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Weihbischof Julius Angerhausen 65 Jahre

Am 3. Januar 1976 vollendete Weihbischof Jurius ANGERHAUSEN in
Essen sein 65. Lebensjahr. Durch seine vielfiltigen Beziehungen als Na-
tionalkaplan der CAJ ist er sehr friik auf die grofien Verdinderungen in
der Dritten Welt und in den alten Missionsgebieten aufmerksam gewor-
den und war dann im Laufe der letzten Jahrzehnte einer der unermiid-
lichsten Anwilte der Anliegen der Weltmission in unserem Lande.

Nadh seiner Teilnahme am ersten Katechelischen Kongrefl fiir Schwarz-
afrika in Leopolduville 1955 hat es ihn immer wieder nach Afrika gezogen.
1956 begleitete er seinen Heimatbischof Micuarr KeLier won Miinster,
der als erster deutscher Didzesanbischof in der Nachkriegszeit die Dritte
Welt besuchte, auf seiner zweimonatigen Reise durch Kenia, Sansibar,
Tansania, Siudafrika, Sululang und Sesuto. Nach dieser Reise entstand
sein Buch ,Briickenschlag nach Afrika“.

Als Jurius ANGERHAUSEN 1959 zum ersten Weihbischof im neuerrich-
teten Bistum Essen ernannt wurde, gehirte wohl zum ersten Mal in
Europa ein afrikanischer Bischof, Karoro Msaxgina aus Tansania, zu den
Mitkonsekratoren. 1960 besuchte er ihn in seiner Didzese Karema, fuhr
mit ihm zu all seinen Missionsstationen und erteilte einem afrikanischen
Diakon und einem Priester in ithren Heimatdorfern die Weihe.

Mit Afrika verbindet ihn auch die Spiritualitit Cuarirs’ pE FOUCAULD,
dessen Herzzeichen er in seinem Bischofswappen trigt, dessen Lebens-
stitten in Nordafrika er 1963 und 1969 aufsuchte. Im ganzen war Bisdhof
ANGERHAUSEN bis 1975 neunmal in Afrika.

Als sich wihrend des 2. Vatikanischen Konzils Bischife aus den ver-
schiedenen Teilen der Welt zu einer Bischofsfraternitit im Geiste CHAR-
LEs’ DE FOUCAULD zusammenfanden, war ANGERHAUSEN mit einer gewis-
sen Selbstverstindlichkeit einer von ihnen. Der briefliche Kontakt, der
zwischen diesen Bischifen tiblich ist, wurde von selbst vertieft durch per-
sonliche Besuche und Gespriche, die in allen Teilen der Welt, in Asien,
in Lateinamerika, in Afrika, in Europa stattfanden.

Das personliche Interesse des Bischofs an den Problemen der Dritten
Welt, die vielfiltigen Kontakte, die er im Laufe der Jahre ankniipfen
konnte, seine Sprachkenntnisse, die ihn befihigen, die Anliegen von aus-
lindischen und einheimischen Missionaren in franzésischer, spanischer,
englischer Sprache unmittelbarer aufzunehmen, waren Grund dafir, in
ihm einen pridestinierten Vorsitzenden der Bischoflichen Kommission fiir
Weltmission in der Deutschen Bischofskonferenz zu erblicken. Als solcher
ist er seit 1967 titig gewesen.

Es gibt wohl wenige Mitglieder des europiischen Episkopates, die mit
gleicher Intensitit die Vorginge der leizten Jahrzehnte vm Raum der
Dritten Welt mit so wachem Auge verfolgt haben, wie er. Wenn in unse-
ren Tagen sich der Ubergang von Missionskirchen zu Jungen Kirchen voll-
zieht, wenn heute die Frage nach einheimischen Theologien, aber auch
nach neuen pastoralen Strukturen zur Debatte steht, wenn die Kirche
Europas gerade nach der letzten Bischofssynode in Rom 1974, an der
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Bischof ANGERHAUSEN teilnahm, lernen mufl, sich selbst zu bescheiden,
wird man die Erfahrung eines Mannes, der all dieses mit offenem und
sympathischen Blick verfolgt, nicht missen migen.

Weil aber auch die Wissenschaft stets von der Praxis lernt und auch
die Missionswissenschaft und Religionswissenschaft nur Bestand haben
werden, wenn sie sich auf die stindig neuen Situationen in unserer Weli
einstellen, mochte auch die Redaktion der ZMR und die hinter ihr ste-
henden Institute nicht im Kreise derer fehlen, die Weihbischof ANGER-
HAUSEN zu seinem Geburtstag ein herzliches ,Ad multos annos® im Dienste
des Sendungsauftrags Christi zurufen.



DAS UBERZEITLICHE KORPORATIVE IN AFRIKANISCHEN
STAMMESRELIGIONEN

von Horst Biirkle

Die Frage nach den Strukturen einer politischen Gemeinschaft hat sich
in der mit dem Begriff der social anthropology bezeichneten Forschungs-
richtung als bestimmend durchgesetzt. Wenn wir die (inzwischen klassisch
zu nennenden) Untersuchungen zu dieser Frage bei Forschern wie A. R.
Rapcrirr-BrownN, Max Gruckmany, Monica Wirsox und anderen her-
anziehen, wird sofort deutlich, worin der neue Schliissel zum Verstandnis
auch der afrikanischen Gemeinschaften und ihrer religiosen Verhaltens-
weisen liegt: Es geht wie M. GLuckmann in seinem Vorwort zu V. W.
Turners Studie {iber die Ndembu im Nordwesten des heutigen Sambia
sagt um ,interdependente” Bezugssysteme mit ihren ,geregelten zwischen-
menschlichen Verbindungen verschiedener sozialer und ckologischer Be-
ziehungen und Glaubenshaltungen“!.

Die soziologische Fragestellung hat in dieser Forschungsrichtung den
Rahmen abgegeben fiir die notwendige Synopse und Interrelation von
Phénomenen, die bis dahin in unbefriedigender Weise auseinanderzu-
fallen schienen. Das Neue dieses Ansatzes lag darin, daf man sich nicht
linger von Fragestellungen leiten liefl, die diesem vielfiltigen Bezie-
hungsfeld einer solchen organisch gegliederten Gemeinschaft im ganzen
kaum gerecht werden konnten. Das gilt sowohl fiir das leitende Interesse
des sog. ,rationalistischen Positivismus“ eines Epwarp TaAyYLOR, wie er
in seinem Werk ., Primitive Religion® zum Ausdruck kommt, als auch fiir
Tromas Frazers Arbeiten. Thre vom Entwicklungsdenken geprigte Vor-
stellung von ,unterentwickelten’ (,primitive culture*) Kulturen war das
Ergebnis eines Vergleiches mit anderen, hoher entwickelten Gemeinschaf-
ten. Hier interessierten ,Urformen’ und typologische Ansitze. Bestimmend
fiir die Erfassung der Phéinomene blieb die sich im Mafistab des ,Héheren®
ergebende Einstufung in die verschiedenen Stadien des sich noch Ent-
wickelnden. Begriffe, wie ,Animismus‘ und ,Pri-animismus’ verweisen
auf dieses Schema, dem zugleich eine Art ,Leib-Seele-Dichotomie®® zu-
grunde lag.

Aber auch die durch den Einfluff der modernen Psychologie bestimmten
Forschungen eines BroNisLaw MaLivowskrs und seiner Schiiler vermochten
in den iiberindividuellen Beziigen solcher Gemeinschaften lediglich die
Reflexe bestimmter Aggressionen, Schuld- oder Hafimotivationen (oder
was sonst im Bereich des Emotionalen menschliche Daseins-Interdepen-
denz zu bestimmen vermag) zu sehen. Auf die Einseitigkeiten dieser aus
der Psychoanalyse abgeleiteten Deutungsversuche der stammesreligidsen
Bindungen hat Frieprica GoLz in seiner Arbeit ,Der primitive Mensch

' V. W. Turner, Schism and Continuity in an African Society (Manchester
1957) IX

* J, Goooy, Death, Property and the Ancestors. A Study of Mortuary Customs
of the Lo Dagaa of West Africa (London 1962) 80

1% 3



und seine Religion®, (Giitersloh 1963) hingewiesen. Hier war zwar das
korporative Element in seiner die Gegenwart iibergreifenden Bedeutung
erkannt. Aber indem man dieses Element auf die Ebene einer Verhaltens-
forschung mit rein psychischen Motivationen reduzierte, wird es zum
schieren Vorfeld individueller Konflikte, Entsprechend erfiillt die Reli-
gion in einer solchen Gemeinschaft nur noch Entlastungsfunktion fir die
vom Einzelnen auszutragenden Spannungen. Darum sichert fir MarLi-
NOWSKI ,Religion den Sieg der Tradition und der Kultur iiber die nega-
tive Antwort eines verdrehten Instinkts“s.

Die ethnosoziologische Forschung nimmt diesen von Freup beein-
flufiten Aspekt auf, vertieft ihn aber durch das Interesse an den durch
kollektive Konfliktsituationen bestimmten Strukturen der betreffenden
Gesellschaften. Symbole und Riten, Ahnendienst und Geisterglaube er-
scheinen hier im Bezugsfeld einer Gesellschaft, die auf diese Weise den
elementaren Erfahrungen des gemeinschaftlichen Lebens Ausdrude ver-
leiht und sie darin beantwortet.

Richtig erkannt ist hier die enge Wechselwirkung von religiosem und
gesellschaftlichem Motiv. Verkannt aber bleibt auch in dieser ethnosozio-
logischen Sicht die Eigenstindigkeit religioser Erfahrung, die sich nicht
unter Hinweis auf ibre soziale Funktion eliminieren laflt. Wir werden
darum bei einer Behandlung des tiberzeitlichen Charakters des Gemein-
schaftszusammenhanges afrikanischer Stammesreligionen auf zwei Dinge
zu achten haben. Zum einen auf eben diese Interdependenz von gesell-
schaftlichen Funktionen und religitsem Ausdruck. Insofern nehmen wir
die sozio-ethnologische Methode auf. Zugleich aber missen wir iiber sie
hinausgehen, insofern wir an der ungeschmilerten Wechselbeziehung bei-
der Aspekte — des religiosen und des soziologischen — festhalten. Dazu
aber ist Voraussetzung, daf} die religiésen Phanomene dieser afrikanischen
Stammesverbinde Primirerfahrungen einer Wirklichkeit sind, die sich
nicht schon aus den Funktionen einer bestimmten Gesellschaftsstruktur
ableiten 1afit. Hier liegt das Spezifikum einer religionsgeschichtlichen
Behandlung des Themas. Sie kann die Deutung der Phianomene nicht dem
Zirkel der ethnosoziologischen Analyse tiberlassen. Vielmehr gibt es fiir
sie das, was O. Raum einmal etwas ,steil® als ,transzendentale Interven-
tion“ bezeichnet hat und worin er auch im afrikanischen Stammesglauben
ein unverkennbares mystisches (,,mystisch® i.S. von puorfglov) Element zu
finden meinte.

