheksstempel
auf S. 1 und 8, Datum ,1720“ von anderer Hand auf S. 8.

Der Faszikel trigt in der Aufschrift neben dem Namen der Bibliothek den
Hinweis: ,Missioni della Cina Sec. XVIII“.

blatter, 85/36 (1974) = Aus Reformation und Gegenreformation, Festschrift fiir
Theobald Freudenberger, S. 417—429 und im Anschlufl daran bei G. NAUNDORF,
Wiirzburger Chinabeziehungen, Bericht und Bemerkungen, in: ZMR 59 (1975),
S. 127—132
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3.

Laus posthuma mit Begleitbrief, Potsdam, Deutsches Zentralarchiv, heutige
Signatur ? (siehe unten). Uberschriften: Literae R. P. Ignatii Kégler S.]. ad
R. P. Provincialem Nostrum und Laus posthuma R. P. Kiliani Stumpf Societatis
esu.

’ In Deutschland angefertigte Abschrift, von mir nicht eingesehen. Sie wurde
wohl nach einer Koglerschen Originalhandschrift angefertigt, die verlorengegan-
gen zu sein scheint. Es handelt sich hier um das Manuskript, welches sich, wie
oben erwihnt, im Stadtarchiv Mainz befand, Signatur 14/1082. Der Faszikel
triagt auf dem Umschlag heute noch neben dem Mainzer Archivstempel folgende
Aufschrift mit alter Signatur: , Jesuitenarchiv, A. 108. V[au]. Briefe und Berichte
aus Indien und China 1606—1756.“ Darin befindet sich wiederum ein Konvolut
,Briefe des P. Ienaz KocrLer 8. J.“ Es handelt sich dabei um Abschriften, die
von 1—60 seitengezdhlt sind. Begleitbrief und Laus posthuma finden sich auf
S. 41—46.

Wenn K6écLER im Begleitbrief dem Provinzial dafiir dankt, dafl seine Provinz
den P. Kmuian Stumpr der Mission zur Verfligung gestellt habe, so kann es sich
bei dem Provinzial nur um denjenigen der Oberrheinischen Provinz gehandelt
haben. Stumpr lebte, bevor er Deutschland verlief, in Wiirzburg, Bamberg und
in Mainz, wo er ins Noviziat eintrat. Alle diese Orte gehorten mit ihren Kolle-
gien zur Rhenania Superior. In der fraglichen Zeit (1720) war WiraELM Haan
Oberer dieser Provinz. Er trat sein Amt am 4. Januar 1718 an und wurde am
17. Mérz 1721 von seinem Nachfolger abgeldst. Bis der Brief tatsachlich Deutsch-
land erreichte, wird der Nachfolger, namlich WirneLm Dreiss (Provinzial
17. Médrz 1721 — 18. Juli 1724), schon im Amt gewesen sein'l.

Fiir die Veroffentlichung wurden das Elogium des romischen Jesuiten-
archivs® sowie der Postdamer Begleitbrief ausgewihlt. Letzterer gehort
zwar nicht unmittelbar zum Elogium, anhand seiner lafit sich jedoch ein
Eindruck davon gewinnen, wie die sicherlich vorhanden gewesenen Be-
gleitschreiben zu den romischen Nekrologen ausgesehen haben mogen.

Die Grunde fiir die Auswahl des Elogiuwms waren folgende: Beim
Vergleich der drei Texte stellte sich heraus, dafl die Laudes unterein-
ander fast identisch sind, sie aber vom Elogium in vielen Einzelheiten
abweichen. Diese Abweichungen sind allerdings nahezu ausschlieBlich
stilistischer und nicht inhaltlicher Natur. In der Laus posthuma Rom
und im Elogium liegen, ihrer materiellen Beschaffenheit nach zu urtei-
len, in China entstandene Fassungen vor, demnach miissen die stilistischen
Eingriffe schon in China vorgenommen worden sein. Es ist denkbar, daf§
KoeLER, der auch ein passionierter Altphilologe war, die Fassungen gefeilt
hat. Als erste wird eine nicht erhalten gebliebene Laus posthuma anzu-
nehmen sein, von der sich die romische und daneben die Potsdamer ableiten.

Die Unterschiede zwischen beiden erhaltenen Laudes sind in fast allen
Fillen auf Abschreibfehler oder Veranderungen durch den deutschen

1 Siche B. Dunr, Geschichte der Jesuiten in den Lindern deutscher Zunge,
Bd. 4, Teil 1, Miinchen/Regensburg 1928, S. 127, Anm. 1

2 Tch habe dem Direktor des Archivs, P. Epmonp Lamarre S. J., fiir die Er-
laubnis zur Verdffentlichung zu danken.

8 ZMR, Heft 4/75 g 273



Kopisten der Potsdamer Laus posthuma zuriickzufiihren. Wegen ihrer
Maingel scheidet diese fiir die Veroffentlichung von vornherein aus. Das
Elogium ist gegeniiber den Laudes etwas lidnger und die elaborierte
Fassung. Sie basiert daher wohl auf der angenommenen Urfassung der
Laudes und stellt die endgiiltige Form dar, die fiir wiirdig befunden
wurde, an den Ordensgeneral nach Rom gesandt zu werden. Aufgrund
dieser Tatsache und der Eigenhindigkeit!* des Elogiums wurde ihm bei
der Auswahl der Vorzug gegeben.

Die Abweichungen der Texte wurden in einem kritischen Apparat zusammen-
gestellt'®. Er gibt einen Einblick in den Stil des Autors, dem Rechnung zu tragen
auch in der deutschen Ubersetzung versucht wurde.

Die drei Versionen werden fortan wie folgt abgekiirzt zitiert: ER = Elogium
Rom; LR = Laus posthuma Rom; LP = Laus posthuma Potsdam.

I1. Dokumente

I. Begleitbrief

Reverende in Christo Pater Provincialis.

Quanquam Reverentiae Vestrae haud dubie ignotus scribam, et ipsa
tamen, et ego perbene novimus, quam nostra Sinensis Missio gravissimam
habeat obligationem erga commissam Reverentiae Vestrae provinciam.
Huic enim debet illa Reverendum Patrem Kilianum Stumpf, virum, quem
per 20 et amplius annos decumanis quassata motibus?, firmissimam sibi
post Deum columnam sensit, et imperterritum defensorem. Placuit autem
supremo vitae Domino, eam nobis hoc anno columnam subtrahere, et
emeritum pugilem ad grandium meritorum praemia evocare. Et vero
inter tristissima fata, quae dilectissimam Missionem nostram undique
circumcingunt, mors imprimis Reverendi Patris Kiliani numeranda venit,
exinde tamen eam paulo levius ferre convenit, quod virum optimum ex
miserrima hac et mortali vita, ad perennem (uti juste speramus) summe-
que beatam transtulerit, ubi potentiorem nunc coram supremo veritatis
Arbitro patronum agat Missionis, cui in terris, quominus patrocinium

13 Bei der Annahme der Eigenhindigkeit ist jedoch — P. S. Rei. machte mich
darauf aufmerksam — eine gewisse Vorsicht geboten. Bekanntlich wurden die
Schreiben der Missionare im allgemeinen auf drei verschiedenen Schiffen oder
gegebenenfalls auf anderem Wege verschickt, um dem Verlust der Mitteilung
vorzubeugen; das heifit, sie mufiten vorher abgeschrieben werden. KécrEr soll
nun zu diesem Zweck fiir seine eigenen Briefe Chinesen herangezogen haben,
die von der Pekinger Mission in der lateinischen Sprache und Schrift ausge-
bildet worden waren.

14 Da die Potsdamer Fassung der Laus posthuma nicht im Original eingesehen
wurde, sind hier Irrtiimer nicht ganz auszuschliefen.

1 mortibus Manuskript.
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obtineret, adversariorum vis apud sedem veritatis omnem et aditum, et
auditum praecluserat. Quodsi nihilominus infinita Dei misericordia Sinen-
sem salvare Missionem dignabitur, erit sane, cum immortales ipsa gratias
perseveret agere benefactrici provinciae et quam optime de se meritae,
quod in Patre Kiliano tam pretiosum sibi virum concesserit. Interim in
testimonium huius suae voluntatis qualecunque de mortui elogium trans-
mittit, certe praeclari® viri menti* minime par, sed prout iniquitas (ut sic
loquor) temporis permisit. Satius enim visum fuit, plerumque in specie
heroicorum actuum recensione supersedere ad evitandam aliorum insidiam
atque offensionem, quorum praeoccupatus animus vel manifestas virtutes
ut vitia respicit ac traducit, Quantum a caeco ejiusmodi perversionis?
furore (mitiore vocabulo uti nequeo) passus fuerit Pater Kilianus, novi
expertus, sed plane immerito, testarique possum, eum in his, quae igno-
rantes maxime blasphemant, rectissima semper intentione, solum boni
communis studio, et nullo privato affectu processisse. Verum non ego hic
apologiam scribo, qua vera virtus apud prudentes rerum aestimatores non
indiget. Mei officii est, ut meritissimum praecedessorem indignissimus
successor suae, quantum licet, provinciae restituam, totiusque Missionis
nomine gratias persolvam maximas amplissimasque. Quas dum exiguo
hoc folio praestitas cupio, simul me cum illa sacrosanctis sacrificiis et
orationibus Reverentiae Vestrae commissaeque universae provinciae cum
profunda reverentia enixe commendo. Pekini 29. Novembris 1720

Reverentiae Vestrae

servus in Christo minimus

Ignatius Kogler S. J.

In Christo hochwiirdiger Pater Provinziala.

Wiewohl ich Ew. Hochwiirden zweifellos als ganz Unbekannter schreibe,
wissen sowohl Ihr selbst wie auch ich sehr gut, welch tiefe Verpflichtung
unsere chinesische Mission gegeniiber der Ew. Hochwiirden anvertrauten
Provinz hat. Sie verdankt ihr nédmlich den hochwiirdigen Pater Kilian
Stumpf, einen Mann, den sie — durch heftige Bewegungen geschiitteltt —
mehr als zwanzig Jahre hindurch als die nach Gott stirkste Sdule und
als unbeirrten Verteidiger empfand. Es hat aber dem hachsten Herrn tiber
das Leben gefallen, uns diese Sdule zu entziehen und den ausgedienten
Kampfer, der durch grofle Verdienste ausgezeichnet ist, abzuberufen.
Und in der Tat, unter die traurigsten Miflgeschicke, welche unsere heifl-
geliebte Mission allseits umgeben, mufl man vor allem den Tod des Pater

% praeclaris Manuskript.
3 mentis Manuskript.
4 praeventionis Manuskript.

2 Zum Empfinger vgl. die Erorterung zu LP, S. 273

b Vgl. zu diesem Ausdruck, TerTULLIAN, De anima, Kap. 52; siche MiGNE, Patro-
logia latina, Bd. 2, Sp. 739

s 270



Kilian rechnen. Dennoch diirfen wir an diesem [Mifigeschick] etwas leichter
tragen, weil es den hervorragenden Mann aus diesem erbdrmlichen und
verganglichen Leben zum ewigen (wie wir billig hoffen) und in héchstem
Mafle glickseligen gebracht hat, wo er nun vor dem héchsten Richter der
Wahrheit einen michtigeren Beschiitzer der Mission darstellt — er, dem
auf Erden der Einflufl seiner Gegner beim Sitz der Wahrheit jeden Zu-
gang und jedes Gehér abgeschnitten hatte, um ihm den Schutz zu ent-
ziehen®. Wenn trotzdem die unendliche Barmherzigkeit Gottes sich wiir-
digt, die Chinamission zu retten, dann deshalb, weil sie nicht aufhért,
unsterblichen Dank abzustatten dieser [Oberrheinischen] Provinz als
Wohltiterin, die sich so sehr dadurch verdient gemacht hat, daf sie ihr
einen so wertvollen Mann geschenkt hat. Nun schickt sie als Zeugnis ihrer
Willenshaltung eine Art Elogium des Verstorbenen, sicherlich keineswegs
dem Geiste des berihmten Mannes ebenbiirtig, doch soweit es die Schlech-
tigkeit (ein milderes Wort kann ich hier nicht gebrauchen) der Zeit erlaubt.
Denn ofters hat man gesehen, zumeist angesichts heroischer Anstrengun-
gen, dal man sich einer Wiirdigung enthélt, um Nachstellungen und Neid
durch andere zu vermeiden, deren Voreingenommenheit sogar ganz offen-
kundige Tugenden als Laster hinstellt und verhéhnt. Wieviel Pater Kilian
durch die blinde Raserei einer derartigen Verdrehung allein ganz schuld-
los erlitten hat, weif} ich aus eigener Erfahrung. Ich kann bezeugen, daf}
er in alldem, was die Unwissenden so sehr schmahen, immer mit der
geradesten Absicht, allein geleitet vom Eifer fiir das gemeinsame Gute
und durch keinerlei personliche Affekte verfahren ist. Aber ich schreibe
hier wirklich keine Apologie, deren die wahre Tugend bei den verstindi-
gen Betrachtern der Dinge nicht bedarf. Meine Aufgabe ist es, daf ich
hochst unwiirdiger Nachfolger den hochverdienten Vorginger, soweit es
gestattet ist, der Heimatprovinz zuriickgebe und im Namen der ganzen
Mission reichsten Dank abstatte. Dem will ich durch diese knappgehalte-
nen Zeilen nachkommen, zugleich empfehle ich mich zusammen mit jener
[der Mission] Ew. Hochwiirden und der ganzen Euch anvertrauten Pro-
vinz angelegentlichst mit den hl. Opfern und Gebeten in tiefer Ehrfurcht.

Ew. Hochwiirden

in Christo geringster Diener

Ignaz Kogler S. J.

2. Elogium

Elogium Reverendi Patris Kiliani Stumpf S. J. Missionis Sinensis".
Hoc anno 1720 ereptum nobis communi maerore lugemus Reverendum
Patrem Kilianum Stumpf, cujus memoriam sicuti Sinensis Missio (ita
propitius velit Deus!) nulla unquam aetate obliterabit. Sic et nos prae-

¢ Anspielung auf den Ritenstreit.

! Elogium . . . Sinensis] Laus posthuma Reverendi Patris Kiliani Stumpf Socie-
tatis Jesu LR, LP.
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clara ejus merita® brevi enarratione prosequi par est atque ad exteros
posterosque secundum pietatis leges moremque Societatis commendare.
Patrium ipsi solum erat® Herbipolis, inclita Germaniae civitas et Fran-
ciae Orientalis caput. Annus natalis superioris saeculi quinquagesimus
quintus et dies post' Idus Septembres® exaltatae crucis triumpho sacer,
forte in augurium, quantas in vita victorias relaturus esset ex participata
Servatoris cruce pro ejusdem nominis exaltatione®. De prima ejus adoles-
centia memorandum venit, quod ipse in piis adversariis de se’ annotavit.
Nempe favores inter singulares, quos divinae bonitati in acceptis refere-
bat®, cumprimis recoluit, quod matrem sibi indulsisset eximie piam atque
in Christiana unici filii educatione solicite industriam. Ipsa instillante
ab infantia se hausisse, ait, tenerrimum affectum cultumque erga passum
pro nobis Redemptorem, erga Virgineam ejus Parentem propriumque
Tutelarem Genium, tantumque in obsequiosa illorum veneratione pro-
fecisse, ut eapropter e pluribus corporis animaeque gravissimis periculis®
mirabiliter se extractum, imo quidquid deinceps'® caelestium beneficiorum
percepisset', ex ea innocentis devotionis origine sibi®®* affluxisse, grato
animo praedicet et agnoscat. Matri postliminium in recta sui institutione
adjutores accessisse commemorat, tum inculpatissimae vitae sacerdotem,
quem illa domi suae!® alendum, filio in morum magistrum conduxerat, tum
quos in Societatis gymnasio non minus religiosi exempli ac humaniorum
literarum praeceptores est nactus. Novennem se ex deplorata hydropel4,
sospitante'® Deipara®, subito sanatum refert, ejusdemque praesidio pri-
mum'’ vocationis ad Societatem duodenni sibi'® injectum fuisse cogitatum,
quem magna Mater per aliquot deinde annos constanter in se'® foverit,

* Hoc . . . merita] Communi maerore lugemus ereptum nobis hoc anno 1720
Reverendum Patrem Kilianum Stumpf, cujus memoriam, sicuti Sinensis Missio
nulla unquam aetate (ita propitius Deus velit) obliterabit, sic et nos merita ejus
LhLE

S fuit LR, LP,

4 postridie LR, LP.

8 Septembris LR, LP.

% forte . . . exaltatione fehlt LR, LP.

7 de se fehlt LP.

8 ferebat LR.

Y periculis gravissimis LP.

10 deinceps fehlt LP.

' percepisse LP.

'® innocentis . . . sibi] sibi innocentis devotionis origine LR, LP.

13 suae fehlt LR, LP. :

14 hydrope deplorata LR, LP.

15 sospitante fehlt LR, LP.

!¢ Deiparentis ope LR, LP.

Y7 primum fehlt LR.

'8 vocationis . . . sibi] duodenni sibi vocationis ad Societatem LR, LP.

19 in se fehlt LR. .

-
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licet ipse, dum inter philosophos ageret, non nihil in devia®® declinasset,
et eo usque stimularit, ut perducta ad calcem philosophia serio ad cor
reversus, in nostram suscipi Societatem supplicaret®. Annutus primas
preces® secutus, quo nihil minus tunc sperabat, tanto certiorem reddidit
et Mariani beneficii et divinae vocationis. Utroque igitur laetus, Societatis
tirocinium® subiit die® 17. Julii anno elapsi saeculi supra septuagesimum
tertio.

In novitia religionis palaestra non obscura sensit inspirante Deo latioris
zeli incitamenta Indicaeque®® profectionis desideria quae jam tunc mode-
ratoribus suis explicuit, et nuncupatis postmodum simplicibus votis, multi-
plici per sexennium experimento probavit, cum scholastico in pulvere
mansuetiores Musas cum rhetorica juventutem edoceret”. Annos quatuor
subinde theologicis intellectum studiis [paratus] et sacerdotio® initiatus,
unum in affectus schola voluntatem ad normam instituti nostri excoluit,
fructu utrobique perinsigni®, ut in® consequente deinceps vita eluxit®.
Tradendis™ postea mathematicis disciplinis, ad quas aptissimum® a natura
genium sortitus fuerat®, per biennium applicatus, consuetas probationes
explevit, ut inter 4 Vota solemniter professos quam arctissime Societati
constringeretur, quod factum est anno ejusdem saeculi*® undenonagesimo
festa luce Deiparentis® in templo lustratae. Simul Patri suis votis dam-
nato, ab Admodo Reverendo Patre nostro potestas concessa fuerat, ut in
orientalem Domini vineam, dudum exoptatam subsidiarius transmitteret.

Volavit ad arduum vastumque iter, uti animo alacri, ita®” passu minime:
lento. Sed morosae navigationis taedia pluries perpessus, simul toleran-
tiae nobilioris rudimenta exhausit, simul zelum ex* ipsa dilatione fortius
accendit. Post varias demorationes® anno tandem 94. quam plurimis

20 devia fehlt LR.

Hise LR.

22 expeteret LR, LP.

2 preces fiigt hinzu mox LR.

# Utroque . . . tirocinium] unde utroque laetus tirocinium LR, LP.
% die fehlt LP.

¢ non obscura . . . Indicaeque] inspirante Deo, non obscura sensit latioris zeli
atque Indicae LR, LP.
7 cum rhetorica . . . edoceret] atque rhetoricam juventuti traderet LR, LP.

Sewicrin L TP

Homsignt LRECTP,

30 ex LR, LP.

# manifestum fecit LR, LP.

32 Docendis LR, LP.

33 praeclaris LR, LP.

3 genium . . . fuerat] talentis instructus fuit LR, LP.
% anno . . . saeculi] anno salutis LR; anno salutis nostrae LP.
38 Deiparae Virginis LR, LP.

Sl sic LI LP.

A0 et lLP:

3 Post varias demorationes fehlt LR, LP.
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difficultatibus periculisque non*® communibus superatis, mira Dei provi-
dentia Sinicae Missioni obvenit®, ut inter summa deinceps discrimina iac-
tandae, per 20 et amplius annos validae instar columnae esset. Atque®® ad
hoc* munus* egregiis eum dotibus talentisque prorsus exquisitis orna-
verat®® Deus, quorum® prima, non dignitatis quidem, sed narrationis
ordine, recenseri debet eximia viri in rebus mathematicis atque mecha-
nicis peritia, cujus mox, ubi Cantoniensem advenit¥ metropolim, coram
summis ejus provinciae gubernatoribus® exercendae, illustris occasio
fuit.