Die Prioritat aller stammesreligiésen Erfahrung gegeniiber den Erfor-
dernissen der betreffenden Gemeinschaft kommt auch darin zum Aus-
druck, was Pracipe TEMPELS in seiner Bantu-Philosophie als unverkenn-
bare Fremderfahrung herausgearbeitet hat!. Seine Kategorie der ,lebens-
ermoglichenden und lebenserhaltenden Kraft® (force vitale) ist keineswegs
nur ein blofies Beiprodukt geburtsgemeinschaftlicher Abldufe und Beziige.
Als religiose Erfahrung verweist sie in die Néhe dessen, was in anderem

3 B. Mavinowskr, Magic, Science and Religion (New York 1954) 51f.
4 Pr. TemerLs, Bantu Philosophy (Paris 1959) 30
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Zusammenhang bei Ruborr Otro den deutlichen Charakter eines exira
me triagt. Eben darin ist sie als ein Uberlegenes und dem Menschen Gegen-
iibertretendes — aber eben von ihm und seiner Gruppe auch wesentlich
zu Unterscheidendes charakterisiert. Dieses sui generis gilt es auch in den
gesellschaftlich einordbaren Ablidufen und Strukturauflerungen einer afri-
kanischen Stammesreligion herauszufinden und in seinem Charakter zu
definieren.

Ohne den Anspruch auf Vollstindigkeit zu erheben, wollen wir uns
im Folgenden diesen spezifisch-religiosen Charakter des iiberzeitlichen
korporativen Elementes an einzelnen Aspekten verdeutlichen.

1. DAS LINEAGE-SYSTEM ALS PRINZIP DER UBERZEITLICHEN ZUGEHORIGKEIT

Der Mensch der afrikanischen Stammesreligion kennt sich nicht als
Einzelner. Er versteht sich als integraler Teil einer grofieren Gemein-
schaft. Das innere Geflige dieses den Einzelnen tragenden und ihn be-
stimmenden Ganzen sind die sog. ,Verwandtschaftssysteme® (lineage-
systems). Ein solches Verwandtschaftssystem ist nach Rapcrirr-Brown
ein ,dichtes Netz ..., das seinerseits wiederum konstitutiver Teil jenes
anderen Netzes gesellschaftlicher Zuordnungen ist, nimlich der Gesell-
schaftsstruktur“®. Wie eng beide — Verwandtschaftssysteme und Gesell-
schaftsstruktur — miteinander verflochten sind, 14fit sich etwa an Hand
des Forschungsmaterials erkennen, das Evans-Prrrcuarp iiber die Reli-
gion der Nuer im siidlichen Sudan vorgelegt hat. Diese Gruppe nilotischer
Stamme besteht primdr aus Viehziichtern, deren Leben bestimmt ist vom
Wechsel der Regen- und Trockenzeiten. Die einzelnen Stimme sind in
Gruppen und Untergruppen unterteilt. Jede dieser Gruppen entspricht
in ihrer Struktur der Abstammung der einzelnen Klane, die im jeweiligen
Gebiet des Stammes vorherrschen. Die kleinste Einheit, in der sich das
gemeinsame Leben des Stammes korporativ manifestiert, ist der cieng,
die Dorfgemeinschaft. An ihr 148t sich der Vorrang der Korporation vor
den einzelnen Individuen am deutlichsten ausmachen. Sie ist immer bei-
des zugleich: Verwandtschaftssystem und Funktionsgemeinschaft. Das
wird am Beispiel der nomadisch lebenden Nuer besonders deutlich: Ob-
wohl sie als Viehziichter gezwungen sind, weit herumzuziehen, bleibt die
ausschliefiliche Bindung an diese Gruppe bestehen, der sie durch Geburt
und fritheres gemeinschaftliches Leben organisch verbunden sind. Selbst
nach langen Jahren der Abwesenheit kehren sie wieder in diese Gemein-
schaft zuriik. In jedem individuellen Streit mit Angehérigen anderer
cieng-Gruppen, verhalt sich die gesamte Gruppe solidarisch. Man arbeitet
zusammen und teilt entsprechend die Nahrung. Was wahrend der Zeit
in der dorflichen Niederlassung noch getrennt nach Haushalten getan
wird, wie Waschen, Kochen, Mahlen von Mais u.a., das geht wihrend
der Trockenzeit im Lager vollends in gemeinschaftlichen Verrichtungen

® A. R. Rapcrirr-Brown and Daryir Foroe (Ed.), African Systems of Kinship
and Marriage (London/New York 1964) 13



auf. Das enge Gemeinschaftsleben dieser cieng-Gruppen bei den Nuern
hat zwei Komponenten: Es resultiert aus gemeinsamer Abstammung und
realisiert sich in gemeinsamer Heimstatt. Vergangenheit und Gegenwart
umgeben den einzelnen in Form eines komplexen Bezugssystems. Das
Dasein ist nach beiden Richtungen transpersonal bestimmt. ;

Besonders deutlich kommt dieses Selbstverstindnis des afrikanischen
Menschen dort zum Ausdruck, wo es — wie bei einem der modernen Ent-
wicklung gegeniiber aufgeschlossenen Politiker, wie Jomo Kenvarra —
um eine verdnderte Situation geht. Er beklagt, dafl ,die Gikuyus nicht
mehr sind, was sie einmal waren® und daf ,alles durcheinander ist“S.
Der Grund dafiir liegt in der Umkehr der traditioneilen Orientierung
des Stammesangehorigen. Wihrend es von Hause aus die Gemeinschaft
war, die ihn auch in seinem Personsein definierte, beginnt er jetzt von
sich als Einzelnem auszugehen und die Gemeinschaft als die Summe der
kollektiven Einzelwesen zu verstehen. An die Stelle des ursprungbestimm-
ten korporativen Verstdndnisses der afrikanischen Gemeinschaft riickt das
sich primir aus seinen Funktionen bestimmende kollektive Verstindnis.
Die Feststellung, dafl der Gikuyu nicht mehr ist, was er einmal war, wird
nur dann verstandlich, wenn die Veranderung seines Gemeinschaftsver-
stindnisses die Basis seines Selbstverstdndnisses iiberhaupt abgibt. Die
abstammungsmafige Zugehorigkeit ist mehr als das biologisch Aufweis-
bare. Sie transzendiert das Dasein, indem sie dem Menschen Antworten
auf die elementare Frage nach dem Sinn seiner Existenz ermoglicht. Die
Werte, an denen er sich orientiert, sind in dieser Zugehorigkeit vorge-
geben, Schuld und Schicksalserfahrungen des Einzelnen leiten sich aus
dem Bezugssystem des Ganzen ab. KeENvaTTA beschreibt dieses transper-
sonale Selbstverstindnis u.a. so: ,Keiner ist ein isoliertes Individuum.
Seine Einzigartigkeit ist vielmehr eine Angelegenheit von sekundirer
Bedeutung. Zuerst und vor allem ist er der Verwandte und der Zeit-
genosse anderer. In diesem Sachverhalt grindet sein Leben sowohl in
spiritueller wie in wirtschaftlicher Hinsicht nicht weniger als in biologi-
scher. Sein tigliches Tun ist dadurch bestimmt, aber es ist auch zugleich
die Grundlage seines Empfindens fiir moralische Verantwortung und fiir
soziale Verpflichtung”.“ Dafl diese blutsgemeinschaftlichen Beziige mehr sind
als das, was an ihnen sozio-anthropologisch auszumachen ist, wird dadurch
deutlich, daf} sie engstens mit den religiosen Vorstellungen des Stammes
zusammenhingen. Wer sich isoliert, zeigt nicht nur ein konkretes Fehlver-
halten, sondern setzt sich dem Verdacht der ,schwarzen Magie® aus. Umge-
kehrt gilt es als eine besondere Ehrung, wenn ein Mann oder eine Frau
mit dem Namen der Eltern oder eines Onkels oder einer Tante angeredet
werden®. Nicht was der Mensch von sich aus darstellt, sondern wessen
Angehoériger er ist, ist das Wesentliche, was tber ihn ausgesagt werden
kann.

8 J. KenvaTTa, Facing Mt. Kenya (London 1965) 251

7 a.a.0, 309
8 a.a.0., 310
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Rapcrirr-BrownN hat in seinen Untersuchungen zur ,Struktur und
Funktion einer primitiven Gesellschaft“® das Charakteristische an diesen
Verwandtschaftssystemen herausgearbeitet. Da geht es einmal um die
Relevanz bestimmter Verwandtschaftsgrade, wie sie z.B. in der beson-
deren Stellung der Mutter des Bruders und anderer verwandtschaftlicher
Beziehungen bei den Bathonga, den Nama, Tongans und anderen siid-
afrikanischen Stimmen zu finden sind. Die Beziehungen der Geschlechter
sowohl wie die der verschiedenen Generationen unterliegen einer genauen
Regelung im Umgang miteinander. Das gilt keineswegs nur im Blick auf
die Fragen der Erbfolge oder der Eheschliefung. Vielmehr ist das all-
tagliche Miteinanderumgehen von einer Vielzahl von Observanzen be-
gleitet, die sich genau auf diese verwandtschaftlichen Bezugssysteme rich-
ten. F. J. PEDLER hat z. B. in seiner Studie iiber die ., Joking relationships
in East Africa™® gezeigt, wie diese Gebriauche unmittelbarer Ausdruck
bestimmter verwandtschaftlicher Bezugssysteme und Verhaltensmuster
sind. Fiir diese in zahlreichen afrikanischen Gemeinschaften praktizierten
Gebrauche ist es entscheidend, dafl sie unter strenger Beachtung der Gene-
rationenfolge, der Clanzugehorigkeit und des spezifischen Verwandt-
schaftsgrades geiibt werden.

Aus diesem Zusammenhang heraus erklidren sich auch bestimmte Phi-
nomene des Totemismus. Ich verweise als Beispiel auf Ernst Dam-
MANNs ,Studien zum Kwangali“!, wonach sich die verwandtschaftliche
Vergliederung der Totemgenossen in der Verwandtschaft mit dem Totem-
tier und den daraus resultierenden verbindenden gemeinsamen Verhal-
tensweisen widerspiegelt. Zugleich aber geht die verwandtschaftliche Be-
ziehung tiber in die des sakralen Verbandes. Dadurch erhalt der Totem-
bezug jene spezifische Bedeutung, wie sie in der rituellen Beziehung zum
Totem zum Ausdruck kommt. Im Totem kommt damit so etwas wie die
Jatente Identitdt’ der vielen in der einen Korporation zum Ausdruck.
(Ich verweise im Zusammenhang dieser Bedeutung des Totemismus auf
die grundlegende Arbeit DurkngiMs ,Les Formes élementaires de la Vie
religieuse’.)

Ein weiteres Beispiel fiir solche korporative Identitit, die zugleich tiber
die realen Beziige des gemeinsamen Lebens und der verwandtschaftlichen
Zugcehorigkeit hinausgeht, finden wir in der Person des Stammes-
oberhauptes. Mit ihr kommt zugleich das in das Blickfeld, was wir
in einem tbertragenen Sinne als ,mystische Einheit' bezeichnen wollen.

2. DAS ,CORPUS MYSTICUM® DER STAMMESGEMEINSCHAFT

Die Verkérperung der Einheit der Gemeinschaft im Herrscher ist mehr
als eine empirische Reprasentation des Ganzen im ausgesonderten Ein-

® A. R. Rapcrirr-Brown, Structure and Function in Primitive Society (London
1952) 19614

10 F. J. Peorer, Joking Relationships, in East Africa, in: Africa, Vol. XIII,
1704.

11 Hamburg 1957, 124.



zelnen. Sie resultiert ebenso wie die Gemeinschaftsstruktur selber aus den
beiden Komponenten ,Funktion‘ und ,Abstammung’. Es gibt zahlreiche
Stamme, in denen wir keine solche das Ganze der Gemeinschaft reprisen-
tierende Herrschergestalt finden. Ich verweise auf die Ergebnisse der von
Joun Mippreron herausgegebenen Forschungen zu diesem Thema ,7T7i-
bes without rulers“ (London 1958). Aber auch in diesen Gemeinschaften
zeigt sich, dafl die Identitit bestimmte transpersonale Indentifikations-
trager erfordert. Auch sie sind dem sog. .lineage-system’ angegliedert.
Ihr Charakter erschépft sich nicht schon in den von ihnen zu beschrei-
benden Funktionen. Als Beispiele fir solche Kérperschaften transperso-
naler Identitdtstriger nenne ich den Geheimbund, die Altersgruppe, wie
sie insbesondere in den Initiationsschulen und -riten eine Rolle spielen,
die Kultbiinde und anderes. Dort, wo der Herrscherkult nicht bekannt ist,
iibernehmen andere sakralisierte Verbinde entsprechende Funktionen.

Daff auch die Stellung des Hauplings in den afrikanischen Gemein-
schaften durchaus nicht einheitlich ist, zeigt sich etwa bereits an den unter-
schiedlichen Weisen, nach denen er dieses Amt erwirbt. Wir halten uns
trotz aller dieser Variationen an diejenigen Beispiele, die gerade in der
Person dieses Reprisentanten den sakralen, oder in einem iibertragenen
Sinne auch als ,mystisch-korporativ’ zu bezeichnenden Zusammenhang
der Stammesgemeinschaft erkennen lassen. Ich beschrinke mich darauf,
dies am Beispiel der mir durch eigene Anschauung und Studien vertrauten
Vorstellungen der Baganda in Ostafrika aufzuzeigen. Der Konig der
Baganda, der kabaka, verkérpert in seiner Person die Einheit des Stam-
mes. Das gilt nicht nur im Sinne der funktionalen Vertretung der elemen-
taren Lebensinteressen des Stammes. Dem kabaka gehort nicht nur das
Land, sondern er verfiigt auch iiber das Leben seiner Stammesgenossen.
Das ist nur deswegen moglich, weil es keinem der in der Tradition des
Stammes sich noch verstehenden Muganda einfallen wiirde, sein person-
liches Wohl und Wehe unter Absehung oder gar im Gegensatz zu dem,
was der kabaka entscheidet, zu verstehen. Fiir die Qualifikation des Herr-
schers durch Abstammung ist bezeichnend, dafl selbst die miindliche Tra-
dition der Baganda bis zur Errichtung des britischen Protektorates im
Jahre 1894 dreiunddreiflig Herrschernamen festgehalten hat.

In welcher Weise die Figur des Herrschers die rein politische Funktion
iibersteigt und religiose Bedeutung hat, wird im Falle des kabaka an
folgendem deutlich: Er ist zugleich der oberste Priester seines Volkes und
Medium der Einwohnung der gottlichen Geister seiner Vorfahren. Er ist
die gegenwartige und lebendige Verbindung zu jenen Maichten, die iiber
das Schicksal der Lebenden bestimmen — ja dieses Leben selber ermog-
lichen.

Im Falle der kabaka von Buganda gehen die Geister der verstorbenen
Konige, die den gegenwirtigen Herrscher erfullen, zugleich uber in die
.balubbaale’. Letzteres ist die Bezeichnung fur die als Gotter verehrten
Heroen des Stammes. V. TAvLo®r™ bezeichnet die Bedeutung des gegen-

12 J. V. TayrLor, The Growth of the Church in Buganda (London 1958) 211
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wirtigen kabaka als ,prospectively supernatural® und verweist darauf,
dafl im Luganda dasselbe Wort, nimlich mmandwa, sowohl das Medium
eines verstorbenen Konigs als auch das eines lubaale, also einer Gottheit,
bezeichnet. Der Konig kann darum zu Lebzeiten bereits eine Verehrung
genieflen, die sich aus seiner politischen Funktion allein nicht erkldren
1if8t. Was Pracipe TempeLs vom Hiuptling in Bantustimmen sagt, gilt
auch hier: ... der wahre Hiuptling ist der Vater, der Meister, der Konig;
er ist die Quelle alles wirchlichen Lebens; er ist Gott selber“ts. Aufschlufi-
reich ist in diesem Zusammenhang der sog. ,Psalm Mutesas®, des letzten
Stammeskonigs der Baganda, aus der Zeit seiner Deportation nach Eng-
land in den fiinfziger Jahren. Dieser Hymnus ist erkennbar im Stil des
23. Psalms formuliert. Gerade dies aber macht deutlich, welche geradezu
soteriologische Rolle fiir die Gemeinschaft des Stammes die Person des
kabaka spielt. Ich verzichte darauf, den ganzen Hymnus vorzustellen und
beschrinke mich auf die entscheidenden Aussagen:

»Mutesa ist unser Fels und unsere Lebenskraft in Ewigkeit.

Mutesa ist unser Hirte;

Er hat uns auf den Auen des neuen Uganda geweidet

und unseren Geist mit Mut erfillt.

Er fuhrte uns auf den rechten Weg um

der Herrlichkeit seines Namens willen.

Obgleich wir durchs finstere Tal des Todes wandern,

so fiirchten wir uns doch nicht;

denn er ist bei uns.”

Man kann sich leicht vorstellen, was es bedeutet, wenn der ,Garant des
Heils“ durch das moderne Mandat des Parteifiihrers oder eines Militars
ersetzt wird. Hier findet nicht nur eine Umstrukturierung der politischen
Verfassung statt, hier verliert der Stamm seinen Lebensnerv. Von daher
trifft der aus einer ganz anderen Stammestradition heraus empfun-
dene Ausruf Kenvarras auch diese Situation: ,Die Gikuyus sind nicht
mehr, was sie einmal waren®. Mit dem ,Verlust der Mitte® verliert das
Ganze seine iiber die Gegenwart hinausgreifende Wesenseinheit, also
jene Identitit, die sich nicht im Gegenwirtigen erschopft, sondern in der
die zeitibergreifenden Zugehorigkeit zur mythischen Ursprungsgemein-
schaft wurzelt.

3. Das myrHISCHE URSPRUNGSMOTIV

Der tberzeitliche Charakter der Gemeinschaft findet seinen deutlich-
sten Ausdruck im Mythos der gemeinsamen Abkunft. Die Aussagen, die
im Mythos festgehalten und tradiert werden, beziehen sich auf die gegen-
wartige Gemeinschaft, auf ihre sie verbindenden Riten, Gebrauche und
Feste. Darum hat auch die sog. ,dtiologische Kultsage® hier ihre Relevanz.
Das Entscheidende ist dabei, daf} es sich — wie auch sonst im Mythos —
nicht um blofl Vergangenes handelt. Vielmehr erfahrt das im Mythos Fest-
gehaltene immer wieder neue Aktualisierung. Das geschieht nicht nur in
einzelnen kultischen Akten und rituellen Begehungen, die das in einem

13 Pr. TempeeLs, Bantu Philosophy, 42



solchen Mythos Festgehaltene wieder lebendig werden lassen. Die gegen-
wartig lebende Gemeinschaft ist selber die immer neue Verifikation des-
sen, was der Mythos beinhaltet. Das Land, das man bewohnt, die Tiere,
mit denen man es zu tun hat, die Feinde, gegen die man sich zu behaup-
ten hat, dies alles hat nicht nur die aktuelle Bedeutung, die es fiir den
Auflenstehenden zu haben scheint. Vielmehr verwirklicht sich in dem, was
sich heute ereignet, die durch den Ursprung selber gegriindete Ordnung.

Durch solche mythische Begriindung gegenwirtigen Lebens einer Ge-
meinschaft kann das Ganze von Welt und Menschheit zu dieser Gemein-
schaft in Beziehung gesetzt werden. Hier gibt es kein partielles Selbst-
verstdndnis, sondern alle begegnende Wirklichkeit ordnet sich soz. sinn-
voll um diese Einheit des Stammes herum!. Die Identitit der Gemein-
schaft liegt in der zentralen Rolle, die sie im Kontext erschlossener Welt
einnimmt. Darum konnen die kosmischen Elemente, wie etwa der Mond
bei den Rundi auf diese Wirklichkeit der eigenen Gemeinschaft bezogen
werden. Hier gilt — wie O. BAumANN in seinen Untersuchungen zur
Funktion des Mythos in Afrika gezeigt hat"® — der die Einheit des Stam-
mes verkérpernde Koénig als unmittelbarer Abkommlung des Mondes als
der bedeutendsten Himmelsmacht. Dem entspricht, dal der Herrscher
nach seinem Tode mit diesem Himmelskorper wieder in Verbindung
gebracht wird und dort weiterlebt.