Reverendus Pater Philippus Grimaldus piae memoriae tunc temporis
ex Europa in Sinam* redux™, variarum munificentia personarum princi-
pum secum attulerat non pauca artificiosa juxta ac curiosa diversi generis
ususque mathematica instrumenta automataque Imperatori Tartaro™ —
Sinico offerenda®. Haec, uti fit, multum in longinquo itinere damni passa,
mucore simul atque rubigine foede squallebant. Reparare atque mundare
aggressus Pater Kilianus, prout commendatum ipsi fuerat, singulas ma-
chinas dissolvit in partes, purgavit, refecit ac suis quaeque locis et usui
restituit, tam dextre, tam apte, tam concinne, ac si ipse primus artifex
illas procudisset. Demirati habilitatem viri magistratus illi minime®
dubitarunt, ad Imperatorem de eo nuntium remittere. Nec moratus iste™,
submissio quamprimum aulico, dilaudatum sibi artificem Pekinum adduci
coramque sisti jubet. Vidit cum gaudio magnus monarcha, adeo se non
deceptum fuisse®, ut Patrem prima etiam commendatione® majorem
invenerit, postquam examine illius per seipsum facto, longoque usu pluri-
bus® in facultatibus sibi aestimatis, summopere intelligentem atque exper-
tum deprehendit®.

¥ non fehlt LP.

41 obtigit LP.

4 Atque fehlt LR, LP,

% hoc fiigen hinzu enim LR, LP.

# muneris ER, LR, LP.

* talentisque . . . exquisitis] exquisitissimisque prorsus talentis LR, LP.
4¢ quoniam LP. :
47 venit LP.

4 praefectis LR, LP.

¥ in Sinam fehlt LR, LP.

% variarum . .. Principum fehlt LR, LP.

51 Tartaro- fehlt LP.

52 Imperatori . . . offerenda fehlt LR.

5 Demirati . . . minime] Unde viri habilitatem demirati magistratus illi, in
quorum oculis haec gesserat, non LR, LP.

5 jlle LR.

S esse P

5 commendatione etiam LR, LP.
8 variis LR, LP.
% sibi . . . deprehendit] intelligentiam non mediocrem pervestigavit LR, LP.
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Erat quippe Patri Kiliano ingenium vivum et penetrans, consilio atque
opere promptum, vasta in rebus physicis medicisque notitia, eorum, quae
semel vidit legitque, memoria praesens et felix®, in artibus non tantum
curiosis®, quae summorum principum animos oblectent, sed et toti reipu-
blicae utilibus, experientia singularis, praxis solertissima, applicatio
constans et indefessa. Longum foret enumerare sexcenta omnis generis
organa machinasque, magnas parvasque, quae sive astris observandis,
sive telluri dimetiendae, sive aliis cum civilibus, tum bellicis®* destinatae
usibus, ejus industria non minus exacte®® et subtiliter, quam polite® et
artificiose elaboratae fuerunt®. Longum percensere, quantum ipso instru-
ente dexteritatis ac® perfectionis indepti fuerint hujus aulae artifices et
machinarii in technicis et quibuslibet fabricis, seu® ingeniose tractandis,
seu’” scite expediendis. Huc singulariter spectat penitior metallorum®
cognitio methodusque ad varios usus ea apte miscendi, transfundendi,
separandi, ac praeprimis ars confisciendi vitri, tantopere in his regionibus
aestimata, cujus non modo in quascunque formas fingendi, gratiosis colo-
ribus tingendi, in torno® diversimode incidendi poliendique praxes ipso
Magistro perdidicerunt, sed totam insuper™ officinam cum necessariis
furnis, illius opere™ et directione e fundamentis extructam™ vident, et
admirantur.

Quantum porro sapientissimus™ Camhi haec viri studia et proficuos
imperio labores aestimarit, vel exinde liquet, quod alia semper atque™
alia ab ipso perfici demandaret et vix quidquam hujusmodi operis a suis
inchoari permitteret, antequam Kiliani consilium praximque explorassent.
Deinde palam toto imperio manifestum dedit, quando dignum eum?™
judicavit, quem Patri Grimaldo deficienti successorem constitueret in

5 eorum . . . praesens| praesens et felix eorum, quae vidit legitque memoria
LR LP:

80 curiosis fehlt LP.

8 cum bellicis, tum civilibus LR; tum bellicis, tum civilibus LP.

92 exactae LP.

8 politae LP.

eStucre GRILP.

Seanlil

9 sive LR, LP.

87 sive LR, LP.

%8 Huc. .. metallorum] Huc pertinet metallorum penitior LR, LP.

% domo LP.

70 insuper] quoque LR, LP.

" opera ER, LR, LP.

7 e fundamentis extructam] e fundamentis constructam LR; e fundamento
constructam LP. 5

" Quantum . . . sapientissimus] Quantum porro magnus LR; Quantum vero
magnus LP.
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astronomiae et calendarii Sinici® praefectura. Quantum vero inde” prae-
sidii pro communi Christianae rei bono profluxerit, abunde constat et
pernoscunt omnes, quotquot Sinensem Domini agrum sacri operarii exco-
lunt, praesertim ex quo fatales controversiae, circa imperii ritus motae,
Missionem totam in extremum discrimen perduxere. Plurimum certe
calamitosis hisce annis luculenta Patris Kiliani merita contulerunt, ut
pressa non semel ira gentilis Princeps animum ad mitiora inclinaret atque
inducias Evangelii praeconibus indulgeret, quos ex universa Sina aman-
dare, hinc indiscreto quorundam zelo irritatus™, illinc a supremis regni
statibus iterum iterumque solicitatus, saepius intentarat.

Elogium auf den hochwiirdigen Pater Kilian Stumpf S. J.
aus der Chinamission.

In diesem Jahre 1720 trauern wir um den uns zu aller Leidwesen ent-
rissenen hochwiirdigen Pater Kilian Stumpf, dessen Andenken ebenso
wie die Chinamission (so der gnadige Gott wolle) zu keiner Zeit aus-
geloscht werden moge. So ist es nur billig, dafl wir seine hervorragenden
Verdienste in einer kurzen Darstellung schildern und den Auswirtigen
wie den Nachfahren, den Regeln der Ehrfurcht und dem Brauch unserer
Gesellschaft folgend, anempfehlen.

Seine Heimat war Wirzburg, eine berithmte Stadt Deutschlands, die
Hauptstadt Frankens. Sein Geburtsdatum war im 55. Jahr vorigen Jahr-
hunderts der Tag nach den Iden des September, der heilig ist durch den
Triumph des erhhten Kreuzes?, vielleicht ein Vorzeichen dessen, wieviel
Siege er in seinem Leben aus der Teilhabe am Kreuz des Erlésers fur die
Erhohung seines Namens davontragen sollte. Uber seine fritheste Jugend
ist zu berichten, was er selbst in frommen Aufzeichnungen iiber sich ver-
merkte. So hebt er unter den einzigartigen Vergiinstigungen, welche er
durch die géttliche Giite empfangen zu haben berichtet, besonders hervor,
dafl er sich einer ausnehmend frommen Mutter erfreut habe, ebenso ihres
firsorglichen Eifers in der christlichen Erziehung ihres einzigartigen
Sohnes. Durch ihren Einflul habe er von Kindheit an, wie er sagt, die
zértliche Liebe und Verehrung zum Erloser, der fiir uns litt, zu seiner
jungfraulichen Mutter und zu dem eigenen Schutzengel aufgesogen. Und
so grofie Fortschritte habe er in deren Verehrung gemacht, dall er des-
wegen aus vielen Gefahren fiir Leib und Seele wunderbar befreit worden
sei; ja noch mehr, was immer er an himmlischen Wohltaten empfangen
habe, so diirfe er dankbaren Herzens sagen und anerkennen, es sei ihm

76 et calendarii Sinici] Sinicique calendarii LR, LP.
7 Quantum . . . inde] Inde vero quantum LR, LP.
8 irritatus zelo LR, LP.

a Das Fest der Kreuzerhdhung, begangen am 14. September. Manche Autoren

nennen den 13. September als Geburtsdatum, vgl. J. DenercnE, Répertoire,
S. 261. Vermutlich wurde Stumpr am Abend des 13. geboren.
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aus diesem Quell unschuldiger Verehrung zugeflossen. Er erwihnt, dafl
der Mutter bei seiner rechten Unterweisung weitere Helfer zur Seite
gestanden hitten, und zwar einmal ein Geistlicher von untadeligem
Lebenswandel, den sie in ihrem Hause verkostigte und als Lehrer in den
Sitten fiir ihren Sohn angestellt hatte, zum anderen Ménner von nicht
weniger religiosem Beispiel und humanistischer Bildung, die ihm im
Gymnasium der Gesellschaft Jesu geschenkt wurden. Er berichtet auch,
im Alter von neun Jahren durch die Errettung durch die Muttergottes
von einer bejammernswerten Wassersucht plétzlich geheilt worden zu
sein. Unter ihrem Schutze sei ihm im Alter von zwdlf Jahren zum ersten-
mal der Gedanke einer Berufung in die Gesellschaft Jesu eingegeben
worden. Den habe die grofle Mutter durch eine Reihe von Jahren stindig
in ihm gendhrt, obwohl er, als er sich mit Philosophie beschiftigte, etwas
auf die abschiissige Bahn geriet. Und sie diirfte ihn angespornt haben,
dafl er am Ende seiner philosophischen Studien ernstlich in sich kehrte
und bat, in unsere Gesellschaft aufgenommen zu werden. Als ihm die
ersten Bitten gewihrt wurden und er [die Erlaubnis] erlangt hatte, da
stellte er, je weniger er damals dies erhoffte, um so mehr das Gnaden-
geschenk Mariens und seine géttliche Berufung sicher. Uber beides daher
erfreut, trat er am 17. Juli 73 vorigen Jahrhunderts in das Noviziat der
Gesellschaft Jesu ein.

Auf dem ersten Kampfplatz des religiosen Lebens fiihlte er unter dem
Antrieb Gottes deutliche Anregungen zu einem gréferen Eifer und das
Verlangen, nach Indien zu ziehen, was er alsdann seinen Oberen mitteilte.
Und nachdem er dann die einfachen Geliibde abgelegt hatte, bewihrte er
sich sechs Jahre lang in vielfachen Priifungen, als er die Jugend im Staub
der Schule die milderen Musenb mit der Rhetorik lehrte. Nachdem in den
folgenden vier Jahren sein Geist in den theologischen Studien ausgebildet
und er zum Priester geweiht worden war, formte er in einem weiteren
seinen Willen nach den Regeln unseres Institutes in der Schule des Her-
zens®, und zwar in beidem mit ausgezeichnetem Erfolg, wie es sich
in seinem weiteren Leben deutlich zeigen sollte. Hernach widmete er sich
fiir zwei Jahre dem Unterricht der mathematischen Wissenschaften, wofiir
er von Natur aus besonders begabt war und erfiillte [so gut] die iiblichen
Probezeiten, dafl er denen, welche die vier Geliibde ablegten, zugezéhlt
und so aufs engste mit der Gesellschaft verbunden wurde. Dies geschah
im 89. Jahre desselben Jahrhunderts am Feste der Muttergottes, die im
Tempel mit Licht iiberstrahlt wurded. Zugleich wurde dem Pater, nachdem

b Gemeint ist der Grammatikkurs, die erste Ausbildungsstufe des jungen Jesuiten
nach dem Noviziat, in der er sich mit alten Sprachen beschaftigte. Der Ausdruck
selbst kommt schon bei Cicero vor; Crc. epist. 1,9,28.

¢ Gemeint ist das Tertiat, das letzte Probejahr des Jesuiten. Es folgt auf das
Theologiestudium und ist u. a. aszetischen Ubungen gewidmet, welche auf die
Profess vorbereiten.

d Marid Lichtmef}, der 2. Februar.
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er die Geliibde abgelegt hatte, von unserem hochwiirdigsten P. General
die Erlaubnis gewihrt, dafl er in den orientalischen Weinberg® des Herrn
als Helfer gesandt wiirde, wie er es lange gewiinscht hatte.

Eilends begab er sich auf den beschwerlichen und weiten Weg sowohl
munterer Stimmung als auch keineswegs siumigen Schrittes. Aber, indem
er mehrfach die Widerwirtigkeiten einer launischen Seefahrt erduldete,
bestand er gleicherweise die ersten Proben einer edleren Gelassenheit,
wie sich sein Eifer aufgrund der Verzogerungen um so starker entziindete.
Nach verschiedenen Zwischenstationen kam er endlich im Jahre 1694,
nachdem er sehr viele Schwierigkeiten und nicht gewdhnliche Gefahren
uberwunden hatte, durch Gottes wunderbare Vorsehung in der chine-
sischen Mission an, damit er fir iiber zwanzig Jahre dieser, die in grofite
Schwierigkeiten geraten sollte, gleichsam eine starke Saule sein sollte.
Und fiir diese Aufgabe hatte Gott ihn mit herrlichen Geistesgaben und
noch hervorragenderen Talenten geschmiickt, von denen zuerst — nicht
der Wiirde, sondern dem Erzdhlen nach — eine auflerordentliche Erfah-
rung dieses Mannes auf dem Gebiete der Mathematik und Mechanik
genannt werden mufl. Diese zu beweisen, bot sich bald, nachdem er in der
Provinzhauptstadt Kanton angekommen war, vor den hochsten leitenden
Beamten ihrer Provinz eine glinzende Gelegenheit.

Der hochwiirdige Pater Filippo Grimaldi! seligen Andenkens, der zu
der Zeit aus Europa nach China zuriickkehrte, hatte [ndmlich] durch die
Freigebigkeit verschiedener furstlicher Personen nicht wenige kunstvolle
und dazu interessante mathematische Instrumente und Maschinen ver-
schiedener Art und Verwendung mitgebracht, die dem tartaro-chinesischen
Kaisers zum Geschenk gemacht werden sollten. Diese erlitten, wie es zu
geschehen pflegt, auf dem langen Wege allerhand Schaden und starrten
hafilich von Schimmel und Rost zugleich. Pater Kilian machte sich daran,
sie zu reparieren und auszubessern, wie ihm aufgetragen war, und zerlegte
die einzelnen Maschinen in ihre Teile, reinigte sie, stellte sie wieder her,
setzte siec wieder am richtigen Platz ein, machte sie wieder gingig, und
zwar so geschickt und so prézise, als ob er sie selbst als ihr erster Erbauer
hervorgebracht hitte. Voll Bewunderung iiber die Fahigkeiten dieses
Mannes trugen die Beamten keinerlei Bedenken, dem Kaiser tber ihn
Meldung zu machen. Dieser befahl, dafl unverziiglich ein Hofbeamter
ausgeschickt wiirde, der den ihm so hochgepriesenen Meister nach Peking
bringen und vor ihn fithren solle. Der grofle Monarch sah mit Freuden,
dafl er nicht getduscht worden war; ja, er fand den Pater gegeniiber der

¢ Die Missionsgebiete Indien, China, Japan.

f Zu seiner Biographie siche L. Prister, Notices, Bd. 1, S. 872—876 und
J. DenrreyE, Répertoire, S. 120, Nr. 891. Fiuipro Grimarpr (1638—1712) kam
1669 nach China, unternahm aber noch einmal eine Europareise, von der er im
August 1694 nach Peking zuriickkehrte. Stumpr war im Juli desselben Jahres in
Macao angekommen und erreichte Peking 1695.

¢ Der Kaiser K'anc-nst der Mandschu-Dynastie, vgl. S. 271, Anm. 8
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ersten Empfehlung noch bedeutender und auch weiterhin lernte er ihn
durch personliche Priifung sowie durch lange Verwendung in mehreren
von ihm geschitzten Disziplinen als einen hochintelligenten und erfah-
renen Mann kennen.

Pater Kilian besaR namlich einen lebhaften und durchdringenden Geist,
er war schnell in Planung und Durchfiihrung und hatte eine ungeheure
Kenntnis auf physikalischem und medizinischem Gebiet. Was er einmal
gesehen und gelesen hatte, war dem Gedéchtnis gegenwirtig und frucht-
bar; nicht nur in ausgefallenen Kiinsten, die das Herz der héchsten Fursten
erfreuen, sondern auch in Dingen, die dem ganzen Gemeinwesen niitzlich
sind, war er von einzigartiger Erfahrung, geschickter Praxis, bestandigem
und unermiidlichem Eifer. Zu lange wiirde es dauern, die 600 verschieden-
artigen Gerite und Maschinen, grofie und kleine, aufzuzihlen, welche zur
Beobachtung der Sterne oder zur Vermessung der Erde oder zu anderen
friedlichen oder kriegerischen Zwecken bestimmt, durch seinen Fleif} nicht
nur genau und fein, sondern auch schon und kunstvoll ausgearbeitet wur-
den. Lange wire aufzuzihlen, wieviel unter seiner Anleitung die Werk-
meister und Ingenieure dieses Hofes an Geschicklichkeit und Vollendung
in Technik und jedweder Kunstfertigkeit erreicht haben, es sei, daf sie
sie einfallsreich angingen, sei es, daf sie sie geschickt ausfithrten. Hierher
gehdrt in erster Linie seine griindliche Kenntnis der Metalle und die
Methode, diese zu den verschiedenen Zwecken geeignet zu mischen, zu
gieBen und zu scheiden, und vor allem die Kunst, Glas herzustellen, die
in diesen Gegenden hochgeschitzt ist. Dabei lernten [die Schiiler] von
ihrem Lehrer nicht nur genau die Technik, [Glas] zu jeder Form zu ge-
stalten, in anmutigen Farben einzufédrben, auf der Drehscheibe in ver-
schiedener Art zu gravieren und zu polieren, sondern auch dariiber hinaus
lernten sie die ganze Werkstatt mit den notwendigen Ufen, die durch
seine Anstrengung und unter seiner Leitung errichtet worden waren,
kennen und bewunderten sie.

Wie sehr der iiberaus weise K’ang-hsi die Studien und die fiir das
Reich niitzlichen Arbeiten dieses Mannes schitzte, geht einmal daraus
hervor, dafl er immer neue [Gegenstinde] von ihm angefertigt haben
wollte und kaum zulieR, dafl ein Werk dieser Art von den Seinen be-
gonnen wiirde, bevor Kilians Rat und Methode erkundet war. Sodann,
als er [der Kaiser] ihn fiir wiirdig befunden hatte, nach dem Ausscheiden
von Pater Grimaldi dessen Nachfolger im Chinesischen Amt fiir Astro-
nomie und Kalenderwesen zu werden, lieB er das im ganzen Reiche
bekannt machen. Wieviel Schutz aber gerade daraus fir die gemeinsame
christliche Sache erwuchs, steht hinlinglich fest und ist bei allen bekannt,
die als geistliche Arbeiter den chinesischen Acker des Herrn bebauen,
besonders seitdem verhingnisvolle Kontroversen iiber die Riten des
Reiches die ganze Mission in eine duferste Krise gebracht haben. Ohne
Zweifel haben in diesen unheilvollen Jahren die trefflichen Verdienste
des Pater Kilian dazu beigetragen, dal der heidnische Fiirst nicht nur
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einmal seinen Zorn unterdriickte, sich zur Milde entschied und die
Prediger des Evangeliums nachsichtig in Ruhe lieff; denn durch den
unbesonnenen Fifer einiger gereizt, war er zu wiederholten Malen von
den hochsten Stellen des Reiches aufgefordert worden, sie aus ganz
China auszuweisen, und er selbst hatte sich bereits des ofteren dazu
entschlossen.

[wird fortgesetzt]
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VON MISSION ZU KIRCHE IN PAPUA-NEUGUINEA
Reflektionen iiber Geschichte und Erneuerung der Kirche

von Hermann Janssen MSC

Vor wenigen Monaten brachte eine Nationale Versammlung die Er-
neuerungsbewegung (Self Study) der katholischen Kirche in Papua-
Neuguinea zu einem neuen Hohepunkt!, Die Praambel zu den Berichten
dieser Versammlung soll hier als Einfithrung zu unseren Reflektionen
iber die Entwicklungen von ,Mission’ zu Kirche‘ in Papua-Neuguinea
dienen.

- Wir wissen ja: Bis zur Stunde liegt die gesamte Schopfung in Seufzen
und Wehen, und nicht nur sie, auch wir, die doch als erste bereits den
Geist als Gabe besitzen, seufzen im Innern und miissen warten auf den
Besitz der Kindschaft, die Erlosung unseres Leibes‘ (Rm 8,22—23).

Wiéhrend der Zeit der Erneuerung der katholischen Kirche in Papua-
Neuguinea haben wir Schmerz und Erfiillung erfahren, als wir unsere
Sorgen teilten. Wie die Gemeinden, die an dieser Erneuerung teilnahmen,
so haben auch wir, die Teilnehmer der Nationalen Versammlung der
katholischen Kirche, tiefen Stolz iiber die Wiirde unserer eigenen Kultur
empfunden.

Wir alle sind uns bewuflt, dafl wir Pilger auf einem Weg sind, der
nicht klar gekennzeichnet ist. Wir miissen unseren eigenen Weg suchen.
Aber wir spiiren, dal wir zusammen als Briider und Schwestern pilgern
und dafi der Geist Gottes uns fiihrt,

Wir, die Vertreter und Mitglieder der Kirche, haben die Sorgen und
Hoffnungen der Gemeinden geteilt. Wir sind zusammen durch Mifi-
verstandnisse, Entmutigung und Fehlschlige gegangen. Aber wir haben
auch mehr Verstindnis gefunden, neue Einblicke gewonnen und sind
einander niher gekommen als Briider und Schwestern in Christus.

Wir wollen Kirche sein, eine gldubige Gemeinschaft in Christus. Wir
wollen unser Land Papua-Neuguinea aufbauen, geleitet von Minnern
und Frauen, die von Gott gefiihrt werden. Wir wollen unsere Kirche auf
die wiirdigen Werte unserer eigenen Kultur bauen.