Die iiberzeitliche Solidaritit des Stammes wird in der mythischen Uber-
lieferung der Lugbara besonders deutlich. Die gegenwirtige Struktur des
Stammes ist danach zuriickzufithren auf eine in den Anfang der Welt
zuriickreichende ,Schopfungsordnung’. Die einzelnen Klans leiten ihren
Ursprung ab von den ersten Lebewesen, die vom Schopfergott am Anfang
ins Leben gebracht wurden. MippLETON beschreibt das in seiner Lugbara-
studie so: ,Die Lugbara sagen, dafl sie alle ,von einem Blut‘ sind, was
Gott, der Schopfer der Menschen, so gemacht hat.“ Ich verzichte hier auf
die zum Teil unterschiedlich berichteten Inhalte dieses Ursprungsmythos.
Worauf es uns in diesem Zusammenhang ankommt, ist nicht der Cha-
rakter solcher Uberlieferung selber, sondern ihre Funktion hinsichtlich
des tiberzeitlichen Selbstverstindnisses einer afrikanischen Gemeinschaft.
Sie erkldren sich ebensowenig wie die oft in erstaunlichem Umfang tra-
dierten Genealogien aus einem historischen Interesse'®, sondern haben
ihren Sinn in der die Gegenwart begriindenden iiberzeitlichen Realitit
dieser Zusammengehorigkeit. Darum kann die den Anfang machende
Schopfergottheit wieder aus der religiésen Praxis des Stammes zuriick-
treten hinter die im Kult prisenten Ahnengeister und Naturgotter. Die
beiden Krices konstatieren hinsichtlich der Lovedu in Transvaal eine

1 F. B. WELBOURN, Religion and Politics in Uganda 1952—1962 (Nairobi 1965)
42/43

1% Vgl. E. Dammann, Die Religionen Afrikas, in: C. H. Scuroper (Hg.) Die
Religionen der Menschheit, Bd. 6, (Stuttgart 1963) 219

18 J. MippLETON, Lugbara Religion (London 1964) 235: ,Die Mythen und Genea-
logien der Lugbara sind wenig auf historische Zeit bezogen wie wir sie begrei-
Tent '
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»vollstandige Diskontinuitat zwischen mythischer Ursprungsiiberlieferung
bzw. den Kriften, die im Morgengrauen der Welt gewirkt haben, und
den gegenwirtigen Wirklichkeiten bzw. denjenigen Kraften, die die
gegenwirtige Ordnung am Leben erhalten”. Der Bezug zur Gegenwart
besteht eben darin, daf} sich die Einheit des Stammes gerade nicht in der
Aktualitdt ihrer augenblicklichen Ahnenbezichungen erschopft — also
an dem, was an gegenwirtiger gemeinsamer religioser Praxis verbindet.
Vielmehr liegt dieses Einssein soz. im ,Wesen® dieser Gemeinschaft und
ihrer Bestimmung selbst. Darum kann man sich unter Berufung auf solche
Ursprungsmythe in seinem Anderssein von einer fremden Gemeinschaft
,essentiell’ unterscheiden, nicht nur unter Hinweis auf die anderen jetzt
angerufenen und beteiligten ,hoheren Machttrager® in Gestalt der eigenen
Ahnengeister. Darum meldet sich in solchen Ursprungsiiberlieferungen,
wo sie uns in afrikanischen Gemeinschaften begegnen, die eigentliche, die
Zeit tbergreifende Motivation fiir die Einheit des Ganzen. Dieses ,Wie
es im Anfang war, so auch jetzt® gibt den konkreten Erfahrungen dieser
mystischen Gemeinschaft der Lebenden und Lebend-Toten (J. Msrrr) die
ontologische Basis. Die Konlflikte, die in der Aktualisierung dieser We-
senheit auftreten konnen, sind damit im Blick auf das wahre Sein dieser
Einheit gegenstandslos. Erst weil es diese Basis aus dem Grunde des Seins
selbst fiir den einzelnen Angehorigen der Gemeinschaft gibt, kann es
auch ein nach allen Seiten mégliche Storungen absicherndes System der
,Orthopraxie’ geben, in dem sich immer wieder dieses wahre Sein des
Stammes erneuert.

Die Vielzahl der Riten, die dazu dienen, das gestorte Gleichgewicht der
Gemeinschaft wiederherzustellen, ist darum effektiv, weil es diese im
Wesen dieser Gemeinschaft selbst angelegte, prastabilierte Harmonie
des Miteinander gibt. Neben den aktuellen Vollzug einer rituellen Hand-
lung und neben die Kontinuitit, wie sie sich aus der lebendigen Tra-
dition des Stammes ergibt, tritt damit die ,Welt als ganze® in ihrer
kontextualen Bedeutung fiir diese Gemeinschaft. Alle begegnende Wirk-
lichkeit tritt dazu in Beziehung, bekommt dadurch ihren Sinn und wird
dadurch tiberhaupt erst zu dem, was sie eigentlich ist. Das faktisch gelebte
gemeinsame Leben in der Einheit der afrikanischen Stammesgemeinschaft
erhilt auf diese Weise einen Horizont, aus dem nichts mehr herausfallt.
Auch die erwihnten, gelegentlichen kosmologischen Ausdeutungen in
einzelnen mythischen Berichten sind nur Artikulation dieser ontischen
Grindung. Der Einheit der eigenen Gemeinschaft entspricht die Einheit
der Welt. Beides bedingt sich gegenseitig.

Wie sehr hier auch das fremde und den bisherigen hermeneutischen
Zirkel solcher Welterfahrung und -auslegung sprengende Erleben in
diesen Zusammenhang einbezogen wird, zeigt u. a. folgendes Beispiel:
Auch als die ersten europiischen Verwaltungsbeamten und Offiziere im
Stammesbereich der Lugbara erschienen, wurden sie diesem Verstindnis
der Gemeinschaft eingeordnet. Man verstand sie als Abkiinftige eines

17 D. Forok (Ed.), African Worlds (London 1965) 60
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anderen mythischen Ursprungs. Damit hing zusammen, daf man ihnen
allerlei auflergewdhnliche Eigenschaften zusprach, wie etwa diese: Sie
konnen unter der Erdoberfliche verschwinden und dann auf ihren Kop-
fen laufen. Auf diese Weise legen sie weite Entfernung in kiirzester Zeit
zuriick. Wenn sie aber gesehen werden, stehen sie sofort wieder normal
auf den Fiiflen. Aber auch die spateren Distriktkommissare und z. T. auch
die Missionare wurden nach dem traditionellen Verstindnis der eigenen
Gemeinschaft und ihrer Identitdt im Stammeshduptling in Beziehung zur
eigenen Gemeinschaft gesetzt. Spétere im eigenen Umkreis auftauchende
Europder wurden als Sohne und Abkiinftige der ersten, lingst verstor-
benen Européer betrachtet.

Es hingt mit diesem im ,Geheimnis“ des Stammesglaubens verborge-
nen Charakter der Gemeinschaft der Lebenden zusammen, dafl in der
Geschlechterfolge das die Zeiten iibergreifende conmtinuum liegt. Es ist
nicht nur das Bewufitsein, in einem Organismus zu leben, der gemein-
samen Ursprung hat. Solange die Ahnen im Kult lebendig bleiben, ist
die Vergangenheit nicht bloff Gegenstand der Erinnerung, sondern ist
sie integraler Bestandteil der eigenen Gegenwart. Darum bleibt es ein
Mifiverstindnis, wenn wir die Geschlechterfolge der afrikanischen Ge-
meinschaft mit Hilfe der kausalen und temporalen Kategorien deuten,
wie sie sich im Instrumentarium einer westlichen Sozial-Anthropologie
finden. Die Frage nach dem ,Woher® ist fiir den afrikanischen Menschen
immer zugleich die Frage nach dem ,Worin“. Man ist nicht nur Nach-
fahre eines Vorfahren, in dessen linearer Abstammung man seine Identi-
tat begriindet weiff. Man ist in seinem Sein integraler Bestandteil eines
grofleren Zusammenhanges.

Deutlicher Hinweis auf diesen Zeit und Ort transzendierenden Zusam-
menhang sind vor allem die Bestattungs- und Heimholungsriten, die den
Verstorbenen in die Gemeinschaft der Lebenden reintegrieren. Wie bei
allen ,rites de passage’ sind die Motive der Trennung und der Wieder-
kehr hier von entscheidender Bedeutung. Der Aussonderung des Leich-
nams entspricht die Intensivierung der Verbindung zu dem Lebend-
Toten, die im Ritual eingeleitet wird. Es ist eine Art ,Promotion’ in die
Sphére der ,hoheren Machttriger’, von denen das Wohl und Wehe der
Lebenden in weit stirkerem Mafle abhingt als von noch lebenden Glie-
dern der Gemeinschaft selber. In dieser — man mochte sagen — ,trans-
zendentalen' Einheit kommt die biologische Zusammengehorigkeit der
Geschlechter zu ihrer Erfiilllung. Nach dem wahren Charakter einer
afrikanischen Gemeinschaft fragen, heifit darum, diese — dem an Struk-
turen haftenden Auge verborgene — Dimension in Geltung zu setzen. Ich
mochte dies an zwei Beispielen verdeutlichen, die den Untersuchungen
entstammen, die E. R. Brapsury hinsichtlich der Totenrituale bei den
Edo angestellt hat.

Die wichtige Rolle, die die Nachkommenschaft fiir den afrikanischen
Menschen spielt, hingt nicht einfach an den biologisch und soziologisch
auszumachenden Faktoren. Es geht nicht nur um die Vergroflerung der
Sippe oder um ihren Bestand angesichts zukiinftiger Bedrohung ihrer
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Existenz (etwa in Form von Epidemie oder kriegerischer Auseinanderset-
zung). Auch das Sozialprestige, das nach afrikanischer Wertvorstellung
dem Kinderreichen zukommt, geniigt ebenso wenig wie der dadurch zu
quantitierende Einfluf auf die iibrige Gruppe. Auch die polygame Struk-
tur in der Stammesordnung hat in dieser Hinsicht ihre ,metaphysische’
Wourzel. Was vordergriindig im Biologischen und Sozialen angelegt zu
sein scheint, griindet in einem Zusammenhang, der allem anthropolo-
gischen Ausweisbaren zu Grunde liegt.

Auf die Frage: ,Warum wollt ihr soviele Kinder?“ antwortet der Edo:
,Damit sie mich richtig bestatten“®®. Die Finalitit der Nachkommenschaft
liegt nicht diesseits der Lebensgrenze sondern jenseits. Was es um die
Generationen verbindende Zusammengehorigkeit ist, enthiillt sich nicht
schon jetzt, sondern ,danach’. Auf dem Hohepunkt des Leichentanzes wird
von demjenigen, der die Rolle des verstorbenen Vaters im Kult der Edo
spielt, der folgende Gesang angestimmt:

.Das war’s, was ich suchte,

wenn ich herumlief und mich nach einem Kinde sehnte.
Das war’s, was ich suchte,

wenn ich um ein Kind bangte.

Das war’s, was ich suchte,

wenn ich mein Geld gab fir ein Kind.

Das wazr’s, was ich suchte,

wenn ich meine Kleider verkaufte fiir ein Kind.

Das war’s, was ich suchte,

wenn ich rief: ,Mein Schicksal, reich mir die Hand!*“1?

,Mein Schicksal® — das ist der Nachfahre, der dafiir sorgt, dafl dieses
Leben nicht im Tode endet. ,Leben’ iiber den Tod hinaus, das bedeutet
nach afrikanischem Verstindnis nicht individuelle Unsterblichkeit wie
im griechisch-platonischen Denken. Es besteht in der Reintegration in
einen Organismus, der in solchem das Leben iibergreifenden Zusammen-
hang sein wahres Sein tberhaupt erst enthiillt. Alles Funktionale, was
sich an den in Erscheinung tretenden Strukturen und Verhaltensweisen
der afrikanischen Gemeinschaften erheben 1afit, hat diese — nur noch
religios zu begreifende — Tiefe des Seins zur Voraussetzung.

Auch alle anderen Ubergangsriten lassen sich nicht schon aus den sozu-
sagen blof} natiirlichen Phasen des Lebens des einzelnen erkliren. So sehr
sie mit Zeugung und Geburt, mit Namensgebung, Initiation oder Hoch-
zeit zu tun haben und damit Entwicklungsstufen in der vita des einzelnen
markieren, so wenig erschopfen sie sich in dieser Bedeutung. Auch sie
miissen verstanden werden als Integrationsstufen in einen korporativen
Zusammenhang, der die im Leben selbst vorgezeichneten Beziige im Blick
auf die ihnen zugrunde liegende Tiefe des verborgenen gemeinsamen
Seins transzendiert.

18 R. E. Brabsury, Father and Senior Son in Edo Mortuary Ritual, in: M.
Forres und G. Diererren (Ed), African Systems of Thought (London 1965)
97/98
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ScHLUSss

Wir haben unser Thema begonnen mit einer kurzen Skizze der For-
schungslage, wie sie sich unter der bis heute dominierenden Fragestellung
der sozial-anthropologischen Analyse im Blick auf die Stammesverbinde
Afrikas weitgehend behauptet. Vieles von dem, was an offensichtlicher
Krise die Gemeinschaften in Afrika in unseren Tagen erschiittert, ist noch
nicht in seiner ganzen Tragik verstanden, solange die empirisch erhebbaren
Strukturumbriiche im gesellschaftlichen Bereich das alleinige Thema der
Analyse bleiber. Zieht man hier sozusagen an einem einzigen Faden, so
mufl man sich klarmachen, dafl man das ganze ,unterirdische’ Geflecht
dieses nur in der Dimension des ,Mysteriums® zu erfassenden Gemein-
schaftsverbundes tangiert. Damit wird aber die unabdingbare Notwendig-
keit einer religionsgeschichtlichen Betrachtungsweise deutlich, die zur
ethno-anthropologischen hinzukommen mufl. Der Versuch, die hier aus-
zumachenden und sachgemdR zu erfassenden Phinomene ausschlieBlich
soziologisch ableiten zu wollen, hiefle, sich den Zugang dazu zu verschlie-
flen. Vielmehr verweisen uns diese Phanomene auf die im Uberzeitlichen
verwurzelten Zusammenhinge, die sich einer blofl rationalen Analyse
entziehen.

Nur so erklidrt sich auch die Tatsache, daf sich in der schnellen gesell-
schaftlichen Verdnderung der afrikanischen Gemeinschaft nicht einfach
eine Sakularisierung vollzieht. Vielmehr bricht aus diesem tiefen, den
urtiimlichen Bindungen des afrikanischen Menschen zugrunde liegenden
religidsen Flechtwerk etwas auf, was den Zerbruch dieser Gemeinschaften
zu iiberdauern scheint. Es ist das Bewufitsein, dafl der afrikanische Mensch
in seiner liberzeitlich-korporativen Verwurzelung giltigere Antwort auf
die Frage nach dem Sinn seines Daseins erfahren hat als in der nur noch
oberfldchlichen religionslosen Existenzweise; sei es als Individuum oder
als Partikel einer sich sakular begrindenden Gesellschaft. Die Begleit-
erscheinungen des gesellschaftlichen Umbruchs Afrikas sind voller Hin-
weise darauf. Das gilt von der legendenumwobenen Gestalt eines Staats-
mannes wie K. Nkruhma, dessen Rollenbewufitsein sich aus diesen ur-
spriinglich religiosen Bindungen seiner Untertanen speiste. Es begegnet
uns in den prophetischen Gestalten der Sektengriinder, die im neuen
Milieu der Grofistadt und der industriellen Ballungszentren neue religiose
Bewegungen ins Leben rufen. Es spiegelt sich in den vielfiltigen Abwehr-
haltungen gegeniiber dem westlichen Denken wider. Verdnderung von
Machtstrukturen und politische Emanzipation sind nur die Spitze eines
Eisberges, der in seiner verborgenen Tiefe afrikanischer Religionen sein
tiberzeitlich-korporatives Wurzelwerk hat. Mit Recht mufl darum davor
gewarnt werden, als ob sich die Krise, durch die Afrika im Blick auf die
Moderne geht, im politischen Arrangement erledigen liefe.

Die afrikanischen Gemeinschaften bediirfen wieder einer Orientierung,
die die Tiefe ihrer traditionellen Daseinsdeutung nicht unterbietet. Diese
Orientierung kann nur eine religiose sein, die diese Dimension erreicht
und zugleich der verdnderten Wirklichkeit der afrikanischen Gesellschaf-
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ten nicht als ,stummling block’ im Wege steht. Es bedarf einer Religion,
die ursichlich an dem Zustandekommen der neuen afrikanischen Gesell-
schaft beteiligt war und die deren Fortbestand zu sichern vermag. Hier
stehen wir vor der Frage, wie in diesem Kontext christliche Wahrheit zu
vermitteln ist.

SUMMARY

The essay underlines the indispensible religious dimension as a presupposition
for a comprehensive understanding of the traditional societies in Africa. The
emphasis and the results of the social-anthropological as well as the ethno-
psychological and sociological approaches to the subject require a religious inter-
pretation in order to avoid being unbalanced and therefore misleading. This
does not mean just an additional aspect but refers to the ,key’ which opens up
the door to a comprehensive understanding of the African traditional commu-
nities. Relevant examples for this connection are the lineage-system, the tribal
community in its unity as a corpus mysticum of living and of dead members,
its motivation in terms of mythological traditions in regard to its origin. Also
in modern African societies the religious factor cannot be overlooked. It is pre-
sent even in the ,quasi-religious’ phenomena or in ideological substitutions.

The religious dimension has to be stressed when the Christian message is sup-
posed to retain its relevance for the new African societies.
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»,HEIL FUR DEN EINZELNEN IN DER GEGENWART* —
AM BEISPIEL. AFRO-BRASILIANISCHER NEURELIGIONEN

von Rainer Flasche

Trotz der speziellen Einengung des Themas dieser Skizze, die nur
einen Bereich der moglichen Heilserfahrungen des Menschen nidher be-
leuchten will, miissen drei weitere Fragen der ndheren Betrachtung unter-
zogen werden, die es iiber die eigentliche materiale Darstellung anhand
der afro-brasilianischen Religiositdt hinaus, zu beantworten gilt. Zuerst
einmal geht es darum, den Typus ,,Heil fiir den Einzelnen in der Gegen-
wart” in das gesamte Struktursystem der Heilsvorstellungen einzuordnen;
danach miissen wir uns Klarheit dariiber schaffen, wie die Unheils- und
Heilserfahrungen dieses Typs im allgemeinen aussehen, um von daher
ihren speziellen Charakter in den afro-brasilianischen Neureligionen zu
erkennen; und schlieflich sind Uberlegungen dariiber notwendig, ob es
einen Wandel der Unheils- und Heilserfahrungen dieser Gruppen als
Folge des intimen Kontaktes mit dem Christentum gibt, wobei speziell
das formale Katholisch-Sein der Anhinger dieser Gruppen nicht aufler
acht gelassen werden darf.

Da es sich bei unserer Untersuchung um eine religions-historische und
-systematische Darstellung dieses religiosen Erlebniskomplexes handelt,
miissen wir versuchen, die Heilsvorstellungen ausschlieflich von Menschen
her zu beschreiben und zu charakterisieren, von d e m Menschen her nam-
lich, der aus den Unheilserfahrungen, die er macht, seine Heilserfahrun-
gen und -vorstellungen ableitet und entwickelt, in und mit ihnen lebt.
Dieser Ansatz liefert uns die beiden ersten Unterscheidungsmerkmale.
Heil vom Menschen her bestimmt ist: entweder

a) individuelles Heil, Heil fiir den Einzelnen, oder

b) soziales Heil, Heil fir die Gruppe. Fiir unsere Untersuchung
kann natiirlich nur die erste typologische Bestimmung von weiterer Be-
deutung sein.

Aus der Seinsweise des Menschen als zeitlich und raumlich begrenztes
Wesen ergeben sich die weiteren Unterscheidungsmerkmale fiir die Typen
der Heilsvorstellungen, und zwar aus der Zeitprojektion und der Raum-
projektion.

Heil als zeitgebundenes Geschehen ist erfahrbar entweder

a) in der Gegenwart und der gegenwartigen Zukunft, oder

b) in ferner Zukunft. Letztere kann weiterhin

bl) berechenbar,

b2) unbestimmbar sein, oder

b3) mit dem Ende aller Zeit zusammenfallen.

In unserem Zusammenhang kann uns nur der zuerst genannte Kom-
plex interessieren.

Der Raum schlieflich, wohin das Heil projiziert wird bzw. wo es ge-
schieht, kann

16



a) der stindige Aufenthaltsort,

al) der situationsgebundene Aufenthaltsort,

b) ein bekannter Ort, oder

c) ein unbekannter Ort, jeweils in der c1) Nahe oder c2) Ferne bis
hin zum ,himmlischen Zion*, sein. Die Raumprojektion ist fiir uns nur
insofern von Interesse, als ,Heil fiir den Einzelnen in der Gegenwart®
ein Geschehen hier und jetzt ist, sich also am stindigen oder situations-
gebundenen Aufenthaltsort des betreffenden Menschen vollzieht.