Wir sind nicht zusammengéekommen, um unsere Kirche zu kritisieren
oder Macht fiir uns selbst zu suchen, sondern um gangbare Wege zur
Bereicherung unserer Kirche zu finden. Wir glauben, daR die Katholiken
von Papua-Neuguinea eingeladen worden sind, unsere Kirche zu ver-
andern, wo Verdnderungen notwendig sind, und sie zu einem wirksamen
Zeichen der Familie Gottes zu machen.

Wir teilen mit unseren Bischéfen, die sich in Rom zum Zweiten Vati-
kanischen Konzil versammelten, den Glauben: ,Es besteht in der Kirche

! Die katholische Kirche leitete 1972—1975 eine kirchliche Erneuerung ein, die
in der Form einer Selbstanalyse (Self Study) durchgefithrt wurde, Im letzten
Teil dieses Artikels werden nihere Einzelheiten dariiber berichtet,
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eine Verschiedenheit des Dienstes, aber eine Einheit der Sendung. Den
Aposteln und ihren Nachfolgern wurde von Christus das Amt iibertragen,
in seinem Namen und in seiner Vollmacht zu lehren, zu heiligen und zu
leiten. Die Laien hingegen, die auch am priesterlichen, prophetischen und
koniglichen Amt Christi teilhaben, verwirklichen in Kirche und Welt
ihren eigenen Anteil an der Sendung des ganzen Volkes Gottes®.

Fir uns in Papua-Neuguinea bedeutet dies, an der Sendung teilzu-
haben, unser Land als eine christliche Gesellschaft aufzubauen. Wir sind
uns bewuflt, dal wir erst begonnen haben, den richtigen Weg fiir unsere
Kirche zu suchen. Unsere Kirche beginnt zu erkennen, daf sie eine ein-
heimische Kirche werden mufi.

Wir sprechen unseren auslindischen Missionaren, die gekommen sind
und noch kommen werden, um uns bei dieser Arbeit zu helfen, unseren
tiefen Dank aus. Wir sehen jetzt, dall wir als Volk Gottes aufstehen
miissen, um Papua-Neuguinea zu fithren und unseren auslindischen
Missionaren zu helfen, so dafl wir zusammen den Plan Christi fiir unser
Land erkennen und seine Rolle in der Welt?.“

Diese Praambel zeigt nicht nur den Geist der ersten Nationalen Ver-
sammlung der katholischen Kirche in Papua-Neuguinea, sie driickt auch
die Erwartungen der jungen melanesischen Kirche aus. Kritische junge
Christen wollen ihre Kirche auf die Botschaft und den Geist Christi
bauen und auf die wiirdigen Werte der eigenen Kultur. Sie geben der
Kirche die Aufgabe, Papua-Neuguinea aufzubauen, und sie sind davon
tiberzeugt, dafl ihr Volk eine providentielle Rolle in der Welt zu spielen
hat.

In den folgenden Abschnitten dieses Artikels werde ich zunachst eine
kurze Ubersicht geben iiber die Geschichte der missionarischen Tatigkeit
in Papua-Neuguinea. Sodann werde ich versuchen, den Einflufl des
Christentums und der westlichen Welt auf die melanesischen Werte,
Denkrichtungen und Erwartungen ethnologisch auszuwerten. Schliefilich
will ich die bedeutendsten Bewegungen der augenblicklichen Erneuerung
der katholischen Kirche in Papua-Neuguinea aufzeigen.

I — Auslindische Missionare und einheimische Katecheten

Die katholische Kirche in Papua-Neuguinea ist eine sehr junge Kirche.
Die ersten Missionare, die das Wort Gottes auf den melanesischen Inseln
predigten, waren franzosische Maristen. 1847 kamen sie von den Salomon-
Inseln (Solomon Islands) zur Insel Woodlark (Milne Bay District). Nach
acht Monaten entschied Bischof Corroms (1816—1848), dafl die Mission
nach Rooke Island (Morobe District) verlegt werde. Aber die Reaktion

* Dekret iiber das Apostolat der Laien, 2b: RauNer/VorGriMLER, Kleines Kon-
zilskompendium (Freiburg 1966) 391.

® Diese Praambel wurde im Mai 1975 von ciner kleinen Gruppe von Teilneh-
mern der National Assembly of the Catholic Church in Goroka verfafit. Thr
englischer Titel lautet: The Church on the Road in Papua New Guinea.
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der Insulaner war duflerst ungiinstig. Viele Missionare starben schon nach
wenigen Monaten an Malaria, und so wurde die Mission 1851 von den
Maristen aufgegeben.

Eine Gruppe von Priestern und Briiddern der Maildnder Gesellschaft
fiir die Auswértigen Missionen versuchte die Mission im folgenden Jahr
wieder aufzunehmen; aber auch sie mufiten aufgeben, und im Jahr 1855
segelten sie nach Hongkong.

Zwei Schiffskapldne der verhdngnisvollen Expedition des franzésischen
Hochstaplers Marquis de Rays nahmen um 1880 kurze Kontakte mit der
Bevilkerung von Neuirland und Neubritannien auf. Die erste Gruppe
von katholischen Missionaren, die sich auf Neubritannien ansiedelte,
landete am 29. September 1882 auf der Insel Matupit. Es waren fran-
zosische Herz-Jesu-Missionare unter Leitung von P. ANDrEAs NAVARRE
(1836—1912). Drei Jahre spéter begann die gleiche Missionsgesellschaft
auf Yule Island in Papua.

Steyler Missionare waren die Pioniere der katholischen Mission an der
Nordkiiste und im Hochland von Neuguinea. 1896 errichtete P. EBERHARD
Limerock (1859—1931) die erste Missionszentrale auf der winzigen Insel
Tumleo bei Aitape. 1904 wurde diese Station nach Alexishafen verlegt. —
P. Franz KirscuBaum (1882—1939) eroffnete 1918 die Mission am Sepik
River. Auf seinen ausgedehnten Reisen entlang dem Fluf erreichte er
sogar das Hochland von Neuguinea. Jedoch dauerte es noch bis 1933,
als P.Avrrons ScuArer (1904—1958) die ersten Hochlandstationen in
Bundi und Mingende (Chimbu District) errichtete. 1934 erreichte Pater
Wirriam A. Ross Mount Hagen.

Der Zweite Weltkrieg unterbrach die Ausbreitung der Missionen. Hun-
derte von Missionaren und fast alle Anlagen der Missionen fielen dem
Krieg zum Opfer. Die ersten Nachkriegsjahre waren dem Wiederaufbau
gewidmet. 1946 ubernahmen Franziskaner aus Australien und Italien die
nachmalige Ditzese Aitape. Amerikanische Kapuziner drangen seit 1952
in das Hochland von Mendi vor. Schlieflich kamen 1963 australische
Passionisten nach Vanimo, und die Mariannhiller Missionare tibernahmen
das Gebiet um Lae.

Es sollte nicht iibersehen werden, dafl eine grofie Anzahl von Schwe-
sternkongregationen und Ordensbhridern unter schwierigen Umstinden
das Schul- und Gesundheitswesen aufbauten. In den letzten Jahren halfen
Laien bei der Entwicklung des Landes und der Kirche.

Zu unserm Bedauern ist die Geschichte derjenigen noch nicht geschrie-
ben, die das Wort Gottes in die entferntesten Dorfer und Hutten ge-
tragen. haben. Einheimische Katechisten und Lehrer sind
die eigentlichen Dorfseelsorger in allen Teilen von Papua-Neuguinea.
Mit ihnen begann die melanesische Kirche®.

1 Es gibt noch keine detaillierte Kirchengeschichte von Papua-Neuginea, wohl
aber einige Einzeluntersuchungen oder populdre Ubersichten: R. Jaserrs, Die
missionarische Erschliefflung Ozeaniens. Ein quellengeschichtlicher und missions-
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Zusammenfassend und unter Beriicksichtigung der anderen christlichen
Kirchen kénnen wir festhalten, dafl sich bis zu Beginn des Zweiten Welt-
krieges der Grofiteil der melanesischen Bevilkerung auf den Inseln und
an den Kisten fir die katholische, lutherische, methodistische oder angli-
kanische Kirche entschieden hatte oder sich der von der London Missio-
nary Society gegriindeten Papua Ekalesia angeschlossen hatte. Im Hoch-
land von Neuguinea begann die Missionstitigkeit zwar schon kurz vor
dem Zweiten Weltkrieg, aber erst seit 1950 warben in verstirktem MaRe
eine verwirrende Zahl von Kirchen und Sekten um Anhinger unter der
nichtaustronesischen Bevolkerung.

Heute geben iiber 90 %o der Gesamtbevélkerung von 2,5 Millionen an,
einer christlichen Konfession anzugehéren. Uber 700000 oder 31 % der
Christen sind katholisch, 27 %o Lutheraner, 15 % bekennen sich zur United
Church (Methodisten und Papua Ekalesia), 5% sind anglikanisch, 3%
Adventisten, und der Rest hat sich einer der vielen Sekten angeschlossen.

Die Leitung der katholischen Kirche ist noch iiberwiegend in der Hand
auslandischer Missionare. Von 18 Bischofen der Bischofskonferenz von
Papua-Neuguinea und den Salomon-Inseln sind nur drei Melanesier. Es
gibt etwa 500 auslindische Priester gegeniiber 80 aus dem Lande. Uber
1100 Schwestern aus 42 Kongregationen wirken in Papua-Neuguinea,
davon sind etwa 350 aus dem Lande. Die Zahl der einheimischen Briider
liegt bei 100.

Wir wiirden der Situation der kirchlichen Leitung nicht gerecht werden,
wenn wir die Katechisten nicht erwihnten, deren Zahl 2000 iibersteigt.
Ein Vergleich mit der geringen Zahl der einheimischen Priester 1af}t
ahnen, daff die kiinftige Seelsorgsarbeit in Papua-Neuguinea haupt-
sachlich von Laienseelsorgern getragen werden muf.

Ein australischer Theologe, Berater der Bischofskonferenz, gibt fol-
gende Analyse der missionarischen Arbeit in Papua-Neuguinea: ,Aufien-
stehende Beobachter bemerken zunichst, daf} die katholische Kirche ein
auflergewohnliches Mafl an Erziehungsarbeit, Krankendienst und Ent-
wicklungshilfe geleistet hat. Diese Arbeit ist mefibar und sie hat direkten
Einfluf auf die Gesellschaft. Aber das primare Anliegen der Kirche ist
die Evangelisierung des Volkes. Evangelisierung fithrt zur Bekehrung,
die gewohnlich offenbar wird durch die Annahme der christlichen Ethik.
Die Wirkung der Evangelisierung ist nicht direkt mefibar®.“
geographischer Versuch zur kirchlichen Gebietsaufteilung in Ozeanien bis 1855
(Missionswissenschaftliche Abhandlungen und Texte, 30) (Miinster 1972) —
J. Grazix, Kirche in Ozeanien, ein Uberblick: Priester und Mission (Aachen
1960) 145—174. — B.N. Carran, The Hard Won Land. The Church in Papua
New Guinea (A.C.T.S. Publications) (Melbourne 1974) — C. Laurer, Histo-
rische Phasen der Katechetenausbildung im Vikariat Rabaul (Sidsee): J. SpEcker/
W. BunLmany (Hrg.), Das Laienapostolat in den Missionen (NZM Supplementa
X) (Schéneck-Beckenried 1961) 223—240.

5 P. Mureny, In the Light of History. From Mission in New Guinea to Church
of New Guinea: Catalyst 1 (Goroka 1971) no 2, 4/5.

4 ZMR, Heft 4/75 289



Verbunden mit der Arbeit der Mission sind hochorganisierte zentrale
Missionsstationen, Verkehrs- und Transportsysteme, Plantagen, Sige-
mithlen, Druckereien und Ausbildungsstitten. Zudem haben viele Missio-
nare wertvolle Arbeiten tber die linguistische und vélkerkundliche
Situation geschrieben.

»Die Grundlagen fir die Ortskirche in Papua-Neuguinea wurden ge-
legt durch die Arbeit, den heroischen Einsatz und die totale Hingabe von
mehr als vier Generationen von Missionaren. Auf diesen Grundlagen muf}
jetzt nach Plan gebaut werden, sonst werden die Strukturen in diesem
Land nicht standhalten... Die Ortskirche mufl mit klarem Blick das Soll
und Haben beurteilen: die Bediirfnisse des einheimischen Klerus, den
Prozefl der Lokalisierung, die Teilnahme der Laien, die ékumenische
Zusammenarbeit, die Schulen, die Methoden der Evangelisierung und die
inneren Strukturen® “

Il — Melanesische Gemeinschaften und christliche Gemeinden

Obwohl wir uns bewufllt sind, dal} die eigentlichen Wirkungen der
Evangelisierung nicht mefibar sind, konnen wir doch einige Wandlungen
oder Veranderungen feststellen, die in den letzten hundert Jahren in den
Gemeinschaften von Papua-Neuguinea stattgefunden haben.

In den fritheren melanesischen Klangemeinschaften scheinen zwei Fak-
toren besonders ausschlaggebend fir das Gemeinwohl gewesen zu sein:
das ,Gesetz’ (Lo) und die ,Religion’ (Lotu). ,Gesetz® und ,Religion® bilden
eine Einheit; sie sind zwei Pole der Interdependenz der Lebenden und
ihrer Kommunikation mit den Toten und Geistern.

Unter ,Gesetz verstehen wir die Pflicht zu gemeinschaftlicher Arbeit,
zum Giiteraustausch, zur Gastfreundschaft und zur gegenseitigen Unter-
stitzung gegentiber feindlichen Gruppen. ,Religion’ ist die Ausweitung
des ,Gesetzes’ auf den Bereich der Ahnen, der Schutzgeister und der ddmo-
nischen Krafte.

Durch soziale Gesetze oder Sitten sowie durch religiése Riten sollen
gute Beziehungen unter den Klanmitgliedern, zu den Toten und zu den
Klangeistern hergestellt werden. Durch politische Maflnahmen und mit
Mitteln der schwarzen Magie soll die Macht der Feinde und der ibel-
wirkenden Geister abgewehrt werden. ,Gesetz’ und ,Religion® waren also
die Mittel oder der ,Weg* (Rot) zu politischer Stabilitit, sozialer Wohl-
fahrt, wirtschaftlichem Erfolg und personlichem Gliick.

Wir konnen feststellen, dafl diese beiden Faktoren auch in der Aus-
einandersetzung mit der westlichen Welt und mit dem Christentum mafi-
gebend sind. Manche Neuchristen waren pragmatisch motiviert, als sie
sich fiir das Christentum entschieden und fiir die Lebensweise des weiflen
Mannes, Es ging darum, Zugang zu seiner Macht und zu seinen Giitern
zu erreichen. Damit soll nicht ausgeschlossen werden, dall es in indi-

8 Ihid., 26s.
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viduellen Fillen auch zu persénlichen Bekehrungen gekommen ist, d. h.
zur Anerkennung der Liebe Gottes und zu einer aus Liebe motivierten
Lebensweise.

Nach vielen Jahren missionarischer Arbeit — hiufig in der zweiten
Generation — begann der urspriingliche Enthusiasmus der Neuchristen
nachzulassen. Viele waren enttiuscht, und manche vermuteten, dafl der
Missionar nicht bereit war, ihnen die eigentlichen Geheimnisse seiner
Religion und Lebensweise mitzuteilen. Deshalb kehrten sie teilweise
zur friheren Ahnenreligion zuriick, oder sie versuchten, Berichte des
Alten Testamentes sowie christliche Riten und europiische Sitten in der
Terminologie von ,Gesetz® und ‘Religion’ neu zu interpretieren. Fast
iiberall kam es zu synkretischen Religionsformen, und in vielen Teilen
von Papua-Neuguinea, vor allem an der Kiiste und auf den Inseln, ver-
wirrten Giiterkultbewegungen (cargo cult) die christlichen Gemeinden.

Diese synkretischen Formen der Religion sollten nicht als Fehlformen
abgestempelt werden. Ich glaube vielmehr, dafl sich darin die Ansatze
einheimischer Theologie und Liturgie zeigen, die in spéteren christlichen
Gemeinden geldutert werden koénnen und dann eine genuine Basis fir
melanesische Ortskirchen bilden.

In den Stadten, vor allem unter der jungen Elite, die in den moder-
nen Wirtschaftsprozef oder in die Politik eingetreten ist, machte sich bald
die Schwierigkeit bemerkbar, die traditionellen Konzepte von ,Gesetz'
und ,Religion’ mit dem Neuen zu vereinen. Das importierte Konzept der
Trennung von Staat und Kirche blieb nicht ohne Wirkungen. Viele ver-
treten heute die Meinung: Die Regierung kiimmert sich um unseren Leib,
und die Mission sorgt sich um unsere Seele. Damit lduft die Kirche Gefahr,
ihren eigentlichen Einflufl im 6ffentlichen Leben zu verlieren und auf den
Bereich der ethischen Seelsorge eingeschrinkt zu werden.

Es scheint jedoch, daRl einige junge, verantwortliche und christliche
Fihrer in Politik und Wirtschaft diese Gefahr deutlich spiren. Sie wol-
len die urspriingliche Einheit von ,Gesetz’ und ,Religion® wiederher-
stellen. Gegeniiber der Regierung als auch gegeniiber der Mission stellen
sie emphatisch heraus: Wir sind Kirche und wir sind Staat. Damit ver-
liert zwar die Mission ihre anfingliche Machtposition, aber die Gemein-
den beginnen Kirche zu werden, d. h. kleine Gemeinschaften von iiber-
zeugten Christen, die christliche Spiritualitit und melanesische Wertvor-
stellungen in den Dienst des Volkes stellen wollen”.

Manche dieser Gedanken wurden sehr deutlich in dem Prozefl der
kirchlichen Erneuerung wihrend der letzten drei Jahre.

7 Weitere Einzelheiten iiber den Kulturwandel in Papua-Neuguinea finden sich
in folgenden Publikationen: H. Janssen, Das politische Engagement der christ-
lichen Gemeinden in Papua-Neuguinea: Concilium 9 (1973) 298—302. — Ders.,
Der Wandel der Gemeinden und des missionarischen Dienstes in Melanesien:
Ordenskorrespondenz 15 (Koln 1974) 369—394.
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111 — Kirchliche Erneuerung in Papua-Neuguinea

Die Idee und die Erfahrungen des Study Year (1969) der katholischen
Kirche in Tanzania stellten das Modell fiir das Self Study der katholi-
schen Kirche in Papua-Neuguinea®. Das Konzept und der Plan fiir diese
kirchliche Erneuerung wurden im April 1972 einstimmig von der katho-
lischen Bischofskonferenz in Papua-Neuguinea und den Salomon-Inseln
angenommen. Die Bischofe beauftragten das Melanesian Institute for
Pastoral and Socio-economic Service mit der Durchfithrung des Projektes.

Der Planer des Studienjahres in Tanzania kam 1972 fiir einige Monate
nach Papua-Neuguinea, und nach seinem Besuch schrieb er: ,Unter den
Hunderten, die ich wahrend meines Besuches in elf Didzesen des Landes
befragen konnte, fithlten fast alle Bischife, Priester, Ordensleute und
Laien, dafl ein Wandel in den kirchlichen Aktivititen und im Image
der Kirche notwendig sei®.”

Auf der Grundlage der identifizierten Probleme wurden 83 Arbeits-
vorlagen von Missionaren, Laien und Spezialisten geschrieben. Uber
finfzig Vertreter der Bischofe, Missionare und Laien von allen Didzesen
kamen Ende 1972 in Alexishafen (Madang) zu einer zweiwéchigen
Arbeitstagung zusammen. In Gruppen erarbeiteten die Delegierten zwei
kleine Diskussionshefte in Englisch (Church) und Pidgin (Sios), die An-
leitungen zum Dialog in den Diézesen, Pfarreien und Dérfern enthielten.

Als Ziel und Methode der kirchlichen Erneuerungsbewegung wurden
herausgestellt:

1. Dialog in den christlichen Gemeinden

2. Selbsterfahrung der Ortskirche

3. Erarbeitung von realistischen Zielen und Priorititen fiir die
katholische Kirche in Papua-Neuguinea.

Von Februar bis Juni 1973 fithrten Mitglieder des Melanesian Institute
die erarbeiteten Diskussionsvorlagen und die Methoden der kirchlichen
Erneuerungsbewegung in den Didzesen ein. Die Mehrzahl der Priester
und Laienfithrer, die an den ditzesanen Einfiihrungsseminaren teilnah-
men, griffen nach anfinglichem Zégern das Konzept der Erneuerung mit
grofler Begeisterung auf.

In vielen Pfarreien wurde sehr viel Miihe aufgewandt, um méglichst
viele Katecheten und Mitglieder des Gemeindevorstandes mit den Dis-
kussionsheften und Methoden des Dialoges vertraut zu machen. Von Mitte
des Jahres 1973 bis Ende 1974 trafen sich hunderte von kleinen Dis-
kussionsgruppen in Dérfern und Hiitten, unter schattigen Béumen, in
Schulen, Hallen und Kirchen sowie in den Quartieren von Studenten,
Polizisten und Soldaten.

8 F. Murray, Renewal through Dialogue, Self Study of the Church in Tanzania:
Catalyst 2 (Goroka 1972) no. 1, p. 40—49.

? F. Murray, Self Study of the Catholic Church in Papua New Guinea: Cata-
lyst 2 (Goroka 1972) no 2, p. 84.
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Zwei Schwierigkeiten wurden wihrend dieser Zeit des Dialogs be-
sonders spiirbar:

1. Melanesische Gemeinschaften sind es nicht gewohnt, methodisch
strukturierte Diskussionen durchzufithren. Der gebrduchliche Stil ist das
Dorfpalawer. Nur wenige haben Erfahrung mit politischen Gemeinde-
ratssitzungen und Schulversammlungen. Bislang haben nur wenige Katho-
liken Gelegenheit gehabt, ihre Probleme und Ansichten in kirchlichen
Ausschiissen zu duffern, Daher war der Diskussionsstil der Erneuerungs-
bewegung mit Vorlagen und schriftlichen Diskussionsberichten, die an
eine diozesane Organisationsstelle geschickt werden mufiten, anfinglich
recht beschwerlich.

2. Eine weitere Schwierigkeit stellte der Mangel an selbstbewufiten
einheimischen kirchlichen Leitern dar. Viele Katecheten und Kirchen-
vorstdnde fihlten sich anfanglich zu sehr abhangig von der Initiative der
auslandischen Missionare. Daher konnte die kirchliche Erneuerungsbewe-
gung in jenen Pfarreien nicht gelingen, in denen der Missionar nicht voll
und ganz von ihrer Notwendigkeit und von ihrem Wert iiberzeugt war.
In einer Diozese wurde die Bewegung sogar von der Kirchenleitung unter-
sagt, noch bevor Diskussionen in den Gemeinden einsetzen konnten.

Trotz dieser Schwierigkeiten setzte sich der Geist der Erneuerung durch
und 16ste eine Bewegung aus, wie sie vorher in der Kirche von Papua-
Neuguinea wohl kaum erfahren wurde. Etwa ein Drittel der katholischen
Bevélkerung nahm in unterschiedlichem Mafl an den Diskussionen teil.
Uber 200 000 Katholiken wurden von dem wachsenden Selbstverstindnis
der Kirche inspiriert und begannen zu erkennen: Wir sind Kirche.

Von Februar bis April 1975 erarbeiteten Vertreter der einzelnen Pfar-
reien und Diskussionsgruppen in didzesanen Seminaren Berichte iiber die
Schwerpunkte der Erneuerungsbewegung in ihrer Didzese aus. Diese
Berichte wurden dann zu einem Bericht der Gesamtkirche in Papua-
Neuguinea zusammengefafit. Es war schlieflich die Aufgabe der ersten
Nationalen Versammlung (National Assembly) der katholischen Kirche in
Papua-Neuguinea, diese Diskussionsberichte zu sondieren und nationale
Schwerpunkte oder Priorititen fiir die kiinftige kirchliche Arbeit heraus-
zustellen.

Diese Nationale Versammlung fand vom 20. bis 23. Mai 1975 in
Goroka, im Hochland von Neuguinea, statt. Unter den 78 Delegierten
waren sieben Bischofe, 21 Priester, zehn Ordensleute und vierzig Laien-
vertreter, d. h. Katecheten, Lehrer, Studenten und junge Politiker. Zwei
Drittel der Delegierten kamen von Papua-Neuguinea. Die katholische
Kirche in Australien schickte drei Beobachter, und weitere drei Beobachter
kamen von der lutherischen und anglikanischen Kirche in Papua-
Neuguinea.

Wihrend der Nationalen Versammlung wurden finf Schwerpunkte
durch geheime Wahl und nach vielen Diskussionen festgestellt:

1. Kirchliches Selbstbewufitsein (72 Stimmen)
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2. Ehe und Familie (49)

8. Rolle und Ausbildung der Katecheten (38)
4. Rolle der Laien und Gemeindeleiter (30)
5. Rolle und Ausbildung der Priester (26).

Diese Schwerpunkte werden fiir die kunftzge kirchliche Arbeit in Papua-
Neuguinea von besonderer Bedeutung sein. Sie deuten an, dafl die heuti-
gen Gemeinden vor allem die Notwendigkeit kirchlicher Selbsterfahrung,
christlicher Basisgemeinschaften und einheimischer kirchlicher Leitung er-
kennen.

Besondere Aufmerksamkeit erregte der Vorschlag einer kleinen Gruppe
von jungen Politikern und Studenten, ein National Catholic Council
(Nationaler Katholikenrat) mit zwei Drittel Laienvertretung zu griinden.
Dieser Vorschlag wurde spontan von dem langjdhrigen Bischof der
Didzese Wewak unterstiitzt und mit grofler Mehrheit von den Delegier-
ten angenommen. Eine kleine gewdhlte Kommission will jetzt die Einzel-
heiten des Rates ausarbeiten. Vornehmlich soll der Nationale Katholiken-
rat die Stimme der Kirche gegeniiber der Regicrung sein und der Bischofs-
konferenz als wichtiges Instrument der Meinungsbildung und Beratung
dienen.

Wir diirfen abschliefend feststellen, dafl diese kirchliche Erneuerungs-
bewegung ohne Zweifel den Geist des Dialogs in allen Gruppierungen
und Schichten der Kirche ausgelost hat. Die Teilnehmer der Arbeits-
gruppen und Diskussionsgemeinschaften sowie die Delegierten der di6-
zesanen und nationalen Versammlungen sprachen mit wachsendem Selbst-
bewufitsein von der Wiirde und der Rolle der Ortskirche. Mit grofier
Begeisterung wiederholten sie immer wieder: Wir sind Kirche.

Einige Didzesen haben begonnen, Vereinigungen von Katecheten zu
formen oder Kirchenvorstinde und didzesane Rite zu bilden. In vielen
Pfarreien werden Versuche unternommen, die Kirche auf einheimischen
Wertvorstellungen aufzubauen und den christlichen Glauben in mela-
nesischen Symbolen zu bezeugen. Die Vorbereitungen fiir einen Natio-
nalen Katholikenrat geben uns schlieflich berechtigte Hoffnung, dafl ein-
heimische Christen Verantwortung und Entscheidung in der Kirche von
Papua-Neuguinea iibernehmen wollen?®.

10 Mehr Information iber die kirchliche Erneuerungsbewegung in Papua-Neu-
guinea wird demnichst erscheinen in Catalyst 5 (1975) no 2. — Eine wissenschaft-
liche Analyse ist in Vorbereitung und wird als Special Note von Pro Mundi Vita
in Briissel veroffentlicht.
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KLEINE BEITRAGE

FUR EINE WISSENSCHAFTLICHE
RELIGIONSWISSENSCHAFT*

Zum ,Ansatz der Groninger Working-Group

von Heinz Robert Schlette

Dafl die Religionswissenschaft — insbesondere wenn sie systematische Ambi-
tionen verfolgt — methodisch nicht recht zu fiberzeugen vermag, ist seit lingerem
bekannt, aber es ist offenbar nicht leicht, die iibrigen, vorwiegend ,phidnome-
nologisch® orientierten Bemithungen (vgl. van pErR Lrruw, GoLpamMEer, auch
Hemer und MenscuinG) durch bessere zu ersetzen.

In dieser Situation darf es als auflerordentlich verdienstvoll und beachtenswert
angesehen werden, dafl sich eine stattliche Arbeitsgruppe an der Universitit
Groningen (und um diese herum) der methodischen Problematik stellt und den
Versuch unternommen hat, auf dem Boden einer kritisch-rationalen und analy-
tischen Philosophie sowie empirischer sozial- und kulturanthropologischer For-
schungsrichtungen die Grundlagen fiir eine erneuerte, wissenschaftlichere
Religionswissenschaft zu erarbeiten. Es handelt sich jedoch, wie van Baaren
in seinem Vorwort hervorhebt (p. 5), nicht um eine ,Groninger Schule“, sondern
héchstens um a certain Groningen climate; des weiteren fithrt van BAAREN aus,
was alsdann durch Art und Inhalt der einzelnen Beitréige des Bandes in sympa-
thischer Weise bestatigt wird: ,We form a group of equals, rather unstructured,
more or less comparable to a band of African Pygmies; we do not conform to
the model of a hierarchically structured group with a leader and his followers;
we do not teach or preach a new scientific orthodoxy and we know no heretics*
(p. 5). Eine solche liberale Atmosphire ist der Sache, um die es hier geht, durch-
aus angemessen, doch zumindest der vorliegende Band legt eine Formel zugrunde,
wohl nicht ein Dogma, aber immerhin eine Art Orientierungsregel, die, wie
Drijvers und L. LeerTouwer in ihrem Epilog schreiben, der Kulturanthropologie
entnommen ist und lautet: ,religion is a function of culture® (p. 160).

Daf diese Formel ihrerseits wiederum vieldeutig ist und neue Schwierigkeiten
mit sich bringt, ist den Autoren des vorliegenden Bandes nicht unbekannt. Allge-
mein gesagt — und ich erlaube mir, einige allgemeine Uberlegungen voraus-
zuschicken —: Man gewinnt den Eindruck, die Problematik von ,Religion® werde
hier, aus Griinden eines betont szientistischen Wissenschaftsbegriffs, zu rasch auf
die der Kultur verschoben, welcher Begriff nicht minder komplex und kontro-
vertierbar ist als derjenige der ,Religion®, ja ich halte den Kulturbegriff fiir
erheblich unpriziser. Auflerdem spielt bei den Anstrengungen der Groninger
Gruppe offenbar eine erhebliche Rolle, dal man noch sehr stark von dem Bemii-
hen geleitet wird, Religionswissenschaft von (reformatorischer) Theologie abzu-
grenzen und insbesondere die Autoritit des international geschitzten Religions-
phénomenologen G. van pEr LEeuw zu itberwinden. Bei ihren methodologischen

* zu: Baaren, Ta. P. van/Drigvers, H. J.W. (Ed.): Religion, Culture an
Methodology. Papers of the Groningen Working-Group for the Study of Funda-
mental Problems and Methods of Science of Religion (= Religion and Reason, 8).
Mouton/The Hague (P. O. Box 482), The Netherlands, 1973; 171 p., hil. 24,—
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und wissenschaftstheoretischen Reflexionen, welche die Schwachen der bisherigen
Religionswissenschaft (speziell der sog. ,systematischen Religionswissenschaft)
scharfsinnig und weithin tiberzeugend aufdecken, bleibt m. E. vorliufig noch
ungewifl, ob wirklich am Ende mehr und Gewichtigeres herauskommen wird als
bei der Religionsphanomenologie des traditionellen (,klassischen“) Typs. So sehr
es zu begriifien ist, wenn ein im Grund doch tautologisch bleibender Religions-
begriff verabschiedet wird (Religion als Beziehung zu Géttlichem, zum Heiligen,
zu numinoser Michtigkeit), so befiirchte ich doch, dafl mit der Formel ,Religion
ist eine Funktion von Kultur® aufler einem fragwiirdigen szientistischen For-
schungsansatz zunachst nichts wesentlich Neues gewonnen ist. Wird hier nicht
Religion vollig in Kultur, d.h. in eine Form menschlichen Selbstausdrucks (vgl.
vor allem den Beitrag voN WAARDENBURG) aufgelost, und ware es demgegeniiber
nicht doch besser, wenn die Religionswissenschaft, statt sich, wie vaN BaAREN
es tut (vgl. p. 835—40), auf die letztlich nur deskriptionistischen soziokulturellen
Religionsdefinitionen von C. Geerrz und M. R. Spiro zu stiitzen, sich gegeniiber
jenen Bestimmungen von Religion weniger zuriuckhaltend zeigte, die vor dem
Hintergrund des Kritischen Rationalismus und der Kritischen Theorie Religion
in einer anthropozentrischen Reduktion doch noch, wenn auch ,mit dem Riicken
an der Wand*, als eine Weise der bleibenden menschlichen Verwiesenheit auf
Verbindliches (oder wenigstens fir verbindlich Gehaltenes) auffassen? Hier
macht sich wieder einmal bemerkbar, dafl die Festlegung der Religionswissenschaft
auf einen bestimmten philosophischen ,Ansatz“ zu Einseitigkeiten fithrt (und,
wer weif}, vielleicht doch eines Tages auch zu ,Hiretikern®!). Es darf hier auch
bemerkt werden, dafl die Dominanz der angelsachsischen philosophischen und
wissenschaftstheoretischen Literatur unverkennbar (weil beabsichtigt) ist, fran-
zosische und deutschsprachige Literatur indes in den Hintergrund gerit (wobei
ich nicht leugnen will, daf} es dafiir sachliche Griinde gibt, wenn man sich erst
einmal iiber einen bestimmten Ansatz verstandigt hat). Demgegeniiber wiirde
ich nun nicht einen anderen als den hier gewdhlten Ansatz zugrundelegen
(um nicht meiner eigenen Kritik anheimzufallen), vielmehr miifite m. E. eine
systematisch interessierte Religionswissenschaft das breite Spektrum der philo-
sophischen Ansitze zur Kenntnis nehmen und den aporetischen Charakter allen
Philosophierens anerkennen; dies konnte vor Formeln und deren notwendigen
Einseitigkeiten warnen und in diesem konkreten Falle z. B. bewirken, dafi Zu-
ginge zu gesellschafts- und kulturphilosophischen Fragen, wie sie etwa ADORNO,
HorkHEIMER, nicht zuletzt HABERMAs entworfen haben, ebenso ernstgenommen
werden wie jene religionsphilosophischen und psychologischen Zuginge zum
Thema Religion, die sich z. B. eben bei TiLriceH, RAuNER, V. FRANKL u. a. finden
lassen und die in diesem Band (vielleicht aufgrund von Mifiverstdndnissen?)
doch allzu rasch aus einem Mifivergniigen an ultimate concern verworfen werden.

Doch damit gehen wir bereits auf eine Erérterung prinzipieller Fragen zu, die
den Rahmen dieser kurzen Vorstellung des vorliegenden Bandes iiberschreitet.
Ich mochte keinen Zweifel daran lassen, daf ich den Band fiir aufiergewdhnlich
anregend und wichtig halte; er ist jedem, der sich mit Religionswissenschaft- und
-philosophie befafit, dringend zum Studium zu empfehlen. An dieser Stelle
machte ich mich darauf beschrinken, die einzelnen Beitrdge nur noch kurz zu
charakterisieren. H. G. HusseLiNG befafit sich mit den logischen und empirischen
Voraussetzungen von Theologie, Philosophie und Religionswissenschaft (p. 9—33)
und konzediert angesichts der Verschiedenheit der Logiken, dafi die klassische
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Logik auf dem Gebiet der Religion durchaus noch zu gebrauchen sei; seine Bemer-
kungen iiber das subjektive Moment in der Religionsforschung geniigen aber
nach Hasermas ,Erkenntnis und Interesse“ nicht mehr, und auch mit ,Hegel
und den Folgen® wird man so schnell nicht fertig, wie es hier fiir moglich gehalten
wird (vgl. p. 30f). Zudem endet HusseLING bei einer These, die von der alten
Dialektischen Theologie nicht weit entfernt ist (p. 81). — Van Baaren behandelt
das Thema: ,Science of Religion as a Systematic Discipline. Some Introductory
Remarks® (p. 85—56); diesem Aufsatz diirfte vorrangige Bedeutung zukommen,
weil er die Orientierung der Groninger Arbeitsgruppe sehr deutlich werden
lafit. — Drijvers bezieht in seine #hnlich wie vaAN BAAREN ansetzenden Uber-
legungen die besondere Problematik der Religionsgeschichte mit ein (p. 57—177);
Historiker und Geschichtsphilosophen wiren sicher nicht mit allem einverstanden,
insbesondere nicht mit einer gewissen Zuriickstellung des Historischen gegeniiber
dem Sozialen und Strukturellen (was sich auch in anderen Beitridgen dieses Ban-
des findet). — Uberlegungen zu ciner empirisch-kritischen religionswissenschaft-
lichen Verhaltensforschung bieten die Beitrige von L. LEErToUwER (p. 79—98)
und A. J. Ving (187—157), wihrend J. G. Qosten auf die Erforderlichkeit einer
sorgfiltigen Begriffspriifung in der ,religiésen Anthropologie® hinweist (p. 99—
108). — In seinem Beitrag ,Research on Meaning in Religion® greift J. D. J.
WaarpENBURG (Utrecht) die zahlreichen Probleme auf, die mit dem englischen
Stichwort meaning zu assoziieren sind, das wohl richtiger mit ,Bedeutung® als
mit ,5inn“ wiederzugeben ist (p. 109—136). WAARDENBURG nimmt u. a. den
Begriff signification system in bezug auf Religion in Anspruch. Wie miflver-
stdndlich seine Verwendung des Begriffs ,Ausdruck“ werden kann, mag hier
lediglich dieser Satz andeuten: ,Like art and play, religion is to be understood
as a real human expression: no need to make a myth, an ideology or a ,religion®
about it.“ (p. 136) — Der Band wird abgeschlossen durch einen sehr klaren und
gerecht abwiagenden Epilog von Drijvers und LEerTOUWER (p. 159—168).

Natiirlich gibt es Uberschneidungen, wird neben Neuem auch Altes gesagt,
lieflen sich fragwiirdige Einzelurteile herausgreifen. Auch mag man den Eindruck
gewinnen, es gehe — zugespitzt formuliert — bisweilen mehr um die wissen-
schaftstheoretischen und methodischen Konstitutionsprobleme der Religionswissen-
schaft als solcher als um die Religion(en) selbst. Schliefilich sei nochmals daran
erinnert, dafl die erwdhnte ,Formel® die Abbreviatur der wissenschaftstheo-
retischen Absicht darstellt, Religion nicht mehr als etwas Eigenstindiges und
Spezifisches zu begreifen, sondern eben als ,Funktion® von etwas Nicht-Reli-
giosem, eben der ,Kultur®. Dies ist zumindest eine These, iiber die noch weiter
nachgedacht werden mufi; sie sollte von der Groninger Gruppe wirklich nicht
dogmatisiert werden. Im {ibrigen wird man sehr wohl gegen die Versuche pole-
misieren diirfen, das ,Wesen® der Religion zu ,definieren®, aber stellt die Rede
von der ,Struktur der Religion® nicht zumindest insofern eine Vereinfachung
dar, als sie doch wieder auf etwas Statisches verweist und also die geschicht-
lichen Verdnderungen gerade des religiosen ,Aktes” und des religisen Ver-
haltens nicht ernst genug nimmt? Diesbeziigliche Andeutungen in dem Beitrag
von Drijvers sollten weiterverfolgt werden. Im Unterschied zu vAN BaAAREN
bin ich durchaus der Meinung, dafl es eine sinnvolle Unterscheidung zwischen
»geschichtlich® und ,historisch® geben kann (vgl. p. 44).

Doch meine kritischen Bemerkungen wollen und sollen nicht ausschlieflen, daf
ich mit dem Ansatz der Groniger Gruppe in einem fundamentalen Punkt iiber-
einstimme: Die Uberwindung einer schlechten, sprich: idealistischen Anthro-
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pologic und der Herrschaft, die sie iiber die Religionswissenschaft bis heute
weithin ausiibt, halte ich — auch (religions-)philosophisch gesehen — fiir vollauf
berechtigt und dringend notwendig. Das Buch der Groninger Arbeitsgruppe
diirfte sich besonders fur religionswissenschaftliche Seminarveranstaltungen eig-
nen. Da die Verfasser keine ,Dogmatiker” sein wollen und ihre Beitrdge zur
Diskussion stellen, darf man annehmen, dafl dieser Band eher den Anfang als
das Ende eines wissenschaftlichen Weges markiert und dafl die Bedenken, die
hier nur knapp dargelegt werden konnten, der Gruppe ohnehin nicht ganz neu
sind. Jedenfalls verdient der Band weite Verbreitung und grofie Aufmerksamkeit.

298



WEGE CHRISTLICHER VERKUNDIGUNG IN OSTAFRIKA
von Bénézet Bujo!

In Kiirze wird ein zweibéindiges Werk aus der Feder des Afrikamissionars
SiecFrIED HERTLEIN erscheinen, das den Titel trigt: Wege dhristlicher Verkiin-
digung. Eine pastoralgeschichtliche Untersuchung aus dem Bereich der Katholi-
schen Kirche Tanzanias. Es bot sich Gelegenheit, das Manuskript des ersten
Bandes: Christliche Verkindigung im Dienste der Grundlegung der Kirche,
1860—1920, der dem Fachbereich Katholische Theologie an der Universitit
Wiirzburg als Habilitationsschrift vorlag, einzuschen. Hier soll ein Uberblick
und eine kurze Wirdigung dieses ersten Bandes geboten und daran einige
Erwigungen zur afrikanischen Theologie angeschlossen werden.