Jede Erfahrung oder Vorstellung von Heil, die wir in der historischen
Vielfalt der Religionen antreffen, 1afit sich als eine bestimmte Kombi-
nation dieser Unterscheidungsmerkmale verstehen. Innerhalb einer jeden
Religion sind alle Kombinationen méglich, ohne dafl sie zum Tragen
kommen miissen. Meist ist es so, dafl in einer Religion ein oder zwei
dieser Kombinationstypen in den Heilsvorstellungen und -erfahrungen
dominieren, historisch aufeinander folgen oder aber sich wechselweise
ablosen. Wie es scheint, herrschen sogar gewisse Mechanismen in der
Abfolge der einzelnen Typen vor.

Die bisherige Systematisierung der Heilsvorstellungen anhand ihrer
Kombinationselemente zeigt uns die enge Zusammengehorigkeit aller
Typen. Diese formalen Kriterien werden inhaltlich durch das Verhalten
des Menschen seinem Unheil und Heil gegeniiber gefiillt und sind so
lebendige Religion. Wenn wir die Heilsvorstellungen einer religiosen
Gruppe untersuchen wollen, miissen wir also danach fragen, was diese
Menschen als Unheil und wie sie es erfahren, wie sich ihre Unheilserfah-
rung in ihrer Heilserfahrung spiegelt, wie sie sich dem, was fiir sie Heil
oder Unheil ist, gegentiber verhalten.

Dabei ist davon auszugehen, dafl die Unheilserfahrung fiir den Men-
schen die Primirerfahrung ist, er also nur von seiner Erfahrung des Un-
heils her das Heil beschreiben, fixieren und anvisieren kann. Erst wenn
er erfahren hat, was z. B. Ungliick, Krankheit, Gottesferne sind, kann er
erfassen, wie die Erfahrung des Gliicks, der Gesundheit, der Gottesndhe
davon unterschieden sind, und was sie fiir ihn bedeuten. Das Unheil als
reale Erfahrung definiert also das Heil. So unterschiedlich wie die Un-
heilserfahrung sein kann, ist die Bestimmung von Heil. Die Theorie vom
Unbeil und die Theorie vom Heil bilden demnach immer eine Einheit.
Wenn man diesen Sachverhalt in eine Gleichung fafit, kann man sagen:
Unheil ist eine Variable, Heil ist eine Funktion von dieser Variablen.
In diesem Abhingigkeitsverhiltnis entscheiden sich das Verhalten des
Menschen gegeniiber Unheil und Heil und seine Theorie davon. In ihm
scheiden sich Aktivitit und Passivitit gegeniiber dem Unheil bzw. auf das
Heil hin.

Dieses Verhalten des Menschen 148t sich fiir alle Typen der Heils-
vorstellungen wiederum schematisch darstellen:

Das Unheil als reale Erfahrung fordert Denk- und Handlungsmecha-
nismen des Menschen:

Warum ist das Unheil unheil? woher kommt dieses Unheil? wie
kann das Unheil wieder heil werden?
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Diese Diagnose zeitigt eine Theorie vom Unheil, aus der die Theorie
vom Heil folgt. Aus letzterer folgt wiederum die Praxis als Verwirk-
lichung des Heils, die sich an der Frage scheidet, ob das Unheil jetzt
aufhebbar ist oder nicht. Ist es aufhebbar, so folgt daraus eine Therapie;
ist es unaufhebbar, so entsteht das, was wir gemeinhin als Apokalyptik,
Eschatologie, Soteriologie u. 4. bezeichnen.

Schematisch 14t sich das so darstellen:

Unbheilserfahrung Theorie
vom Unheil

e

nein
ist es jetzt aufhebbar?

Therapie Eschatologie
Theorie

5 : i vom
Praxis = Verwirklichung Heil

des Heils

Der hier zu besprechende Typ der Heilsvorstellungen, Heil fiir den
Einzelnen in der Gegenwart, beantwortet die Frage nach der Aufhebbar-
keit des Unheils im Hier und Jetzt positiv. Er entwickelt also eine Thera-
pie gegen das Unbheil, seine Theorie vom Heil wird zu einer Theorie
vom Heilen, aus der die Heilpraxis folgt. Das daraus resultierende Ver-
halten dient der Aufhebung von prisentem, akutem Unheil, der Abwen-
dung etwa drohenden Unheils, oder aber der Vermehrung des schon
vorhandenen Heils: letzteres insofern, als das Nichterreichen des Mehr-
wertes an Heil fiir den betreffenden Menschen subjektiv akutes Unheil
bedeuten wiirde.

Das Spektrum der personlichen Unheilserfahrungen dieses Typs reicht
demgemifl von ,Pech im Spiel“, Ungliick in der Liebe, Armut, Erfolg-
losigkeit in jedweder Beziehung iiber Krankheiten, Besessenheit bis hin
zu Siechtum und Tod.

Die entscheidende Frage fiir die Therapie ist dabei die nach der
Erkennbarkeit der Ursache. Ist die Ursache ohne weiteres klar, so hilt
die Theorie eine ,institutionelle” (im Sinne von allgemeiner) Therapie
bereit, iiber deren Anwendung jeder in diesen Vorstellungen lebende
Mensch informiert ist. Im anderen Fall aber muf} die Ursache von einem
Spezialisten, dem Diagnostiker, der sehr hiufig auch der Heiler ist und
iiber einen Mehrwert an Heil verfiigt, ergrindet werden, um zu einer
erfolgversprechenden Therapie zu gelangen.
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Auch dies 1aflt sich schematisch wie folgt darstellen:
Unbheil

Ursache erkennbar? ja n(jn
Diagnostiker

institutionelle individuelle

Therapie

Dieser Typ des ,Heils in der Gegenwart fiir den Einzelnen® ist also von
Aktivitdt bestimmt, die auf Aufhebung des Unheils und, damit verbun-
den, auf sichtbaren Erfolg zielt, und in diesem Sinne eine Selbstverwirk-
lichung des Heils einschliefit.

Das bisher theoretisch Ausgefiihrte sei nun anhand der afro-brasiliani-
schen Religionen verdeutlicht. Wie stellt sich dieser Typ (aaa), ..Heil fiir
den Einzelnen® an diesem Ort in dieser Zeit als lebendige Religion dar?
Weiter sei das Augenmerk darauf gerichtet, welche Gemeinsamkeiten und
Unterschiede zwischen den drei Typen afro-brasilianischer Religiositat,
Candomblé, Makumba und Umbanda, im Bereich der indi-
viduellen Heilsvorstellungen bestehen.

Zentraler Mittelpunkt des Gemeindelebens und mit gewisser Ein-
schrankung auch des kultischen Geschehens ist bei allen drei Gruppen das
Heilen. Heil vollzieht sich fiir sie vor allem in praktischer Lebenshilfe:
Im Heilen von Krankheiten psychischer und physischer Art, im Heil-
machen der verschiedensten Lebensbeziige zu Mitmenschen und Umwelt
und schliefilich in der Vermehrung persénlichen Heils bis hin zu einer
grofleren Anteilhabe am Heiligen.

1. HErLSVORSTELLUNGEN 1M CANDOMBLE

Beim Candomblé handelt es sich um die Ausdrucksformen religioser
Erfahrung der Afrikaner aus dem westafrikanisch-sudanesischen Kultur-
kreis. Wir haben es hier mit der ausgepragtesten Form afrikanischer Reli-
giositit auf brasilianischem Boden zu tun, die ihre Eigenstandigkeit so-
wohl im individuellen Bereich als auch — unter dem Mantel vulgér-
katholischer Kulturformen — als Gemeinschaft erhalten hat!.

Die zentrale Gestalt des Heiligen ist Olorun, dem kein spezieller Kult
erwiesen wird. Mit ihm kann der Mensch nur durch Mittlerfiguren —
den Orischas — verkehren. Diese haben durch Olorun Anteil am Hei-
ligen und personifizieren bestimmte Funktionen des Heils. Wir konnen
sie deshalb Funktionsgestalten des Heils — oder auch des Heiligen —
nennen. Sie bilden den Mittelpunkt des kultischen Geschehens, das vor
allem Heilsgeschehen ist. Sie ergreifen dabei Besitz von Medien, cavalhos

1 FrascuE, Geschidite und Typologie afrikanischer Religiositit in Brasilien, Mar-
burg 1973, 1274.
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— Pferde — genannt. Einem Orischa ist das Terreiro — die Kultstatte —
geweiht. Meist ist dies der Orischa des Babalorischa bzw. der Iyalorischa,
der Kultleiter, Vater bzw. Mutter der Orischas. In der portugiesischen
Bezeichnung pai de santo bzw. mie de santo — Vater, Mutter des Hei-
ligen — wird ihr Bezug zum Heil und Heiligen noch deutlicher. Der Baba-
lorischa oder die Iyalorischa leitet das Terreiro, fithrt die cavalhos ein
und leitet sie an, befragt das Orakel (Ifa), diagnostiziert das Unheil und
erstellt die Therapie, soweit dies notwendig ist, denn die meisten Situa-
tionen des Unheils sind samt ihrer Therapie in der Lehre institutionali-
siert.