SieGFRIED HERTLEIN, Benediktiner der Abtei Miinsterschwarzach, ist seit 1964
als Missionar in Tanzania tdtig. Schon frilh zeigte er ein echtes Interesse am
schwarzen Kontinent. Seine 1960 verfafite Promotionsarbeit, die 1962 in Miinster-
schwarzach (Vier-Tirme-Verlag) erschien, trug den Titel: Christentum und
Mission im Urteil der neoafrikanischen Prosaliteratur. In Tanzania hat sich
S. HertLEN als Seelsorger, als Katechet und schlieflich als Prior der Abtei
Ndanda immer wieder mit den Problemen der Glaubensverkiindigung aus-
cinandergesetzt. Als Ertrag eigener Studien konnte er 1969 ecinen Aufsatz Die
Entwicklung der katechetischen Literatur in der ostafrikanischen Benediktiner-
mission, 1888—1968 verdffentlichen®. Zwei Jahre spiter erschien in der , Miinster-
schwarzacher Studienreihe® sein Buch: Die Kirche in Tanzania. Ein kurzer Uber-
blick itber Geschichte und Gegenwart. Es sollte als Orientierungshilfe und Vor-
studie seiner Habilitationsarbeit dienen.

Die Arbeit, die er nun vorlegt, erbringt den Beweis, dafl der Autor iiber
Tanzania, das Land und seine Geschichte, gut informiert ist. Wenn er hier einen
geschichtlichen Aufriff der Glaubensverkiindigung in Tanzania bietet, so tut er
dies nicht um der Theorie, sondern um der Praxis willen.

Der Autor war in der gliidichen Lage, sich fiir diese Arbeit ein reiches
Quellenmaterial zu beschaffen. Dieses liegt hauptsichlich auf den Missions-
stationen, die weit im Lande verstreut sind. Zwar ist manches bereits durch
Unachtsamkeit verlorengegangen oder infolge des Maji-Maji-Aufstandes, der
Versklavung oder der Unbilden der beiden Weltkriege zerstreut oder vernichtet
worden. Doch liegt noch geniigend Material bereit, um die Geschichte der christ-
lichen Verkiindigung in Ostafrika rekonstruieren zu kénnen.

Eine von der ,Deutschen Forschungsgemeinschaft® finanzierte Studienreise
»kreuz und quer” durch Ostafrika brachte den Autor auf die Fihrte vieler alter
Manuskripte und in den Besitz einer ,fast vollstindigen Sammlung aller kate-
chetischen Biicher der letzten hundert Jahre®. Zur Klirung der geschichtlichen
und theologischen Hintergriinde standen ihm in den Archiven der verschiedenen
Ordensgemeinschaften die Regeln und Konstitutionen, die offiziellen und halb-
amtlichen Dokumente zur Verfiigung, ebenso die Synodalstatuten und Verlaut-
barungen der einzelnen Apostolischen Vikariate sowie die Protokolle der zehn
Bischofskonferenzen des Landes zwischen 1912 und 1962. Dabei weif} er gut zu

! Bingzer (Benepikt) Bujo, geb. 1940, katholischer Priester aus Zaire, z. Z.
Studium an der Universitdt Wiirzburg.
* ZMR 53 (1969) 279—289.
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unterscheiden zwischen authentischen Quellen und Schriften populdrer Art, die
er mit grofler Zuriickhaltung benutzt.

Alle diese Materialien ergeben ein deutliches Bild von dem ernsten Bemiithen
der Missionare um eine sachgemifle Glaubensverkiindigung. Leider sind sie
jedoch nur von Europdern geschrieben. Ein Afrikaner vermifit die Zeugnisse
von Afrikanern, aus denen hervorgehen wiirde, wie die Schwarzen den weiflen
Missionar in seiner Verkiindigung eingeschitzt haben. Wie erlebte der Adressat
des Evangeliums die menschliche Begegnung mit dem fremden Missionar und
wie seine neuartige Botschaft? Diese Frage stellt sich notgedrungen fiir einen,
der z.B. das Buch des Bischofs Victor RorLens von Baudouinville® kennt, das
den Missionaren immer wieder Mifitrauen gegeniiber den Schwarzen anrdt. So
wire es wiinschenswert gewesen, wenn der Autor die beiden Gespréchspartner,
die Missionare und die Missionierten, gegenibergestellt hitte. Das hitte eine
noch prazisere Kenntnis der Schwierigkeiten im Hinblick auf die Evangeliums-
verkiindigung geboten. Aber das Fehlen solcher Quellen kann man selbstver-
stindlich nicht dem Autor anlasten, da die damaligen Afrikaner keine schrift-
lichen Dokumente hinterlassen haben. Lebende Zeugen der alten Missionszeit
diirften schon selten geworden sein. Im zweiten Band des Werkes, der sich mit
den letzten fiinfzig Jahren befaflt, konnten jene Interviews ausgewertet werden,
die der Autor selbst in seinen Quellenangaben (7) erwdhnt, aber im ersten
Band nicht gebiihrend zur Sprache bringt.

Das Ziel des ganzen Werkes ist eine Bilanz der katholischen Glaubensver-
kiindigung in Tanzania vom Anfang bis heute. Sie soll die Basis abgeben fiir
ein modernes und den Verhiltnissen angepafites Modell afrikanischer
Katechese.

Der erste Band des Gesamtwerkes hat fiinf Kapitel und umfafit den Zeitraum
von 1860 bis 1920. Nach einem kurzen Uberblick ither den Anfang der Mission,
das Land und seine Bevolkerung wird zunéchst der Missionar als Triger der
christlichen Botschaft dargestellt (Kap. 1). Er ist ein Fremder in einem fremden
Land (Kap. 2). Trotz unzihliger Hindernisse sucht er sich zurechtzufinden und den
Glauben nach den Vorschriften, die ihm in Europa mitgegeben wurden, zu ver-
kiinden (Kap. 8). Doch auf die Dauer erweisen sich diese Vorschriften als wenig
angepafit, so dafl landesbedingte neue Wege und Methoden gesucht werden
miissen (Kap. 4). Bald stellt sich jedoch die Frage nach der rechten Einfithrung
der jungen Gemeinde in das christliche Leben (Kap. 5). Abschliefend untersucht
der Autor das Problem des katechetischen Lehrmaterials.

Was den Inhalt der einzelnen Kapitel angeht, zeigt der Autor im ersten
(15—54), daf die Missionare zwar tiefglaubige Menschen waren, aber von der
Art, wie es damals in Europa {iblich war. Sie waren oft einfache Menschen und
haben sich nicht als Zivilisations- und Kulturbringer verstanden. Bekehrung und
Verkiindigung der Heilshotschaft waren ihr Ziel, und daftir haben sie alles in
Bewegung gesetzt. Der Inhalt des Glaubens war fiir die Afrikaner im Kate-
chismus niedergelegt. Er bildete die Grundlage aller Glaubensunterweisung.
Um diesen moglichst volksnah zu gestalten, wurde von einer kleinen Zahl weit-
sichtiger Missionare viel durch linguistische und katechetische Vorarbeiten geleistet.

3 Instructions aux Missionnaires Péres Blancs du Haut-Congo (Baudouinville
1920). Baudouinville liegt nicht weit vom Tanganyikasee entfernt und stand von
Anfang an in enger Bezichung zu den Missionaren der Weiflen Viter in Ost-
afrika.
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" Bei HertLEIN heifdt es: ,All das legt den Schlufl nahe, dafl die Ausgangssituation
fiir die Missionskatechese in Ostafrika gar nicht so hoffnungslos war. Natiirlich
waren nicht alle Missionare dieser Zeit derartig geweckt und aufgeschlossen, aber
es gab solche Minner, und zwar eine ganze Anzahl und in allen Missions-
gemeinschaften® (24). Um ihre Verkiindigung zu verbessern, interessierten sie
sich fiir Sitte und Brauchtum und schrieben dariiber in Tagebiichern und Berich-
ten. So gab es ein ernstes Bemithen um das Verstindnis des afrikanischen Erbes.
Dennoch gewahren wir eine Kluft zwischen den Missionaren und dem afrika-
nischen Menschen. Der Autor sieht den Grund in dem Schock, den die Lebens-
weise der Afrikaner und ihr eigenes hartes Leben bereiteten sowie in den Ent-
tauschungen aller Art, die sie nicht richtig verkraften konnten. Die Frage, ob sie
mit den Kolonialméchten kollaborierten und so das Evangelium verrieten, erhilt
eine negative Antwort. Die Missionare mufiten sich vielmehr oft mit den Kolo-
nialbehérden herumschlagen, um ihrem Auftrag gerecht zu werden, wenn sie
sich andererseits auch mancher Vorteile erfreuten, was nicht iibersechen werden
darf. Viel ernster war der Umstand, dafl es an echter Zusammenarbeit in Fragen
der Glaubensverkiindigung unter den einzelnen Missionsinstituten fehlte. Hier
war Isolierung und Konkurrenzdenken lange Zeit vorherrschend.

Eine grofie Schwierigkeit bedeutete das Fremdsein in einem duflerst fremden
Land (55—95). Schwierig war die Arbeit an der Kiiste, wo der ihnen fremde
Islam sich jeder Bekehrung widersetzte. Dann kam die Fremdheit im Innern
eines Landes, von dessen Ausmafl die Missionare noch keine richtigen Kennt-
nisse hatten. Unbekannte Krankheiten forderten ihren Tribut. Ein weiteres
Hindernis war die verwirrende Vielfalt der Sprachen, der Unterschied in der
Mentalitdt und der Betrachtungsweise, der Sitten und Gebrduche, die miithsam
erlernt werden mufiten. Trotzdem haben die Missionare durchgehalten und viel
fiir die afrikanischen Menschen getan. Hier ist besonders der Kampf gegen das
Ubel der Sklaverei zu nennen. Die Mission hat durch den Loskauf von Sklaven
versucht, diesen ein humaneres Leben zu erméglichen und ein Zeichen christlicher
Menschenwiirde zu setzen.

In den ersten Jahren richtete sich das missionarische Vorgehen streng nach
den Vorschriften der einzelnen Missionsgesellschaften (95—130). So sammelten
die ,Spiritaner® losgekaufte Sklavenkinder in Internaten und dann in Christen-
dérfern, um sie so in das christliche Leben einzufithren. Die ,Weiflen Viter® im
Innern suchten zuerst die Hauptlinge zu bekehren, um so die Untertanen zu
gewinnen. Die ,Benediktiner® wollten die Bevélkerung durch Gebet und Arbeit
(Ora et labora) zum Glauben fithren. Doch hatten alle diese Methoden nur teil-
weisen Erfolg, da sie in Europa konzipiert waren. Sie bliecben oft reine Ideale.
Deshalb sahen sich die Missionare gezwungen, neue Wege zu suchen, selbst wenn
sie nicht den Vorschriften der Obern in Europa entsprachen (182—206). Das
Neue bestand im Einsatz von einheimischen Katechisten und in der
Errichtung von Missionsschulen. In der Ausbildung von Katechisten
haben die ,Spiritaner® und noch mehr die ,Benediktiner® Grofies geleistet,
withrend die , Weillen Viter® eher zigernd vorgingen. Der Erfolg der ,Benedik-
tiner* zeigte sich vor allem im Jahre 1917, als sic infolge des Ersten Weltkrieges
ausgewiesen wurden. Die Katechisten fithrten die Glaubensverkiindigung selb-
stindig weiter. Auch das Schulapostolat wurde im Laufe der Jahre immer wich-
tiger, besonders als die Missionare von den Kolonialmichten die Erlaubnis
erhielten, in den Schulen Religionsunterricht geben zu diirfen. Dieses Apostolat
hatte groRe Folgen. Denn dadurch kamen nicht nur die Schiiler zur Taufe, son-
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dern diese versuchten ihrerseits, ihre Verwandten dem Christentum zuzufiihren.

Die Taufe war jedoch nicht das alleinige Ziel der Glaubensverkiindigung.
Der Aufbau des christlichen Lebens war ebenso wichtig. Somit stellte sich das
Problem der Formung der jungen christlichen Gemeinde (207—315). Diese
begann mit einem ldngeren Katechumenat in Anlehnung an das urchristliche
Vorbild. Hier hat sich die Methode der ,Weiflen Viter® sehr gut bewéhrt und
Schule gemacht. Die Katechumenen wurden schrittweise in die Glaubensgeheim-
nisse eingefithrt und zu einer vorbildlichen Lebensfiihrung angehalten. Nach der
Taufe sah man auf eifrigen Empfang der Sakramente, vorab der Beichte und der
Eucharistie. Vom afrikanischen Standpunkt aus mufl man sagen, daf hier nicht alle
Erwartungen erfiillt wurden, da man auf halbem Wege stehen blieb. Zur Spen-
dung der Sakramente kam die regelmifige Sonntagspredigt, religiése Vortrige
und Exerzitien. Die feierliche Gestaltung der Gottesdienste machte tiefen Ein-
druck und wurde mit grofier Begeisterung aufgenommen. Die so geiibte Methode
withrte bis zum Ersten Weltkrieg, als viele Missionare abgezogen wurden. Gegen
Ende des Krieges zeichnete sich eine neue Periode ab, die der Autor in einem
zweiten Band behandeln will. Den Schlufl des ersten bildet eine kritische Bewer-
tung der verschiedenen Verkiindigungsmethoden und des erarbeiteten kateche-
tischen Lehrmaterials (815—848). Die beste religiose Literatur wurde von den
~Benediktinern® und ,Spiritanern® geschaffen. Was aber auffillt, ist ein hohes
Maf an Eigenbrételei. Es fehlte, trotz der Beschliisse der Bischofskonferenz von
1912, an der notwendigen Einheitlichkeit und Zusammenarbeit. Diese sollte erst
in spdterer Zeit erreicht werden.

Die Arbeit ist klar aufgebaut und fliissig geschrieben. Sie liest sich miihelos
wie ein Roman. Nur méchte man wiinschen, dafl die Zahl der Zitate (vor allem
der sehr umfinglichen) reduziert und einige Wiederholungen vor der Druck-
legung ausgemerzt wiirden. Bemerkenswert ist die iiberzeugende Sachlichkeit der
Arbeit. Das vielfaltige Quellenmaterial wird geschickt ausgewertet und objektiv
interpretiert. Das werden dem Autor auch die Afrikaner hoch anrechnen, wenn
er auch — es sei nochmals betont — nicht in der Lage war, afrikanische Zeugen
zu Wort kommen zu lassen. Das Ganze ist ein Werk, an dem niemand, der sich
fur die Geschichte der Mission und der Verkiindigung in Ostafrika interessiert,
vorbeigehen kann.

IT

Was der Verfasser hier vorlegt, ist von hdchster Aktualitit und von groflem
Interesse nicht nur fiir die Kirche Tanzanias, sondern auch fiir die iibrigen Lander
Afrikas, wenn auch die Verschiedenheit dieser Linder nicht {ibersehen werden
darf. Man erhélt einen ausgezeichneten Einblick in das Fehlerhafte und in die
Unvollkommenheiten sowohl in der Verkiindigung als auch in der Zusammen-
arbeit der Missionskrifte, aus denen man iiberall lernen kann. Das Werk ist
eine Herausforderung an jeden, der sich um die Anpassung der Glaubensver-
kiindigung an die afrikanische Mentalitat bemiiht. Denn niemand darf das von
den ersten Missionaren gelegte Fundament ignorieren und tamgquam tabula rasa
ganz von neuem anfangen, als ob er ein Melchisedech wire, der weder Vater
noch Mutter hat. Im Gegenteil! Auch die fritheren Missionare haben ehrlich mit
den Problemen gerungen. Mit Recht sagt der Autor: ,Die ersten Missionare .
waren nicht unwissende Télpel, die riicksichtslos altes Kulturgut und Brauchtum
der Afrikaner vernichteten! Viele von ihnen hatten im Gegenteil auflerordentlich
gute Einsichten in das wirkliche Leben, und es gab ein ehrliches Bemithen um
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Verstindnis, ja um eine gegenseitige Durchdringung und Befruchtung von
Christentum und afrikanischem Erbe“ (30). Diesen Worten wird jeder gut infor-
mierte Afrikaner gerne zustimmen. So betonte auch Auvcustin Fataki, der
Erzbischof von Kisangani (Zaire) nachdriicklich, dafl die fritheren Missionare
nicht alles falsch gemacht hitten. Sie seien und blieben die ersten Arbeiter, die
die Missionskirche aufgebaut hitten, und ihre Miihen seien nicht umsonst gewe-
sen’, Das verdient hervorgehoben zu werden in einer Zeit, wo die selbstindig
gewordenen Staaten Afrikas ihr ,schwarzes Antlitz* suchen und nicht selten der
Kirche anlasten, sie habe der afrikanischen Kultur keine Rechnung getragen®.
Freilich sind Fehler vorgekommen, und HerTLEIN verschweigt sie nicht. Doch wird
mit viel Einfihlungsvermégen gezeigt, wie solche Fehler und Fehlhaltungen
zu verstehen sind. Der Missionar war eben ein Fremder, und eben dieses sein
Fremdsein setzte seinem Wirken deutliche Grenzen. , Wenn man all dies bedenkt,
dann mag man bedauern, dafl so vielfach der Weg verbaut wurde zu einer niich-
ternen, unbefangenen Auseinandersetzung mit der ganzen Wirklichkeit . . . Auf
der anderen Seite sollte es aber auch eine Mahnung sein. Sitten und Brauchtum
eines Volkes leben nicht im luftleeren Raum. Sie werden gelebt, vollzogen, und
im alltdglichen Vollzug zeigen sich ihre Tiefen und Auswirkungen. Eigentlich
sollte es zu denken geben, wenn auch heute in Afrika die praktischen Seelsorger
— auch gerade afrikanische Priester und Bischofe — im allgemeinen skeptisch
sind bei dem Gerede von Anpassung, Assimilierung, Verchristlichung traditio-
neller Werte® (38—39).

Man wird jedoch kaum leugnen konnen, dafl es in der Vergangenheit Missio-
nare gegeben hat, die, womoglich von der Kolonialregierung beeinflufit, das
afrikanische Kulturgut zu wenig geschitzt haben®. Nur so versteht man die Mah-
nung von Kardinal Marura (Kinshasa) an die heutigen auslindischen Missio-
nare, sie mochten sich in Fragen von Kultur und Anpassung an das Urteil ihrer
schwarzen Amtsbriider halten, und seinen Aufruf an die schwarzen Christen,
sich von jedem Minderwertigkeitskomplex zu befreien”. Aber auch hier gilt, was
HerTLEIN betont: Die Missionare haben im allgemeinen ihr Mogliches getan
(888). Wie gesagt, sie wollten keine Kolonisatoren und keine Zivilisatoren sein;
Verkiindigung des Evangeliums und Bekehrung zu Gott und Christus bestimmten
ihre Haltung®.

4 AvcustiNg Fataki: ,Malgré ses erreurs tout n'était pas négativ dans cette
évangelisation . . . L’ évangélisation faite par les missionnaires au Zaire a été
un vrai kérygme qui a converti pas mal de Zairois a une Foi sincere et solide ...
Les missionnaires demeurent les batisseurs de la jeune Eglise du Zaire. Ils
n'ont donc pas travaillé en vain®, in: Hirtenbrief vom 8. 12. 1973 (polykopierte
Ausgabe, 8).

5 Vgl. Erzbischof A. Faraki, Hirtenbrief, l.c. S. 1—8. Die Formulierung von
Kardinal Josepn Marura: ,Hier, les missionnaires étrangers ont christianisé
I'Afrique — aujourd’hui, les Négro-Africains vont africaniser le christianisme®
in seinem Hirtenschreiben L’ Eglise a I'heure de I' Africanité vom 26. 11. 1973
(Kinshasa 1973) 3 und 6 hitte etwas sachlicher sein miissen.

% Es ist hinldnglich bekannt, dafl die Kongomission von Anfang an mit Kolonial-
interessen verbunden war. Die Portugiesen im 15. und 16. Jahrhundert und die
Belgier im 19. und 20. Jahrhundert lieflen nur Missionare ihrer Nationalitit zu.
Vgl. A. Faraxi, Hirtenbrief, L. c., 2.

7 J. Mavura, L’ Eglise a Uheure de I’ Africanité, 8 und 10.

8 A. Faraxr: ,Les missionnaires ne sont pas venus . . . nous coloniser ni culture-
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Ein nicht minder grofles Verdienst des Autors liegt darin, daff er uns eine
theologische Methode vorlegt, die von den Anhidngern der Bantu-Kultur oft
ibersehen wird. Diese Methode konnte der afrikanischen Kirche einen echten
Dienst erweisen. In einem Anfangsstadium ist es freilich nétig, anthropologische,
sozio-psychologische und linguistische Untersuchungen zu machen, wie sie der-
zeitig von VincEnT MuLaco in seinem Centre des Religions Africaines in Kin-
shasa gemacht werden. Aber es darf dabei nicht bleiben. Letztlich kommt es
nicht darauf an, die diversen Sitten und Gebriuche, die bereits im Staub der
Vergangenheit versunken sind, wiederzuentdecken, und sie nur mit den Geheim-
nissen des christlichen Glaubens zu vergleichen. Hier muff theologisch
gedacht und theologisch weitergearbeitet werden, d.h. die anthropologischen,
sozio-psychologischen und linguistischen Ergebnisse miissen mit dem Wesens-
gehalt des Christentums konfrontiert und in die Glaubensaussagen integriert
werden®. Diese Arbeit wird erst dann richtig geleistet werden konnen, wenn es
geniigend afrikanische Christen gibt, die theologisch gut gebildet sind und sich
ihrer Kultur nicht haben entfremden lassen'®. Da fehlt noch viel! Deshalb mufd
die Aussage der Theologischen Woche von Kinshasa im Jahre 1973, der Ein-
heimische sei besser vorbereitet, das Evangelium der Mentalitdt seines Volkes
anzupassen, als der ausldndische Missionar, genauer prizisiert und erginzt
werden'!. Einheimischer zu sein, ist sicher ein Vorteil, aber das geniigt nicht!
Gleichzeitig wird ein Denken verlangt, das auf einem umfassenden theologischen
und humanwissenschaftlichen Wissen beruht'2. Im Vollzug dieses Denkens darf

ment ni spirituellement, ... leur but sincére était de nous apporter 1’ Evangile
et, avec cette lumiére de la Foi, celle de I'instruction.“ 1. c. 8.

® Hier hat ALFRED VANNESTE recht, wenn er den Afrikanern noch keine eigene
afrikanische Theologie zuschreiben will. Vgl. seine Meinung in Théologie uni-
verselle et Theéologie africaine, in: Revue de Clergé Africain (RCA) 24 (Mayidi,
Zaire, 1969) 324—3836. Vgl. seine Rezension der Arbeit von R. RwevEnaMU,
People of God in the Missionary Nature of the Ghurch. A Study of Concilian
Ecclesiology applied to the Missionary Pastoral in Africa (Beckenried 1969),
die er in der Zeitschrift Cahiers des Religions Africaines (CRA) 8 (1969) 323
veréffentlichte. VANNEsTE rdt auch den abendlindischen Systematikern dringend,
sich mit den afrikanischen Religionen zu befassen. Vgl. CRA 2 (1968) 175—176.
Dazu weiter: Tuarcisse Tsuieancu und ALrFRED VANNESTE, Debat sur la Théo-
logie Africaine, in: RGA 15 (1960) 338—352. Relevant sind auch die Bemerkun-
gen verschiedener Theologen in dem Sammelband Pour une Théologie Africaine
— Rencontre des Théologiens Africains. (Ibadan), hrsg. von A. Kwrsi-Dick-
soN und ErrineworTH (Yaounde 1969) zum Beitrag von Vincent Muraco,
La participation vitale. Principe de la cohésion de la communauté bantu. Als
wirkliche theologische Durchdringung der afrikanischen Weltanschauung kann
man die Arbeiten von Joun S. Meiri ansehen, bes. New Testament Eschatology
in an African Badkground. A Study of the Encounter between New Testament
and African Traditional Concepts (Oxford 1971) und seinen philosophischen
Beitrag African Religion and Philosophy (London-Ibadan-Nairobi 1969, deutsch:
Afrikanische Religion und Weltanschauung [Berlin 1974]).

1 B.H. Wiieks, Kirchenbildende Aufgaben der Apostolatstriger in der
Mission, in: verbum sod 13 (1972) 97.

1 Actes de la Huitiéme Semaine Théologique de Kinshasa (Kinshasa 1978) 66.
2 Vgl. B.H. WiLLEkE: ,Dabei mufl sie (die theologische Ausbildung) so um-
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der Theologe nicht die Geschichte der Christianisierung des Landes aus dem
Auge verlieren. Denn diese konnte ihn zur Unterscheidung befihigen, was wesent-
lich und was akzidentell ist, was der afrikanischen Seele entspricht und was
nicht, welche Fehler in der Vergangenheit gemacht wurden und was zu berich-
tigen ist. Solche historischen Untersuchungen konnten auch die Afrikanisierung
vorantreiben, und gerade hier hat HERTLEIN eine wertvolle Arbeit geleistet, die
von afrikanischen Theologen weithin vernachldssigt wird. Die moderne Welle,
die nur das auBerchristliche Denken und die nichtchristliche Tradition zum
Gegenstand der Forschung macht, hat ihre Einseitigkeit. Beide Arbeitsweisen,
das Studium der nichtchristlichen Tradition und der Geschichte der Glaubens-
verkiindigung sind wichtig und miissen gleichermafien Beachtung finden.

Eine Sonderheit hat der Autor hervorgehoben, die auch fiir die abendlin-
dischen Kirchen von Bedeutung werden konnte: Die Verkiindigung des Wortes
Gottes durch Katechisten. Lange bevor Bischofe und Theologen der Kir-
chen Europas sich um die Laienverkiindigung stritten, wufiten sich die Missionare
in Afrika zu helfen, indem sie nichtordinierte Gldubige fiir diese Aufgabe
heranzogen. Und diese Methode hat sich bewahrt! Es mag revolutionir erschei-
nen, dafl Kardinal Matura kiirzlich einige Pfarreien seiner Didzese Laien
anvertraut hat'®. Neu ist das nur fiir den, der nichts von der Geschichte der
Glaubensverkiindigung durch Katechisten kennt. Es handelt sich hier um eine
konsequente Weiterfithrung dessen, was von den Missionaren begonnen wurde.

Heute wird von solchen Katechisten jedoch mehr verlangt als friither, besonders
eine griindlichere theologische Ausbildung. Diese kann aber erst erreicht werden,
wenn Afrika auch den Laien die Tore seiner theologischen Fakultiten 6ffnet.
Die Theologische Fakultit von Kinshasa z. B. stellt laut Studienordnung derartig
hohe Anforderungen, dafl die Laien vom eigentlichen und vollen theologischen
Studium praktisch ausgeschlossen bleiben't.

Wird es einmal diese theologisch gut gebildeten Katechisten geben, dann wird
sich allerdings bald das finanzielle Problem neu stellen!®. Dann kann man mit
den Katechisten nicht mehr so umgehen wie in der Vergangenheit, wo diese oft
auf ein Gehalt verzichteten oder sich mit einem Minimal-Einkommen begniigten.
Aber es lohnt sich, fiir gute Glaubensverkiindigung Geld zu investieren und die
verantwortlichen Trédger nicht im Stich zu lassen. Wie das Werk von HEerTLEIN
zeigt, sind gute Katechisten in der Lage, im Notfall auch ohne Priester die
Glaubensverkindigung weiterzufuhren. Aber solche Katechisten kann man nur
haben, wenn ihre wirtschaftliche Lage gesichert ist. Hier hat die Missions -
hilfe von aufien noch immer eine wichtige Aufgabe. Sie sollte sich jedoch

fassend und solide sein, dafl diese auch als Einheimische die Gefahren zu ver-
meiden wissen, die bei grofiziigigen Versuchen kultureller Integration auftreten
kénnen und denen die Splitterbewegungen meistens erlegen sind®, 1. c. 97.

13 Josepr Mavrura, L'Eglise @ heure de U Africanité, 10—11.

14 Fiir die Laien gibt es ein Institut fiir Science Religieuse. Aber dieses Institut
steht zwischen Theologie und anderen Wissenschaften, so dafl niemand weifi,
wie es genau zu definieren ist.

15 Das finanzielle Problem stellt sich schon jetzt. Da die Theologische Fakultat
von Kinshasa nicht mehr vom Staat finanziell getragen wird, hat sich die Lage
sehr geindert. Darum wird es fiir Laien sehr schwierig werden, ein volles theo-
logisches Studium durchzufithren.
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nicht verewigen. Sie mufl dazu fithren, dafl die Missionskirchen finanziell selb-
stindig werden!®.

Die Arbeit von S. HERTLEIN gibt noch zu manchen anderen Uberlegungen
Anlafl, auf die wir hier nicht eingehen wollen, zumal der zweite Teil der Arbeit
noch nicht vorliegt. Wir hoffen jedoch, Wesentliches herausgegriffen zu haben.

Es bleibt zu wiinschen, dafl die Missionare, die einheimischen Priester und
Theologen, nicht nur in Ostafrika, sondern in ganz Schwarzafrika, den von
HerTLEIN vorgelegten Ergebnissen und Einsichten gebiithrende Aufmerksamkeit
schenken, um daraus fiir die Bewdltigung des Problems der Glaubensverkiin-
digung Nutzen zu ziehen. Vor allem sollte es jenen Theologen eine Anregung
sein, die die Sitten und Gebrduche der afrikanischen Vélker untersuchen, dafl
sic auch die Geschichte der Glaubensverkiindigung in Afrika beachten, um so
zu einer Synthese von afrikanischer Weltanschauung und authentischem Christen-
tum zu kommen.

16 Vgl. B. H. WILLEKE, L. c. 95.
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BERICHTE

18. JAHRESTAGUNG DER ,DEUTSCHEN VEREINIGUNG
FUR RELIGIONSGESCHICHTE“

Vom 16.—20. Mérz fand in Darmstadt die 1. Jahrestagung der DVRG statt.
Vorstandsmitglied Dr. G. SteraENson und seine Gattin (Darmstadt) hatten die
Miihen der lokalen Tagungsvorbereitung auf sich genommen und das anspre-
chende Georg-Moller-Haus als Tagungsstitte gewonnen.

Dic Tagung stand unter dem Generalthema Religionswissenschaft im Religions-
wandel der Gegenwart. Sie sollte im Hinblick auf den Gegenstand wie auf die
Methode der religionswissenschaftlichen Forschung neuen Entwicklungen Rech-
nung tragen und die Frage nach Religiositat, iberhaupt nach sinnerfiillter Lebens-
gestaltung (ohne dafl beide deckungsgleich wiren) in der modernen Welt ebenso
zum Gegenstand der Besinnung machen wie die Maoglichkeiten und Grenzen neuer
Forschungswege. Wenn hierbei neue Pfade zuweilen in einem strahlenderen Licht
aufgewiesen wurden als ihre Grenzen, so hiingt das auch mit der grundsitzlich
begriifienswerten Gelegenheit zusammen, die junge Forscher fiir wissenschaftliche
Sclbstdarstellung und Kritik, tberhaupt fiir die Einbringung neuer Impulse
erhielten.

Den Eréffnungsvortrag am Begriiflungstag (Sonntag, d. 16. Mirz) hielt Dr.
P. Weibkunn (Basel), der Vorsitzende der DVRG, iiber das Thema ,Prestige-
wirtschaft und Religion: Uberlegungen eines Ethnologen“. Bezugnehmend auf
prestigewirtschaftliche Phiéinomene bei den Indianern der nordamerikanischen
Nordwestkiiste und bei siidmadegassischen Toten- und Besessenheitsritualen und
sich stiitzend auf prestigewirtschaftliche Theorien von Tm. VEesren, J. Porrinr
und M. Erpuemv legte er dar, wie sich der soziale, wirtschaftliche und kommu-
nikative Mechanismus des Verhaltnisses zwischen Prestigebegiinstigten und Pro-
duzierenden einer Gesellschaft in seiner Sicht darstellt.

Das Generalthema der Tagung wurde am 1. Arbeitstag (Montag, d. 17. Mérz)
in der Weise zum Gegenstand von Analyse und Diskussion erhoben, dafl kon-
krete neuere Entwicklungen in den Weltreligionen beleuchtet wurden. Zundchst
referierte Prof. H.-J. Kuvkerr (Bonn) iiber die Thematik: ,Der politische Hin-
duismus der Neuzeit“. Uber die Darstellung einiger organisatorisch fafbarer
Bewegungen hinaus, die politische Ziele mit religiosen Ideen begriinden und
ausflankieren, ging es um den Aufweis des allgemeinen religiosen und mythi-
schen Resonanzbodens, mit dem ein hinduistisch geprigtes politisches Denken
und Handeln rechnen kann. Eine gliiddliche Erginzung der allgemeinen Thematik
»Religion und Politik® aus der Sicht des Afrikanisten bot Prof. E. DAMMANN
(¢chem. Marburg) in seinem Referat: ,Neue religiose Bewegungen in Afrika®, in
dem freilich auch andere, aulerpolitische Formen neuer religiéser Entwicklungen
auf afrikanischem Boden beleuchtet wurden. Uber die politisch aktiven religitsen
Bewegungen hinaus unterschied Davmany die aus der Stammesreligion hervor-
gehenden restaurativen Tendenzen sowie die auf christlichem und islamischem
Boden sich entfaltenden neureligiésen Strémungen. Das neuere Verhilinis von
Religion und Staat im islamischen Raum hatte das Referat von M. Funke (Bonn),
zum Gegenstand: ,Revitalisierung islamischer Termini in modernen arabischen
Staatsverfassungen — dargestellt an: Surah, Gihad, Sahid und Umma®. Diese
vier Kernbegriffe, die die Problematik brennpunktartig zu erhellen vermdgen,
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wurden an Hand eines reichen Belegmaterials im Hinblick auf ihre jeweils
urspriinglichen Bedeutungen, ihren Bedeutungswandel wie auf die hinter der
Begriffswiederbelebung stehende Intention untersucht.

Der Nachmittag des 1. Arbeitstages setzte die Reihe der religionsgeschichtlich
orientierten Vortrage fort. H. Camn M. A. (Marburg) legte einen Erfahrungs-
bericht iiber die Eindriicke seiner wissenschaftlichen Forschung auf Samoa vor:
»Die Konsequenzen der Mission fiir die Erforschung autochthoner Religion im
heutigen Samoa“. J. Lause (Marburg) wihlte als Gegenstand seiner Ausfiih-
rungen: ,Die Geschichte der Gottesbezeichnungen und des Gottesverstindnisses
der Tenrikyo auf dem Hintergrund der religiésen und politischen Geschichte
Japans von 1838—1975%. Er ging dabei von den kanonischen Schriften der Ten-
rikyo aus und zeigte zugleich den religions- und nationalgeschichtlichen Rahmen
auf, aus dem sie zu verstehen sind. H. J. Lora M. A. (Bonn) stellte die Begegnung
zwischen Judentum und Christentum in den Mittelpunkt seiner Betrachtung und
legte dabei vor allem Gewicht auf das Verhiltnis der beiden Religionsgemein-
schaften zuecinander seit der Staatsgriindung Israels. Seine Ausfithrungen standen
unter dem Thema: ,Christentum und Judentum: Religidser Wandel und Wandel
des Verhiltnisses beider Religionen zueinander®.

Der Vormittag des 2. Arbeitstages (Dienstag, d. 18. Mirz) war weniger regional
und historisch begrenzten als systematischen Themen gewidmet. In seinem Vor-
trag ,Zum Wandel des Religionsverstéindnisses in der pluralistischen Welt®
stellte Dr. G. StepmEnson (Darmstadt) den religidsen Pluralismus der Neuzeit
als Ausdruck je verschiedener Wirklichkeitserfahrung dar, wobei sich jede Per-
spektive intentional auf die Teilhabe an einem Ganzen richte. Dr. C. vox Korvin-
Krasinskr OSB (Maria Laach) spannte seine Bemerkungen zur religidsen Gegen-
wartssituation in einen west-Ostlichen Rahmen ein: ,Die Transzendenz des
Gottesbegriffs im Westen, die Immanenz des gottlichen Urgrundes in den asia-
tischen Hochreligionen und die religiése Krise der Gegenwart“: Dr. B. Unpe
(Freiburg) referierte iiber ,Katholische Theologie und neuere Philosophie: Zum
Verhiiltnis zweier Wissenschaften®. Auf der Basis eines geistes- und wissen-
schaftsgeschichtlichen Uberblickes wurde das Verhéltnis von Katholischer Theo-
logie zum philosophischen Denken der Neuzeit als ein aktuelles, in den moder-
nen Wissenschaftsbetrieb hineingreifendes Beispiel des Religionswandels der
abendldndischen Gegenwart dargestellt.

Nachdem der Nachmittag des 2. Arbeitstages durch die Mitgliederversammlung
der DVRG ausgefiillt war, verlief das Tagesprogramm des 3. Arbeitstages (Mitt-
woch, d. 19. Mirz) in zwei Parallelsektionen. Sektion I hatte Sachprobleme zum
Gegenstand. Hier legte zunichst Prof. P. Antes (Hannover) einen Forschungs-
bericht {iber das Thema vor: ,Aspekte der sidamerikanischen Befreiungstheo-
logie“. Dr. A.M. Gorrirz (Marburg), selbst aus Siidamerika stammend, riickte
dic Bedeutung der ambivalenten Muttergsttin Panchamana in den Vordergrund
ihrer Betrachtung: ,Autochthone Religion und katholischer Volksglaube: Konti-
nuitit und Wandel in den Zentral-Anden.“ Und Prof. W. Burkerr (Ziirich)
sprach zum Thema: ,Opfertypen und antike Gesellschaftsstruktur®, wobei er
altgriechische Verhiéltnisse ebenso in seine umspannende und sachkundige Uber-
sicht miteinbezog wie altvorderorientalische.

In Sektion II, die der Methodologie gewidmet war, losten die wissenschafts-
theoretischen und methodologischen Referate der Bonner Studenten — nicht alle
Religionswissenschaftler — ein lebhaftes, wenn auch geteiltes Echo aus. Es
wurden Beitrige von S. Koreer, H. Serwert, H. Morzgr und G. Nrur vor-
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nehmlich zur Methodenproblematik vorgelegt. In der Diskussion schieden sich
die Meinungen u. a. an der Frage der Moglichkeit und Notwendigkeit eines
vorgefafiten Wissenschaftsbegriffs. (Moglichkeiten der Fortsetzung dieser Dis-
kussion hat es im Bonner Religionswissenschaftlichen Seminar im Sommer-
semester 1975 gegeben, als Prof. AnTEs und Dr. Unpe dort zu Gast begriifit
werden konnten.)

Der Nachmittag des 3. Arbeitstages brachte zundchst zwei volkskundlich aus-
gerichtete Referate: Dr. M. Scmarre (Tibingen): ,Protestantismus und In-
dustrialisierung im Kénigreich Wiirttemberg® und Dr. J. Biner (Miinchen-
buchsee/Bern): ,Religionswandel in einem Walliser Alpental“. Am Ende des
Tages fand der aus zeitlichen Grinden jetzt erst mogliche Vortrag von Dr. K.
Hongerser (Bonn) statt: ,Riickwirkungen der abendlindischen Religionsfor-
schung auf neuere Entwicklungen im Bereich der Weltreligionen®. Diese fiir den
Religionswissenschaftler interessante Thematik wurde vom Referenten in ihren
verschiedensten Konsequenzen analysiert.

Von den Referaten des 4. und letzten Tages erwies sich als uberraschend weit-
reichend in seinen zeitlichen und sachlichen Konsequenzen das Thema ,Der
Bismarck-Kult®. Unterschwellige Voraussetzungen und Auswirkungen des-
selben legte Dr. H. W. Hepinger (Hamburg) dar. G. Korrr (Tibingen) fithrte
anschliefend die Linie der Erorterung politisch-religioser Stromungen in
Deutschland weiter aus in seinem Beitrag: ,Heiligenkult und Protestbewegung.
Bemerkungen zum politischen Heiligenkult im 19. und 20. Jh.“ Dr. U. Two-
rUSCHRA (K&ln) schlof die Serie der Vortrdge mit einer ebenso praxisbezoge-
nen wie zukunftsweisenden Perspektive ab: ,Die Weltreligionen im Religions-
unterricht. Ein Forschungsbericht unter besonderer Berticksichtigung der englischen
Religionspadagogik.” Bereits die letzte DVRG-Tagung von Berchtesgaden hatte
das Interesse erkennen lassen, das diesem wichtigen Thema entgegengebracht
wird, ein Zug, der auch diesmal seine berechtigte Fortsetzung fand.

Insgesamt 1483t sich feststellen, dafl das Referatangebot bei thematisch weiter
Streuung die meisten Interessensrichtungen im Rahmen des Generalthemas an-
sprach. Dennoch bleibt zu wiinschen, dafl in Zukunft Vertreter von Nachbar-
wissenschaften (Orientalistik, Altphilologie, Historie und Ethnologie) in noch
stirkerem Mafle als bisher die Methoden und Ergebnisse ihrer Spezialforschungen
in die religionswissenschaftliche Diskussion einbringen. Das wire sicherlich auch
das heilsamste Korrektiv gegen sich verabsolutierende Theoretik, wie sie das
Bild anderer, transkulturell arbeitender Wissenschaften heute bestimmt.

Bonn Hans-Joachim Klimkeit

ZWEITES GESAMTINDISCHES BIBELTREFFEN
IN BANGALORE

Vom 18.—15. April 1975 fand in Bangalore (Indien) die Jahrestagung des
Exekutiv-Komitees der Katholischen Bibelférderation (World Catholic Federation
for the Biblical Apostolate) statt. Es war das erste Mal, dafl die 1969 auf mafl-
gebliche Initiative von Karpinar Bea hin gegriindete Forderation eine Tagung
so fern von Europa abhielt. Dies erwies sich als notwendig, da die Mitglieder
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des Exekutiv-Komitees aus den Lindern der Dritten Welt mit Recht rekla-
mierten, dafl eine internationale Organisation nur in Europa tage.

Als D. S. AmarorravaDass, Direktor des National Biblical, Catechetical and
Liturgical Centre der indischen Bischofskonferenz in Bangalore, zugleich Sekre-
tar der Bibelkommission der indischen Bischofskonferenz, im vergangenen Jahr
die Einladung nach Bangalore aussprach, wurde der Vorschlag gemacht, die
Tagung der Katholischen Bibelférderation mit anderen Veranstaltungen bib-
lisch-pastoralen Charakters zu verbinden. Dieser Vorschlag konnte verwirklicht
werden, so dafl dem Treffen des Exckutiv-Komitees der Bibelférderation das
zweite gesamtindische Bibeltreffen vom 6.—11. April vorausging, das dritte
gesamtindische Bibelseminar vom 16.—26. April folgte.