Betrachten wir zuerst die institutionelle Praxis des Heilens: Jedes
regelmiflig gehaltene Candomblé liuft nach etwa dem gleichen Schema
ab, das kurz skizziert sein soll: Nachdem die Gemeinde sich im vorderen
Teil des meist rechteckigen Terreiro versammelt hat — der hintere Teil
mit dem Zentralpfosten in der Mitte dient ausschlieflich dem kultischen
Geschehen — beginnt die Zeremonie mit dem Verbrennen aromatischer
Kriuter und dem Verdunsten wohlriechender Essenzen. Dann gibt der
Babalorischa nach wenigen Einleitungsworten dem Orchester, den filhas
und filkos de santo, das Zeichen zu beginnen. Zu immer rascher werden-
den Rhythmen tanzen die Medien im umgekehrten Uhrzeigersinn um
den poste ceniral, begleitet von Wechselgesangen der anderen Kultteil-
nehmer und der Gemeinde. Ihr Tanz und ihre Gebdrden werden immer
ekstatischer und schliefilich geraten sie nacheinander in Trance. Erst jetzt
wird ihnen die ihrem personlichen Orischa zugeordnete Kleidung samt
dessen Hoheitszeichen angelegt. Nun sind sie nicht mehr Maria oder
Pedro Soundso, sondern Omolu, Ogun, Nana Buruku, Schango usw.,
jeweils der Orischa, dem sie kraft ihrer Initiation zugehorig sind® Auf
diesem Hohepunkt des Candomblé wird nicht nur heiliges Geschehen
gespielt, sondern hier und jetzt ereignet sich das Heilige, geschicht Heil.
Jetzt treten die Glaubigen an die prasenten Orischas heran, um von ihnen
Hilfe zu erlangen, um Heil zu erfahren, vor allem um ,passes® zu emp-
fangen. Die Medien bestreichen sie mit den Handflichen, machen weg-
werfende Bewegungen, schnalzen mit den Fingern beider Hande und
stoflen Zischlaute aus, so als ob sie etwas verscheuchen wollten. Haufig
hauchen sie die Rat- und Hilfesuchenden an, unterhalten sich flisternd
mit ihnen und geben ihnen Verhaltensmafiregeln mit auf den Weg, die
meist aus den stammelnden Worten der Orischas vom Babalorischa oder
einem der Helfer (Ogan genannt) verdolmetscht werden miissen. Man
tragt kranke Kinder zu ihnen, an denen sie ebenfalls die ,Passes® voll-
ziechen, d.h. sie werfen z.B. die Kinder in die Luft, blasen ihnen Leib
und Ohren an, streichen mit magnetischen Heilgebdrden iiber die kranken
Glieder und vollziechen andere sympathetische und apotropaische Gesten.
Der Trancezustand der Medien hélt bis zur totalen Erschopfung an. Unter
Orchestermusik und Gesingen geht das Candomblé zu Ende®. Sind die
2 §. z. B. Basting, Le Candomblé de Bahia, Paris-Haag 1958, 551f.

3 8. z.B. Firring, Synkretistische Kulte afrikanischen Ursprungs in brisiliani-
schen Grofistadten, in: EMZ 1957, 138ff.
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Orischas wieder aus der Mitte der Gemeinde ,verschwunden®, so schliefit
sich hiufig ein gemeinsames Mahl aus den am Vorabend geopferten Tie-
ren und von der Iyabassé sakral zubereiteten Speien an. Im Anschlufl
daran werden von der Iyamora gesammelte und zubereitete Medizinen
und vom Babalorischa oder der Iyalorischa verfertigte und geweihte
Amulette sowie heil-wirkende Arrangements verteilt. Letztere bestehen
aus den je und je dem zustindigen Orischa zugeordneten Materialien.

Dieses Heilsgeschehen bezieht sich ausschlieflich auf solche Unbheils-
erfahrungen, deren Ursache sowohl dem Einzelnen als auch der Gemeinde
bekannt und geliufig sind, deren Therapie also institutionell festliegt
und in die jeweils bekannte Zustindigkeit eines bestimmten Orischa fallt.
Jeder Orischa ist fiir einen bestimmten Bereich der menschlichen Unbheils-
erfahrung zustindig: An der Spitze dieses Funktionssystems steht Oba-
tala*, der die Trance und das Inkorporieren aller anderen Orischas er-
moglicht, sowie den Menschen die visiondren und diagnostischen Krafte
verleiht. Jemanja® ist zustindig fiir alles, was mit Wasser in Zusammen-
hang steht, sie ist dariiber hinaus die Gliiksbringerin per se, ist zustindig
fiir Fruchtbarkeit, Kindersegen und alle weiblichen Belange wie etwa
Schénheit, Anziehungskraft und fiir die Fragen der Liebe. Fast ebenso
populir wie Yemanja ist Schango®, der fiir materiellen Besitz und Erfolg
aber auch fiir das Wetter verantwortlich ist, was beides seinen ambi-
valenten Charakter erklirt. Der Probleme verheirateter Frauen nimmt
sich Oschun an, die auch in enger Beziehung zum Kindbett steht. Die
Reihe der Funktionsgestalten und ihrer Zustéindigkeitsbereiche liefle sich
beliebig fortsetzen. Hier seien abschlieRend nur noch einige genannt:
Ogun als Beschiitzer der Handwerker und der Wege, zustindig auch fir
den Wettkampf, das Wiederfinden verlorener Dinge und das Spuren-
finden bei Verbrechen; der pockennarbige Omolu wird bei allen Krank-
heiten bemiiht; zu ihrer Diagnose zieht man hiufig noch Oschossi hinzu
sowie Osanhin, dessen Funktionsbereich die Medizinen sind; Iroko und
Oko entscheiden itber das personliche Geschick des Einzelnen, Egun ist
fir den Tod und die Toten verantwortlich; und Olokun schlieflich hat
schopferische Qualititen und ist fiir die schonen Kiinste zustdndig’.

Die Orischas sind selbstverstindlich auch in Situationen des Unheils
zustindig, deren Ursache nicht bekannt ist, nur mufl in diesem Fall vor
der Therapie eine spezielle und individuelle Diagnose erstellt werden, um
den Verursacher zu erkennen. Dies kann einmal wiahrend des Gottes-
dienstes, zum anderen auch in Privataudienz beim Kultleiter geschehen.
Eine Moglichkeit, die Ursache des Unheils wihrend des Gottesdienstes zu
diagnostizieren, ist das Ausrduchern und Ausschniiffeln. Ein Medium be-
streicht und beriecht den ,Klienten® und fragt ihn, wahrend vor ihm

4 §. Vercer, Notes sur le culte des orisa et vodun a Bahia, Dakar 1957, 497—
500.

5 S, ebd. 501f.; Carneiro, Candomblés de Bahia, Bahia® 1940, 45—57.

6 S. VERGER, a.a.0., 812ff.

7 S, zu den ,Funktionsgestalten® FrascHE, a.a.0., 184ff. und die dort angegebene
Literatur.
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besondere Krauter abgebrannt werden. So wird festgestellt, ob ein Tra-
balho (Arbeit) oder Despacho (béser Zauber) gegen ihn vorliegt, ob er
aus eigenem Verschulden in den Einflufibereich widriger Méchte geraten
ist, oder ob die Ursache eine ,natiirliche® ist.

Die andere verbreitetere Art, die Ursache des Unheils festzustellen,
gebuhrt dem Babalorischa bzw. der Iyalorischa. Sie setzen ndmlich die
Tradition des Babalao fort, des Ifa-Priesters der Yoruba®. Sie werfen
auf dem Ifa-Brett oder tber einem auf den Boden des Terreiro gezeich-
neten Diagramm eines Orischa, das mit Kerzen und symboltrachtigen
Gegenstinden umgeben wird, die 16 benannten Figuren des Opélé und
lesen daraus die Antwort Obatalas oder eines anderen Orischa. Hiufig
richten sie danach noch Fragen an eines der cavalhos und verkiinden dann
Verursacher, Ursache und Therapie in diesem Fall.

Eine weitere Moglichkeit, der Unheilsursache auf die Spur zu kommen,
sind die ,consultas®, die der Kultleiter in einem speziellen Konsultations-
raum abhalt. Zu diesen regelmdfigen Sitzungen bekommt der Glaubige
auf Voranmeldung einen Termin. Wahrend der Sitzung versucht der
Babalorischa in einem Gesprach, mit Hilfe des Ifa-Orakels und seiner
visiondaren Krifte das Unheil zu lokalisieren und seine Ursache zu eru-
ieren, um dann den Heilungsprozefl einzuleiten, wozu er Spezialmedi-
zinen, Amulette und Spezialarrangements wirksamer Gegenstinde be-
reitet.

Im Gegensatz zur Diagnose unbekannten Unbheils, die im Kult durch
den Kultleiter oder die Medien erstellt wird, ist fiir den ,Mehrwert* an
Heil allein der Babalorischa- oder die Iyalorischa zustindig. Der Klient
tragt in Privataudienz sein Anliegen vor, und der Kultleiter versucht mit
Hilfe des Ifa-Orakels, seines theoretischen Wissens und aufgrund seiner
visiondren Krifte, das richtige Verhalten, die angebrachten Opfer und
religiosen Ubungen sowie die notwendigen heilwirkenden Arrangements
zu ergriinden. Durch apotropdische Mittel soll dabei der Mifierfolg aus-
geschlossen, durch sympathetische der Heilerfolg moglich werden. In die-
sen Féllen geht es meist um Liebesgliick, Erfolg im Privatleben und Beruf,
aber auch Erfolg im Sport oder Gliick in der Lotterie.

2. HEILSVORSTELLUNGEN BEI MAKUMBA

Die Ausdrucksformen religioser Erfahrung der Makumba sind von
individueller Religiositdt gepragt. Sie ist nicht, wie uns die Umbanda-
Polemik einzureden sucht, die schwarze Magie Brasiliens oder wie manche
Autoren meinen, eine Verfallserscheinung afrikanischer Religionen, son-
dern ein eigenstindiger Typ afro-brasilianischer Religiositit, in dem vor
allem die den Einzelnen betreffenden Traditionen der Bantu-Religionen
fortleben®.

8 S. Ewvis, The Yoruba-Speaking Peoples of the Slave-Coast of West-Africa,

London 1894, 93ff.
¥ 5. FrascHg, 2.a.0., 157ff.

22



In der Makumba herrscht ein ausgesprochenes Fithrerprinzip. Mittel-
punkt der Gruppen ist der Makumbeiro. Um ihn versammelt sich die nach
allen Seiten hin offene Gemeinde, die sich also aus stindigen Mitgliedern
und Gelegenheitsklienten zusammensetzt. Der Makumbeiro hat die Auf-
gabe, das Unheil zu ergriinden und die Heilung bzw. das Heil herbeizu-
fihren. Er ist der Typus des religiosen Heilers par excellence. Theorie
und Praxis der Gemeinschaft sind von der personlichen Méchtigkeit des
Kultleiters, von seinem theoretischen und praktischen Wissen abhingig.
Er weif sich in einer Traditionskette von Heilern, deren Geister in seiner
Makumba gegenwirtig werden, sei es in ihm oder in Medien. Jede Ma-
kumba hat ihren ,spiritus familiaris“, neben dem sich vor allem die Gei-
ster berithmter Ahnen oder ganze Ahnenkollektive inkorpieren. Ihnen
allen aber gebietet der Makumbeiro. Seine Kulthezeichnung ist librigens
Embanda oder Mubanda, was sprachlich deutlich macht, dafl er die afri-
kanische Medizinmann-Tradition fortsetzt'®.