An dem gesamtindischen Bibeltreffen nahmen die Mitglieder der Bibelkom-
mission der indischen Bischofskonferenz, Delegierte der regionalen Bischofsrite,
Delegierte der sichzehn Regionen der indischen Kirche, zahlreiche Exegese-
Professoren sowie als Giste die Mitglieder des Exekutiv-Komitees der Katho-
lischen Bibelforderation teil. Einen Grofiteil des Programms beanspruchten die
Berichte aus den einzelnen Diézesen, den regionalen Bibelwerken und biblisch-
pastoralen Arbeitsstellen. Im Anschlufl daran wurde ein Aktionsprogramm fiir
die néchsten zwei Jahre im Rahmen einer bereits bestehenden langfristigen Pla-
nung beraten und beschlossen.

Eindrudsvoll war die Liste der in den vergangenen vier Jahren durchge-
fithrten Aktivititen. In fiinfzehn Regionen bestehen Bibelkommissionen, in einer
Region arbeitet ein Bibelwerk. Fiir vierzehn Sprachen sind Bibeliibersetzungen
in Vorbereitung bzw. bereits abgeschlossen. Es gibt einen biblischen Fernkurs
fiir hohere Schiiler und fiir Nicht-Christen. In einem Bundesstaat wurde eine
Gesellschaft zur Verdffentlichung von Bibelkommentaren gegriindet. Biblische
Zeitschriften erscheinen in mindestens drei Sprachen. Bibelseminare werden auf
nationaler, regionaler, didzesaner und ortlicher Ebene veranstaltet. Fiir vier
Sprachen besteht eine interkonfessionelle Zusammenarbeit mit der indischen
Bibelgesellschaft bei der Ubersetzung der HI. Schrift. Interkonfessionelle Uber-
setzerseminare werden gemeinsam vom Catholic National Centre in Bangalore
und der indischen Bibelgesellschaft durchgefiihrt.

Fir die Zukunft wurden u. a. folgende Vorhaben beschlossen: Ubersetzung
des Lektionars in jeder Sprache; Verdffentlichung von Textbiichern und anderen
Hilfen fiir die biblische Katechese in den Schulen; Veranstaltung von spirituell
orientierten biblischen Aufbau-Seminaren fiir Priester; eine biblische Revision
der traditionellen Gebet- und Gesangbiicher sowie der volkstiimlichen Andach-
ten; Schulung von Personal fiir das biblische Apostolat, vor allem auch von
Laien; Veroffentlichung von Bibelkommentaren und biblischen Aufsdtzen; Ver-
breitung der Bibel (,ein Neues Testament fiir jede des Lesens kundige Familie®);
Erarbeitung von Radio-Programmen und audiovisuellen Hilfsmitteln, um auch
die Analphabeten mit der biblischen Botschaft zu erreichen; Errichtung regio-
naler Bibelwerke; Veréffentlichung von Predigthilfen fiir die Dorfkatechisten.

Ein bedeutsamer Akzent der Diskussionen lag auf der biblischen Spi-
ritualitdt. Sie wurde definiert als ,die christliche Art zu leben, gegriindet
auf das Wort Gottes, das nicht nur in der Vergangenheit gesprochen ist, son-
dern auch an die Menschen von heute inmitten ihres Alltags und ihrer Lebens-
situationen ergeht. In diesem Zusammenhang wurde grofler Wert gelegt auf
die Homilie als ,einer der besten Wege, die Bibel auf das Leben des Volkes
zu beziehen und es im Licht von Gottes Wort zu deuten®. Das Leben in Ge-
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meinschaft wurde als ein integraler Teil biblischer Spiritualitit betrachtet. Es
soll gefordert werden durch Gebet und Gottesdienst in kleinen Gruppen.

Fiir die Mitglieder des Exekutiv-Komitees der Katholischen Bibelfdderation
war die Teilnahme an diesem gesamtindischen Bibeltreffen eine begliickende
und bereichernde Erfahrung, nicht zuletzt auch wegen des Miterlebens indischer
Formen der Meditation und Liturgie.

Stuttgart F. J. Stendebach

MITTEILUNGEN

Prilat Dr. theol. Franz Pilkatsch, Honorarprofessor — Der Bayerische Mini-
ster fiir Unterricht und Kultus hat am 12. Juni 1975 Herrn Prilat Dr. theol.
Franz PrLuatsca zum Honorarprofessor fur Missionswissenschaft und Religions-
geschichte an der Gesamthochschule Bamberg ernannt. Dr. PiLHATSCH ist seit
1947 in der Ausbildung der jungen Theologen in Bamberg titig. Seit vielen
Jahren hilt er ebenfalls missionswissenschaftliche und religionsgeschichtliche
Vorlesungen an der Philosophisch-Theologischen Hochschule Kénigstein/Taunus,
wo er bereits 1969 zum Honorarprofessor ernannt wurde. Dr. PiLuaTscH ist auch
durch eine Reihe von Publikationen iiber das Missionswesen bekannt geworden.

Begegnungsireffen der bayerischen Seminare fir Missionswissenschaft — Das
5. Begegnungstreffen der bayerischen Seminare fiir Missionswissenschaft fand
vom 4. bis 6. Juli 1975 in Neuendettelsau bei Ansbach statt. Rund 40 Teilnchmer
aus Minchen, Wiirzburg, Erlangen und Neuendettelsau besprachen das Thema:
Ansiitze zu einer eigenen Theologie in den Kirchen der Dritten Welt. Zur Eroff-
nung hielt Prof. Dr. Herwic WacNER ecinen 6ffentlichen Vortrag iiber das The-
ma: Die Weite der Missio Dei, der dem Gedichtnis des verstorbenen Prof. DDr.
G. F. Vicepom gewidmet war.
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

\\‘\Bernad, Miguel A., S]: The Christianization of the Philippines: Problems
and Perspectives (='Publications of the Filipiniana Book Guild, XX).
The Bookmark, Inc. [P. O. Box 1171]/Manila 1972; XX + 396 pp.

. Dieses Buch geht in seiner Grundsubstanz auf Vorlesungen zuriick, die Vf.
im Divine Word Seminary in Tagatay gehalten hat, weil die jungen philippi-
nischen Theologiestudenten den Wunsch gedufiert hatten, nicht nur die Geschichte
der europdischen Kirche kennenzulernen, sondern ebenso auch die Geschichte und
die Probleme der Kirche in ihrem eigenen Lande. Einige Kapitel sind bereits
als Artikel oder Monographien anderswo veroffentlicht worden. Vi, hat all dies
hier zu einem Buch verarbeitet, das wirklich Geschichte der philippinischen
Kirche genannt werden kann: Es ist nicht die Geschichte des Missionssubjekts
allein, sondern auch die des Missionsobjekts — erst beides zusammen macht die
Geschichte der philippinischen Ortskirche aus und 6ffnet den Blick fiir die spezi-
fischen Probleme dieser Kirche, die allzu oft dadurch verzerrt werden, daff sie
allein auf die Hauptstadt Manila eingeschrankt werden. — Fin bibliographischer
Anhang (849—360) und eine Liste der Bischofe der Philippinen von 1579—1900
sowie ein ausfiihrliches Register beschliefen die verdienstvolle Arbeit des bekann-

ten Historikers.
Miinster Josef Glazik MSC

Frohnes, Heinzgiinter/Knorr, Uwe W. (Hrsg.): Die Alte Kirche (= Kir-
chengeschichte als Missionsgeschichte, hrg.. von H. Frounes, H.-W. Gen-
sicHEN u. G. Krerscamar, Bd. I). Chr. Kaiser-Verlag/Miinchen 1974;
XC + 472 S, Ln. DM 49,—

Der Titel des Gesamtwerkes: Kirchengeschichie als Missionsgeschichte konnte
als These oder Programm verstanden werden. Doch ist das nicht beabsichtigt.
H.-W. GensicueN versteht ithn im Geleitwort (VIIf) als ,Ortsbestimmung und
Orientierungshilfe“, H. Frounes it es bei der Frage (LXXIV, Anm. 250) und
stellt seinen Abriff der Geschichte der Missionsliteratur unter die Uberschrift:
Missionsgeschichte und Kirchengeschichte (IX—LXXIV). Wichtiger ist, dafl ,ein
verdnderter und vertiefter Begriff von Mission mit einem verdnderten und ver-
tieften Begriff von Geschichte* zusammentreffen mufl, damit Missionsgeschichte
die Funktion tibernechmen konne, die ,ihr angemessen® ist (VII). Das ist fir
den vorliegenden Band: Die Alte Kirche von entscheidender Bedeutung. Denn:
+Es gibt im ganzen kirchlichen Altertum keine Bezeichnung fir das, was wir
heute ,die Mission® nennen . . . Ebenso gibt es auch kein Wort zur Bezeichnung
eines ,Missionars’, und das ist kein Zufall; denn es gibt auch die Sache nicht®
(von CAMPENHAUSEN, 72). Deshalb ist GENSICHEN zuzustimmen, wenn er feststellt,
die Zeit sei vorbei, ,da Missionsgeschichte noch sinnvoll als Geschichte der beson-
deren Sendungsveranstaltungen in der Heidenwelt betrachtet und beschrieben
werden konnte (VII). Um so aufmerksamer sollte dieses Buch gelesen und
studiert werden. Es ist sehr hilfreich fiir das Bemiihen ,Mission‘ der Kirche richtig
zu verstehen und sie theologisch zu bestimmen. — Der Band bietet neben Origi-
nalbeitragen auch eine Reihe bereits anderswo verdffentlichter Studien, denen
eine klassische Bedeutung fiir die Missionsgeschichte der Alten Kirche zugeschrie-
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ben werden darf — Arbeiten von Horr, von Sopen, FreEnp, MoLLAND, vON
CaAMPENHAUSEN, ANDRESEN. Behandelt werden nicht nur der Ablauf der Ereig-
nisse, sondern ebenso die Verkiindigung, die politischen und gesellschaftlichen
Faktoren, Fragen der Bildung, der Methode (Akkommodation und Assimilation).
Es bleibt nicht aus, dafl Dinge mehrmals gesagt werden, wenn verschiedene
Autoren das gleiche Feld bestellen. Doch findet sich nichts Widerspriichliches.
Hilfreich sind die Bibliographien zur Missionsgeschichte (Fromngs, LXXV—XC)
und zu Mission und Ausbreitung des Christentums in der alten Welt (Knogrg,
421—446) sowie eine Karte: Die Ausbreitung des Christentums bis zum Jahr
500 n. Chr.

Miinster Josef Glazik MSC

Hoedkman, Remi: Unité de I'Eglise, unité du monde. Essai d'une théologie
cecuménique de la mission (= Publications Universitaires Européenes,
Série XXIII, Théologie, vol. 30), Herbert Lang et Cie/Berne 1974; 161 p.

L’auteur présente une synthése des études missiologiques contemporaines:
il retrouve dans ces recherches la convergence du souci missionnaire et de la
préoccupation cecuménique. La mission ne saurait se concevoir sans ce projet
»d’étre un afin que le monde croie«x. — Le premier chapitre analyse briévement
les deux pdles entre lesquels s’est déplacée la réflexion missiologique: le kérygme
(théologie dialectique) et la diaconie (théologie de I'apostolat). Pour l'auteur,
ces deux poles doivent se rejoindre: I’Eglise a comme mission de »créer pour
tous les hommes des occasions de répondre a Jésus-Christ« (p. 83) en étant,
dans le méme mouvement attentive aux problémes et a la vie des hommes. Une
telle conception élargit le discours missionnaire: plus qu'une démarche d'entr’aide
ecclésiale ou méme de philantropie, celui-ci constitue un va-et-vient d’une Eglise
locale & une autre, mouvement qui exprime I'universalité de I'Eglise. — Le
second et le troisiéme chapitre traitent respectivement de 1'unité de 1'Eglise et de
l'unité de I'humanité. L'unité de 'Eglise est une donnée de la foi: L’Eglise est,
en effet, cette communauté fondée sur le projet salvifiqgue du Pére dans la mort
et la resurrection de Jésus-Christ. Cette unité de I'Eglise est aussi un mystére:
elle s’inscrit dans I'histoire des relations de Dieu a I’homme, relation d’amour
pour tous les hommes. Cette unité est enfin sacrement: elle préfigure l'unité de
I’humanité, cette communion par laquelle Dieu sera tout en tous. L’unité de
I’humanité, selon I'auteur, a comme toile de fond le phénoméne de l'interdé-
pendance croissante de tous les hommes du monde. Mais cette interdépendance
est ambivalente: elle peut engendrer la solidarité, la rencontre et l'unification,
mais elle peut aussi devenir source de dominations, d’aliénations et d’exploita-
tions. L'Eglise doit se laisser interpeller par cette réalité: c’est dans ce monde
qu'elle doit témoigner de l'espérance, de I'avenir de Dieu. »La ou le Dieu de
Jésus-Christ et le monde sont pris au sérieux, 13 est I'Eglise« (p. 67). — Le
quatriéme chapitre tire des conclusions pratiques de cette vision unitaire de
I'Eglise et de 'humanité: d’une part, 'actualité de la mission c’est la présence
au cceur de ’humanité du caractére décisif et eschatologique de la venue de
Jésus-Christ (p. 79), d’autre part, cette unité se vit dans la diversité des cultures.
Ce dernier point n'a pas été assez pris en considération par l'auteur: l'unité
saurait-elle se vivre sans 'affirmation de la différence? — Le dernier chapitre
donne quelques rapides esquisses pour instaurer une anthropologie chrétienne
cest-a-dire dessiner le visage d'un homme libre, dans une Eglise responsable,
a I'écoute de Dieu.
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En conclusion, I'auteur souhaite une intériorisation de la théologie mission-
naire: cette intériorisation est profondément un mouvement d’unification.
L’ouvrage de HorckmaN fait une lecture synthétique des tendances de la théo-
logie missionnaire actuelle. Surtout — et c’est 13 son propos le plus original —
il montre le lien nécessaire entre le mouvement cecuménique et le mouvement
missionnaire. Par ailleurs, il amorce une tentative de théologie spirituelle de la
mission, réflexion attendue par tant de missionnaires en quéte d’unité.

F—94 Chevilly-Larue Gérard Meyer

Kiinneth, Walter/Beyerhaus, Peter (Hrg.): Reick Gottes oder Weltgemein-
schaft. Die Berliner Okumene-Erklirung zur utopischen Vision des Welt-
kirchenrates (= TELOS-Dokumentation 900). Liebenzeller Mission/Bad
Liebenzell 1975; 544 S., DM 9,80

Das vorliegende Buch, verdffentlicht im Auftrage des ,Theologischen Konvents
der Konferenz bekennender Gemeinschaften in den evangelischen Kirchen Deutsch-
lands®, bietet im Teil I (16—78) den Text der ,Berliner Ukumene-Erklirung®
(»Freiheit und Gemeinschaft in Christus®). Ihr folgen zwei Aufsitze, die dem
Verstandnis der Erkliarung dienen sollen (W. Kiinwets, H. Jocmums). — Die
Teile II bis IV (76—862) bringen Aufsitze aus verschiedenen Lindern. In diesen
Beitrigen ist der Versuch gemacht, das entschiedene Nein zur gegenwiirtigen
,Genfer Ukumene®, das die ,Berliner Ukumene-Erklirung® bestimmte, niher zu
verdeutlichen. — Teil V (372—513) legt eine ,Dokumentation aus zeitgenossischen
6kumenischen Texten® vor. Sie versteht sich als ,Beleg® fiir die einzelnen Thesen
und Unterthesen der ,Berliner Okumene-Erklirung®. Der Anhang (515—544)
enthilt Register und Verzeichnisse, die der Orientierung in dem Buch wie auch
der Weiterarbeit zu einzelnen Fragen dienen sollen. —

Unsere Frage an die Herausgeber: Ist es sachgerecht, Einzelzitate gleichsam
zu , Wegemarken“ fiir die Richtung der Gesamtarbeit des Okumenischen Rates der
Kirchen zu machen? Miifite hier nicht sorgféltiger und behutsamer differenziert
werden? Schablonen und Pauschal-Urteile taugen selten und sprechen nicht
gerade fiir eine verantwortliche, anstindige Theologie, zu der nimlich die
Fahigkeit zum Horen, zum echten Diskutieren und — nicht zuletzt — zum ernst-
haften Streitgesprich gehort. Die einzig sachentsprechende Form einer Befragung
des ORK wire die des offenen, kritischen Dialogs. Eine solche freimiitige Kom-
munikation ist aber von vornherein verunméglicht, wenn beispielsweise schon
in der ,Einfilhrung® gesagt wird: ,Uns leitet die erschreckende Einsicht, daff
der Geist, der die dkumenische Bewegung in ihrer heutigen Grundrichtung an-
treibt und sie fiir viele so anziehend macht, ein schwarmgeistiger Humanismus
ist . . . Dieser Humanismus bt eine geistlich vernebelnde Wirkung aus und
fahrt zur volligen Entstellung des Glaubens und Redens sowie zu einer Verkeh-
rung im Leben und Dienst der Kirchen . . . So, wie sich der URK heute darstellt,
konnen geistlich klarsehende Christen nicht mehr mit gutem Gewissen in ihm
mitarbeiten. Unter dem Einflu des genannten Schwarmgeistes ist es nidmlich
zu verhdngnisvollen Folgeerscheinungen gekommen® (9). Solche Verurteilungen
finden sich fast auf jeder Seite, nicht selten mit emotional aufgeladenem Voka-
bular. So sollte eine Auseinandersetzung nicht gefiihrt werden. Sie trdgt nicht
dazu bei, den Graben zwischen Evangelikalen und Ukumenikern zuzuschiitten,
der offenbar in Deutschland tiefer ist als andernorts.

Aachen Georg Schiickler
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Lehmann, Helmut: 150 Jahre Berliner Mission. Mit einem Geleitwort
von Bischof D. Scharf (= Erlanger Taschenbiicher, Band 26). Verlag
der Ev.-Luth. Mission/Erlangen 1974; 204 Seiten

Wer Mission als wesentliche und unverzichtbare Sendung der Kirche fiir
unsere Welt auffaft und sich dariiber hinaus der Ukumene verbunden weif}, wird
mit Interesse und Gewinn diese kurze Geschichte der Iutherischen Berliner Mission
lesen. Diese Missionsgesellschaft entstand in der Zeit, wo die offizicllen Kirchen
dem Aufklirungsdenken huldigten und Minner aus der Erweckungsbewegung
sich in eigener Initiative der Missionierung der farbigen Vélker annahmen. Die
Anfénge waren klein und bescheiden, aber der zielbewuflte Eifer hat in gunstigen
wie in widrigen Zeiten das Berliner Missionswerk zu einer der groflen prote-
stantischen Missionszentren gemacht. Thre Arbeit war in Siidafrika, Tansania,
Nord- und Siid-China war schon zur Zeit des Nationalsozialismus in arge
Bedréngnis gekommen und die politische Situation nach 1945 brachte neue Fin-
schrinkungen. In verschiedenen Kirchen Afrikas aber war bereits der Proze zur
Selbstéindigkeit in Gang gekommen, und wo noch personelle und finanzielle
Unterstiitzung nétig war, halfen andere internationale Missionsgesellschaften
aus. Angesichts des immer mehr zunchmenden Drucks von seiten der Regierung
der DDR verlegte die Gesellschaft ihr Zentrum nach Westberlin und schlof sich
1972 mit anderen dort ansissigen Missionsgesellschaften zum Berliner Missions-
werk der Ev. Kirche von Berlin-Brandenburg zusammen. Die Integration von
Kirche und Mission war damit entsprechend dem Beschlufl der Weltkirchenkon-
ferenz von New Delhi 1961 auch fiir die Berliner Mission Wirklichkeit geworden.

Dem Verfasser, selbst ehemaliger Missionar in Siidafrika, standen Archiv-
material der Berliner Missionsgesellschaft sowie andere Vorarbeiten zur Ver-
figung. Das Taschenbuch ist vorwiegend fiir weitere Kreise gedacht und ver-
zichtet deshalb auf Belege. Doch es ist nicht unkritisch und verschweigt weder
Schwierigkeiten noch eigenes Versagen. Im Ganzen steht jedoch die segensreiche
Wirksamkeit der Gesellschaft im Vordergrund, der man anlaflich des 150-
jahrigen Jubildums dankbar gedenkt.

Mours Klauswilhelm Schmitz

Libanio Christo, Carlos Alberto: Brasilianische Passion (ital.: Dai sotter-
ranei della storia). Die Briefe des Pater Betto aus dem Gefingnis, iiber-
setzt von Ludger Funke. Kosel-Verlag/Miinchen 1973; 233 S., Paper-
back DM 20,—

Der junge Dominikaner war 1971 gerade 23 Jahre alt, als er im Zusammen-
hang mit Polizeimafinahmen des brasilianischen Militérregimes gegen Mitglieder
seiner Ordensprovinz erst fiir 22 Monate in Untersuchungshaft kam und dann
»wegen staatsfeindlicher Aktionen® zu vier Jahren Haft verurteilt wurde. Wenn
er nicht indessen begnadigt wurde, befindet er sich also noch immer im Gefingnis.
Hicer liegen jedenfalls nur die Briefe vor, die er aus der Untersuchungshaft an
Eltern, Verwandte, Mitbriider und Freunde schrieb: Zeugnisse starker Gliubig-
keit, urchristlicher Erfahrung, Leidensbereitschaft, theologischen Tiefgangs und
— bei aller Jugendlichkeit des Empfindens — reifer Menschlichkeit. Die Anklage
gegen ein Regime, das mit Folter und jahrelanger Haft gegen seine politischen
Gegner vorgeht, wird ganz unpathetisch und nur zwischen den Zeilen horbar,
und das wohl nicht nur wegen der Zensur. Dankbar werden die Versuche des
Erzbischofs von Sao Paulo, des Nuntius, der Ordensoberen vermerkt, den Gefan-
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genen Erleichterung und ein durchsichtiges Verfahren zu verschaffen; streng aber
ist das Gesamturteil tiber den brasilianischen Episkopat, wenn es (unter dem
81. 5. 1970) heifit: Die Klirung der Bischofskonferenz sei ,der getreue Ausdruck
dessen, was die Bischofe sind: naiv, ohne Blick fiir die Geschichte, ohne theo-
logische Bildung und unfihig, die grofien Probleme des Landes zu erspiiren®.
Es spricht fiir den jungen Mann, daff er wiinscht, die Bischofe mdchten aus Gesin-
nungsethik handeln, — so wie es fur die Bischofe spricht, dafl sie es vorziehen,
aus Verantwortungsethik zu handeln. — Die Gefdngnisbriefe sind in jedem Fall
als Dokument dafiir anzusehen, wie tief innerlich die junge intelligentsia® Bra-
siliens sich zwar die marxistische Gesellschaftsanalyse angeeignet haben mag,
dann sich aber aus urchristlichem Engagement einer revolutionaren Befreiungs-
bewegung um den Preis der eigenen Freiheit zu verschreiben bereit ist.

Rom Paulus Gordan OSB

Moore, Basil (Hrg.): Schwarze Theologie in Afrika. Dokumente einer
Bewegung (= Theol. der Uk. 14). Vandenhoeck & Ruprecht/Goéttingen
1973; 178 S.

Das Buch ist mit dem Aufdruck versehen ,In Sidafrika verboten®. Nach H.-W.
GensicHEN kann die ,Sprengkraft dessen, was heute im stidlichen Afrika als
Schwarze Theologie Gestalt annimmt, . . . dem Ziel dienen, das Dierrica Bon-
HOEFFER als die eine bleibende ckumenisch-theologische Aufgabe markiert hat:
die Anwesenheit des Herrn Christus in unserer Welt zu verkiindigen, iiber alle
natiirlichen und geschichtlichen Grenzen hinweg®. B. Moore stellt im Vorwort des
Buches fest: ,Die Schwarze Theologie revoltiert gegen die geistige Versklavung
der Schwarzen und damit gegen den Verlust ihres Empfindens fiir menschliche
Wiirde und ihres Selbstwertgefiihls. Es ist eine Theologie auf der Suche nach
neuen Symbolen, mit deren Hilfe sich die schwarze Humanitit bezeugt. Es ist eine
Theologie der Unterdriickten, von den Unterdriickten und fir die Befreiung der
Unterdriickten (11).“ Diese Primisse muf} bei der Lektiire der einzelnen Beitrdge
stets mitbedacht werden. Ein anderes macht die Artikulierung des Anliegens
nicht leicht. Da die schwarzen Verkiindiger bislang weithin von weiflen Theo-
logen erzogen worden sind und auch das von ihnen verkiindigte Evangelium
folglich ,fest in der weiflen Anschauungsweise verwurzelt® ist (11), ist die Selbst-
erzichung der schwarzen Pfarrerschaft ein Hauptanliegen. Die Verfasser der
Aufsitze sind Farbige. Grundlegend ist der Beitrag von B. Moore ,Was ist
Schwarze Theologie?* (18—128), der die von J. Cone her bekannten Anliegen
in kurzer Form zusammenfafit; er besteht aber darauf, dafl aus den USA zwar
ein Schlagwort, nicht jedoch die Inhalte nach Afrika importiert wurden. Er ver-
steht denn diese Theologie auch klar als Situationstheologie in der Situation ,des
Schwarzen in Siidafrika® (17). Die Formel ,Christus ist schwarz“ ist zu verstehen
als ein ,bedeutungsvolles sprachliches Symbol fiir Gottes Identifikation mit den
Unterdriidcten®, der aber nicht als ,rémischer Onkel Tom® kommt, sondern sich
auf die Seite der Unterdriickten gestellt hat (20f.). Diese Theologie sucht nach
einem Gottesbild, in dem Gott nicht als autoritirer Herrscher (wie die Weiflen)
auftritt, sondern ,Freiheit* ist (28). Diese Theologie ist ,ein leidenschaftlicher
Ruf zum Handeln fiir die Freiheit, fiir Gott, fiir die Ganzheitlichkeit, fiir den
Menschen® (23). — Ehe daf} diesen Fragen naher nachgegangen wird, ist ein
lauter Appell gegen den ,Schwarzen Rassismus“ (A. Smary) eingefiigt. 8. NTwasa
und B. Moore skizzieren sodann ,die Gottesvorstellung in der Schwarzen Theo-
logie® (31—41), wobei die von den Weiflen vermittelten Gottesvorstellungen, die
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Lage der Schwarzen in Sidafrika und die Moglichkeiten neuer Vorstellungen
gepriift werden. Ohne jeden der 17 Beitrdge im einzelnen vorzustellen, seien
— vielleicht etwas willkkiirlich — noch herausgehoben: ,Schwarzes Bewuftsein
und die Suche nach wahrer Humanitdt® (S. Biko: 50—68), ,Schwarze Theologie
und Schwarze Befreiung® (J. Cong: 64—178), ,Was ist Schwarzes Bewuftsein?*
(N. Prryanva: 74—80), ,Die Gestalt der Kirche in der Schwarzen Theologie®
(S. Nrwasa: 127—186), ,Schwarze Theologie und Autoritit* (M. MoTLHABI:
137—148; M. ist urspriinglich katholischer Theologe). Andere Beitrige befassen
sich mit der Ausbildung der Pfarrer, mit dem Gottesdienst. Das letate Wort ist
ein Ruf nach einer Ethik der Hoffnung.

Gegeniiber der ,Theologie der Befreiung® aus Lateinamerika ist hiufig der
Fehler begangen worden, auch anderswo in der Welt, sogar auch in unseren
Breiten, lauthals ein ,Bei uns auch“ zu verkiinden. Das ist gegeniiber dieser
Theologie Gott Dank nicht moglich. Wir tun den Lindern, die aus einer bestimm-
ten Situation heraus ihre Theologie entwerfen, keinen Gefallen, wenn wir ihre
Ansatze voreilig und indiskret zu unseren erklidren und damit das Bedrohliche
bestimmter Situationen fiir die Menschen, die in ihnen leben, aus unserem Be-
wufltsein streichen. Hier leiden Christen an einem Christentum, das Weifle ihnen
gebracht haben und das gesellschaftliche Folgen gezeitigt hat. Eine sympa-
thische Kenntnisnahme ist das erste, was wir in dieser Stunde anbieten konnen.
Was sie von uns an Aktion fordert, wird uns dann auch gesagt werden miissen, —
es sei denn, wir wollten an der Bewuftseinsbildung unter unseresgleichen
arbeiten.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Neill, Stephen: Geschichie der christlichen Mission (Penguin Book: Chri-
stian Missions) hrg. und ergidnzt von N.-P. Morirzen (= Erlanger Ta-
schenbiicher, 14). Verlag der Ev.-Luth. Mission/Erlangen 1974; 416 S.,
kart. DM 15,—

Die Ubersetzung der einbindigen Missionsgeschichte des anglikanischen Bischofs
Stepnen C. NEemL (1964) ins Deutsche ist sehr zu begriilen. Sie ist anschaulich
und lebendig geschriecben und verweist hiufig auf Quellentexte. Der Autor
bekennt selbst, dafl er sich ,zur Unvollstindigkeit entschlossen (9) habe. Doch
mufl man ihm bescheinigen, dafl er die grofien Linien der Geschichte nicht ver-
zeichnet hat. Im grofien Ganzen ist auch die Missionstitigkeit der verschiedenen
Konfessionen richtig dargestellt. Im Bereich der kath. Missionsgeschichte scheint
mir lediglich die Begriindung und Einrichtung der sog. Apostolischen Vikariate
nicht ganz durchschaut zu sein (124ff); jedenfalls kann es 1612 in Mozambique
noch keinen Apostolischen Vikar gegeben haben (135). Doch fir die Gesamtdar-
stellung ist das nicht von Belang — sie ist so, dafl sie Interesse wecken kann.
Deshalb wiire zu wiinschen, daf} sie viele Leser finde. — Die deutsche Ausgabe
hat der Hrg. um zwei Beitrige erginzt: Aus deutscher Sicht — Ausblidk nach
zehn Jahren (366—380).

Miinster Josef Glazik MSC

Schurhammer, Georg, S]: Franz Xaver, sein Leben und seine Zeit. 11.
Band: Asien (1541—1552), 8.Teilband: Japan und China 1549—1552.
Herder/Freiburg-Basel-Wien 1973; XXIV + 728 S. Lexikon-Format,
engl. Broschur DM 145,—, Leinendecke DM 9,—
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Mit diesem Teilband ist die monumentale Biographie des heiligen Franz Xaver
zum Abschlufl gekommen. ScrurHAMMER hat das Leben des grofien Missionars
bis zu dessen Tod auf der Insel Sanzian darstellen konnen (677). Das Begrédbnis
auf Sanzian und die Uberfithrung des Leichnams nach Malakka und Goa (677—
682) beschreibt J. Wicki, der auch die Verdffentlichung des Bandes besorgte. —
Der Teilband gliedert sich in zwei Biicher: Das erste stellt den zweijdhrigen
Aufenthalt Xavers in Japan dar (1—317), das zweite das Jahr der Amts-
filhrung als Provinzoberer und die Reise nach China (819—677). Drei Anhiénge
(685—700) und ein ausfithrliches Register (701—727) beschlieBen den Band. Im
Text des Buches iiber Japan sind 15 gute geographische Karten eingearbeitet.

Dieser Schlufiband unterscheidet sich in nichts von den vorhergehenden Bin-
den. Auch er zeichnet sich durch Akribie und minutise Detailforschung aus. Seine
Darstellung gleicht der eines Chronisten, der auch die geringsten Einzelheiten
festhdlt und fast Schritt fiir Schritt seinem Helden folgt. Doch versagt er sich
auch diesmal, einen Blick ins Innenleben seines Helden zu wagen und seinem
menschlichen Wachsen und Reifen nachzuspiiren. Hier scheint Sci. tatsichlich an
eine Grenze seines Schaffens zu stoffen (vgl. J.F. Scatirre in ZMR 1972, 186—
195). Doch kann eine solche Feststellung den Wert seines Lebenswerkes nicht
schmilern. Hier liegt eine Biographie vor, wie sie kaum je ein Missionar bekom-
men hat.

Miinster Josef Glazik MSC

Schwaiger, Georg (Hrg.): Bavaria Sancta. Zeugen christlichen Glaubens
in Bayern. 1: 432 S., 28 Bildtafeln — II: 480 S., 28 Tafeln — III: 568 S.,
36 Bildtafeln. Verlag Friedr. Pustet/Regensburg 1970—1973

Mit Erscheinen des dritten Bandes ist das hagiographische Sammelwerk Bavaria
Sancta zum Abschlufl gekommen. Das bietet Anlafi, auch hier darauf hinzuweisen.
Denn in den verschiedenen Lebensbeschreibungen wird cin beachtliches Stiidk
,Missions“-geschichte dargestellt, und zwar sowohl die Geschichte der Evan-
gelisierung Bayerns selbst, als auch die Evangelisation, die von Bayern ausging.
Dariiber hinaus findet der Leser Lebensbilder, die bis an unsere Zeit heran-
reichen: — Besonders hoch ist zu veranschlagen, dafl die Autoren sorgfiltig, auf
sauberer wissenschaftlicher Basis gearbeitet haben und es verstanden, die Ergeb-
nisse ihrer kritischen Forschungen gleichwohl in leicht lesbarer Form darzubieten.

Miinster Josef Glazik MSC

Studia Missionalia, vol. 22 (1973): Sacerdoce et Prophétie dans le Christi-
anisme et les autres Religions. Gregorian University Press/Rome 1973;
370 p.

Der Jahreshband der Missiologischen Fakultit der Gregoriana 1978 ist dem
Priestertum und der Rolle der Prophetie in den Religionen und im Christentum
gewidmet. In zwei cinleitenden Beitrigen sucht der Grazer Ethnologe und Reli-
gionswissenschaftler A. CrLoss den Verstédndnisbereich des Priesters und Propheten
im Bereich der vergleichenden Religionswissenschaft abzustecken. Die Mehrzahl
der Aufsiitze widmet sich den Grofireligionen. J. Goerz stellt eine Ethnologie
des Priestertums vor. Ihm folgen — in verschiedenen Sprachen — ein Aufsatz
iiber das Priestertum im Schintoismus (K. Numazawa), der Versuch, Kung-futse
als Prophet zu erweisen von J. Swmue, dann zwei Aufsitze aus dem Bereich des
Buddhismus, J. Masson iiber den Urbuddhismus und sein Verhiltnis zum Brah-
manentum und zum Opfer, M. Zaco iiber den Bonzen im laotischen Theravada-
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Buddhismus, sodann dreimal Indien, M. Duavamony iiber das Priestertum im
frithen Hinduismus, M. BiarpEAU uber das Priestertum im klassischen Hinduis-
mus und S. Fucas iber Priester und Magier bei den Urstimmen Indiens. Die
genannten Aufsitze stellen in iibersichtlicher Form das heute greifbare Material
zur Frage dar. Man hétte sich auch noch Darstellungen der Situation im Maha-
yana-Buddhismus sowie im modernen Hinduismus denken kdnnen. Der letzte
Teil ist den prophetischen Religionen gewidmet, dem Islam — ein Beitrag iiber
den islamischen Prophetismus von J. Jomier; auch hier fehlt die Behandlung des
Kultes und des Opfers —, dem alttestamentlichen Prophetentum (G. Bernini) und
Priestertum (A. Copy). Der Band schlieft mit zwei Beitrdgen von J. GuiLLET
tiber Jesus Christus, den Priester und Propheten, und von L. Licier, ,Le sacer-
doce chrétien: nouveauté évangélique et sacramentalité missionaire. Wahrend
der Grofiteil der Aufsitze weithin im Dienste einer religionsgeschichtlichen Auf-
arbeitung von Priestertum und Prophetie in den Religionen steht, bietet der
letzte Aufsatz am Ende auch einige Hinweise auf die Gegenwarts- bzw. Zukunfts-
gestalt des Priestertums, auch wenn dieses in einer cher abwehrenden Art
geschieht, wo eine Aufsatzserie von ]J. Moingt, ,L’'avenir des ministéres dans
I'Eglise catholique® (Etudes 1978) referiert wird (vgl. 369f.). Die Konsequenzen,
die sich aus der einzigartigen Priestergestalt des Neuen Bundes, Jesus Christus,
ergeben, werden leider nicht in der Deutlichkeit gezogen, daf die Eigenart des
christlichen Priestertums, die sowohl fiir das Selbstverstindnis wie aber auch fiir
die Zukunftsperspektiven seiner Verwirklichung von iiberaus grofier Bedeut-
samkeit sind, sichtbar wiirde.

Diisseldorf Hans Waldenfels

VERSCHIEDENES

Groscurth, Reinhard (Hrg.): Wandernde Horizonte auf dem Weg zu
kirchlicher Einheit. Vorstellungen von Einheit und Modelle der Einigung.
Otto Lembeck Verlag/Frankfurt 1974; 190 S., DM 24,—

Die in dem Band zusammengefafiten Aufsitze sind im wesentlichen Vortrige
einer Arbeitstagung der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung des
UORK, die im September 1978 in Salamanca (Spanien) gechalten wurden. Die
Studienkonferenz, die unter dem Thema ,Vorstellungen der Einheit und Modelle
der Einigung® stand, machte die Mannigfaltigkeit und Fiille dessen deutlich,
was sich an kreativ-spiritueller Erfahrung, theologischer Besinnung und geschicht-
licher Wirklichkeit in den Jahren seit der Kirchenkonferenz von Uppsala (1968)
neu erschlossen, aber auch was sich an konfliktreichen Spannungen und Gefahr-
dungen inzwischen eingestellt hat.

Alle Autoren sind, bei verschiedener Akzentsetzung, bemiiht, den Kirchen
Wege aus einer verfestigt-separativen ,konfessionellen Zufriedenheit® aufzu-
zeigen. Dabei geht es nicht um schwéirmerische (und folgenlose) Erwigungen dar-
iiber, dafl die Einheit wiinschbar sei, sondern um die entschlossene Aufarbeitung
konkreter, situationsspezifischer Probleme im Blidk auf eine sachgerechte und
zeitentsprechende Verwirklichung. Das , Weltweite wird lokal® (vgl. die stirkere
,Kontextualisierung® theologischen Denkens), die Grenzen zwischen den bisher
als theologisch und nicht-theologisch gewerteten Faktoren werden flieflend, die
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Interaktion zwischen der universalen und der lokalen Ebene hat neue Gewich-
tung gewonnen.

Lukas Viscuer verdeutlicht, wie durch die Verlagerung und Ausweitung der
okumenischen Bewegung neue Gegebenheiten geschaffen wurden. Dieser Wandel
zwingt die Kirchen, ékumenische Priorititen zu setzen und eine gemeinsame
»Strategie” zu gewinnen. ,Gehort es nicht mit zum Gehorsam in der Skumeni-
schen Bewegung, dafl die Kirchen ihre Energien nicht planlos verschwenden,
sondern in ihren Anstrengungen das Ziel der gesamten Skumenischen Bewegung
im Auge behalten?” (85). — RenE Beaurire OP fragt vom Okumenismus-Dekret
des Vatikanum II her nach der Art der Einheit und fordert eine ,Neuformu-
lierung und Aktualisierung® des christlichen Glaubens unter der differenzieren-
den Perspektive, die die ,Hierarchie der Wahrheiten® eréffnet hat. Nachdriicklich
wird auf die zunehmende Bedeutung der O r tskirchen hingewiesen (z.B. posi-
tive Wertung der Vielfalt in der Einheit). — Den Versuch einer Ortsbestimmung
der Einheit aus lateinamerikanischer Sicht unternimmt Jost Micuez Bonino. —
GeraLp F. MoEDE beschreibt die Vorziige des ,Modell: Kirchenunion®, ohne
aber die ungelosten Fragen, die sich mit diesen Modellen der Einigung stellen,
zu verschweigen. — Die Rolle der konfessionellen Weltbiinde im Dienst der
Einheit wird von Nirs EHRENSTROM umrissen. — Ernst KASEMANN bietet einen
kritischen Korrektiv-Beitrag zur ekklesiologischen Verwendung der Stichworte
»Sakrament® und ,Zeichen®. Nach Kisemann hat sich die ekklesiologische Proble-
matik in der o6kumenischen Bewegung so sehr in den Vordergrund geschoben,
dafi es daneben christologische Probleme fast nicht mehr zu geben scheint. Seine
Forderung: ,Alle ekklesiologischen Fragen sind unter christologischem Aspekt
zu erdrtern und allein von da echte wie verbindlich zu beantwortende Fragen®
(120). — RemwmArD Frieuing liefert in seinem Beitrag ,Konziliare Gemein-
schaft“ einen Uberblick der deutschen Studien zur Einheit der Kirche, vor allem
mit Blick auf den evangelisch-katholischen Dialog. — Der Salamanca-Bericht
»Die nichsten Schritte auf dem Weg zur Einheit der Kirche® erschlieft die neuen
Perspektiven, die sich auf dem Weg der letzten Jahre ergeben haben und bildet
50 etwas wie eine Zwischenbilanz zwischen Uppsala und Nairobi (das Thema
der Finften Vollversammlung des ORK — ,Christus befreit und eint® — hat
einen klaren christologischen Bezug!). — Das informative Buch hilft, das Gesprach
iiber den Dienst an der Einheit theologisch zu intensivieren und das BewufStsein

fiir 6kumenische Verantwortung zu schaffen.
Aachen Georg Schiickler

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof, Dr. Perer HUNERMANN,
4400 Miinster, Melchersstrafle 59 . P. Kennera Enanc, 8900 Augsburg 22, Gog-
gingerstrafie 94 . Dr. Gerr Navunporr, 8700 Wiirzburg, Leutfresserweg 32 -
Dr. Hermann Janssen MSC, P.O. Box 571, Goroka, E.H.D., Papua-New
Guinea . Prof. DDr. Heinz RoBErT ScHLETTE, 5205 St. Augustin 2, Siebengebirgs-
strafle 4 . Bintzer Bujo, 8700 Wirzburg, Studienhaus St. Benedikt, Benedikt-
strafe 1 . Prof. Dr. H.-]J. Kumvkerr, 5380 Konigswinter-Thomasberg, Obere
Strafle 9 . Dr. F. J. StenpeeacH, 7000 Stuttgart 1, Silberburgstrale 121.
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