Der gesamte Kult rankt sich um die im Heiler personifizierte therapeu-
tische Funktion der Makumba. Die Unheilserfahrungen sind rein persén-
licher Art: Krankheit und widrige Lebensumstande aller Art, dariiber
hinaus alle im personlichen Bereich angelegten Situationen, die einen
Mehrwert an Heil fordern. Diagnose und Therapie werden entweder
vor der versammelten Gemeinde oder in Privataudienz, wahrend der die
Makumba weitergeht, vollzogen.

Fine Makumba beginnt mit Instrumentalmusik und Gesingen. Nach
der Anrufung des ,spiritus familiaris“ und weiterer Hilfsgeister steigert
sich der Embanda — hiufig unter Zuhilfenahme stimulierender Mittel —
in Trance oder Ekstase. Jetzt ergreift sein personlicher Schutzgeist Besitz
von ihm, mit dessen Macht er den anderen Schutzgeistern zu gebieten ver-
mag. In diesem Augenblick treten die Rat- und Hilfesuchenden an ihn
heran — bzw. zu ihm ein, falls er sich zuriickgezogen hat — und er voll-
zicht an ihnen mit sympathetischen und apotropéischen Gebédrden sein
Heilhandeln. Dann werden Medizinen, Amulette und wirkungsvolle
Arrangements verteilt. Ist die Heilbehandlung beendet, weicht die Span-
nung sehr schnell. Der Embanda wird wieder er selbst, die Makumba
geht mit einigen Dankesgesingen und einer Art Segen zu Ende.

Neben Krankheiten psychischer und physischer Art spielen vor allem
Liebesfragen eine grofie Rolle im Heilhandeln des Embanda. Er besitzt
auch die Macht, Heil zu vermehren oder aber zu mindern. Selbst im Sport
bedient man sich seiner heilenden Michtigkeit. So ist es durchaus etwas
natiirliches, wenn vor dem Anpfiff eines Fufiballspieles ein Makumbeiro
in der Kabine seine Zeremonien vollzieht.

So ist es z. B. auch iiblich, daR man die Straflenseite wechselt, falls auf
dem Gehsteig Arrangements aufgebaut sind; und hiufig ziehen sogar die
Leute aus, vor deren Haus solche Mittel aufgebaut wurden. Denn nie-
mand weil, ob er nicht durch bose Geister Schaden nimmt und ob er
rechtzeitig ein Mittel dagegen findet. Diese Haltung geht darauf zuriick,

10 § 7 B. RosenreLp, Makumba, in: Stadenjahrbuch 3, 125£.
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dafl z. B. nicht allein der physische Vorgang — der durchaus bekannt
ist — als Ursache einer Krankheit erkannt wird, sondern widrige Geister
als deren eigentliche Verursacher gelten. Wesen also aus dem iibermensch-
lichen Bereich, deren sich bestimmte Menschen, die besonderen Anteil
am Heiligen haben, kraft ihres Wissens und ihrer besonderen Machtig-
keit einerseits erwehren konnen, die sie aber andererseits auch zu be-
stimmtem Handeln veranlassen und mit deren Hilfe sie Heil verwirk-
lichen konnen.

In der Makumba geht es also immer um das Heil hier und jetzt fiir
den Einzelnen, der beim Embanda Rat und Hilfe sucht und findet. Der
Embanda sucht mit seinem seherischen und technischen Wissen, ausge-
stattet mit personlicher und dinglicher Macht, dieses Heil fiir das Indi-
viduum zu verwirklichen, sei es in Form von Heilung oder Steigerung
der Teilhabe am Heil. Freilich ist diese religiose Form der Heilsverwirk-
lichung in ganz besonderem Mafle der Schalatanerie und anderen Mi3-
bréuchen ausgesetzt, sie ist jedoch in den Gebieten Brasiliens, wo heute
noch das Bantu-Element unter der Negerbevolkerung dominiert, eine
durchaus ernst zu nehmende religiose Praxis. In ihren Heilsvorstellungen
bietet sie ihren Anhingern jedwede Hilfe bei der Lebensbewailtigung,
um im Hier und Jetzt das individuelle Heil zu verwirklichen.

8. HEILSVORSTELLUNGEN BEI UMBANDA

Besonders durch das Eindringen von Weillen, aber auch unter can-
dombléistischem Einflufl und dem spiritistischer und katholischer Vorstel-
lungen haben sich viele Tendas der Makumba innerhalb der letzten
80 Jahre zu einer vollig neuen Ausdrucksform religioser Erfahrung ge-
wandelt: zu Umbanda®.

Die Umbanda versucht innerhalb ihres von der katholischen Kirche
genommenen Referenzsystems in erster Linie Heilsvorstellungen fiir die
Gruppe zu verwirklichen, wihrend sie im individuellen Bereich eher
caritative Initiativen ergreift. Darliber hinaus aber hilt sie aus ihrem
Makumba-Erbe auch noch individuelles Heil fiir ihre Glaubigen bereit.
Einerseits versteht sie sich als die neue — und zugleich uralte — Ein-
heitsreligion der Menschheit!®, unter deren Mantel sich alle Menschen
vereinen sollen, andererseits bietet sie ihren Mitgliedern akute Lebens-
hilfe an. Uns sollen hier nur die Heilsvorstellungen Umbandas interes-
sieren, die den Einzelnen im Hier und Jetzt meinen.

Mit Hilfe der guten Geister, den Orischas, dem Licht Umbandas, wie
man auch sagt, kann man den bosen, den Eschus, begegnen und sie iiber-
winden. Sie schiitzen ebenso im Umgang mit den ambivalenten Toten-
geistern, den Egunms. Diese guten Geister fiillen den Raum zwischen
Olorun, dem monotheistisch gedachten Schopfergott, und der menschlichen
Welt. Sie, die Herrscher des Lichts, werden in 7 linhas gegliedert, die
wiederum in 7 phalanges zerfallen. Hat ein Mensch in dieser Welt seine

i1 S FrascHg, a.a.0., 176ff.
12 Fiscuer, Erfillte Sehnsudht, in: EMZ 22, 116ff.
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Vollendung erlangt, so findet er als geistige Wesenheit Eingang in eine
dieser Gruppen®. Diese Geistwesen sind es zugleich, die in Umbanda
Heil geschehen lassen, denn sie haben — ihres spiritualen Charakters
zufolge — teil an der Heiligkeit Gottes, der das All durchwaltet und in
ihnen dem Menschen den geistigen Umgang mit sich ermoglicht. Als Folge
dieses Umgangs geschieht im Gottesdienst der Umbanda das Heil.

Die Unbheilserfahrungen sind wiederum dieselben wie in den schon
behandelten Gruppen: Krankheiten, Siechtum, widrige personliche Um-
stinde etc. Die Verursacher allen Ubels sind die bosen Geister, deren
Identitit und Wirken man entweder anhand der Krankheitssymptome
oder aber durch Orakel, z. B. den Jogo da Alobaga (das Zwiebelspiel)
oder den Jogo do Ifd, das man als die Kunst des Heiligen Geistes ver-
steht, diagnostiziert. Die Diagnose nehmen die Priester (Alufa, Baba-
lorischa) oder die Medien vor, in denen sich nur gute Geistwesen, die
Guias, inkarnieren, die man als personliche Schutzgeister versteht.

Die aus der Diagnose folgende Therapie besteht aus dem Austreiben
der bosen Geister und dem Verabreichen verschiedener Medizinen. Erste-
res geschieht in der Gira, einem sich zur Ekstase steigernden Tanz, die
den Mittelpunkt des Umbanda-Gottesdienstes bildet. Wenn die Guias
Besitz von den Medien ergriffen haben, gehen die Gliubigen zu ihnen
und empfangen die .Passes“, die Austreibungen. Die Medien bestreichen
sic mit den Handflichen, blasen sie an, machen wegwerfende Bewegun-
gen und befehlen den Patienten Gebirden und Gesten, die diese sofort
vollziehen. Auf diese Weise werden sie von den bosen Geistern befreit.
Daneben sind noch besondere Reinigungszeremonien (descarga) ausgebil-
det worden. Um drohendes Unheil abzuwenden, kennt die Umbanda
einen besonderen Korperverschlufiritus (Fechamento do Corpo), der an
einem sogenannten groflen Freitag einmal im Jahr vollzogen wird, um
die betreffende Person gegen sichtbare und unsichtbare Fluida und Agres-
sionen zu schiitzen, um es unmdoglich zu machen, dafl bose Geister den
Korper als , Wohnung“ nehmen't,

Den Mehrwert an Heil versucht der Einzelne vor allem durch Opfer
an die fiir ihn oder sein Anliegen zustindigen Orischas oder die betref-
fende linha zu erreichen. Die mit einem Opfer verbundenen Wiinsche
kann er jederzeit vorbringen, besondere Wirksamkeit aber versprechen
die Feiertage der jeweiligen Orischas. Am bekanntesten aus diesem Be-
reich sind wohl die Prozessionen zu Ehren Yemanjas in der Neujahrs-
nacht in Rio.

4, ZUSAMMENFASSUNG

Wenn wir zusammenfassend die Unheilserfahrung in allen drei Grup-
pen betrachten, 148t sich eine fast vollige Ubereinstimmung feststellen.
Das Unheil wird im personlichen Bereich erfahren, in Krankheiten phy-

18 § 7 B. Texeira, Oxossi, Rio de Janeiro o. J., 85; Bastiog, Les Religions Afri-
caines au Brésil, Paris 1960, 448/9.
14 S dazu z. B. WeiNGARTNER, Umbanda, Erlangen 1969; Fiscuer, Zur Liturgie
des Umbanda-Kultes, Leiden 1970.

25



sischer und psychischer Art, in personlichem Miflerfolg, Unwohlfiihlen,
Verlust bendtigter oder erstrebter Dinge und im ,Pech®, wie wir sagen
wiirden. Ebenso ist die daraus erwachsende Theorie vom Unheil in allen
drei Gruppen gleich. Das Unheil beruht auf widrigen Umstinden, die
auf den Menschen eindringen, die der Mensch sich selbst zugezogen hat,
oder die durch die Michtigkeit eines Dritten iiber ihn gekommen sind.
Verursacher des Unheils sind immer Wesenheiten, die zwischen dem
menschlichen und gottlichen Bereich angesiedelt sind. Sie konnen den
Menschen wahllos in widrige Umstinde versetzen, er kann sich durch
Verfehlungen ihr Ubelwollen zuziehen, oder sie konnen sich ihm gegen-
tiber durch besondere Machenschaften von dritter Seite negativ verhalten.
Da der Mensch nicht nur die Ursache des Heils, sondern auch die Ver-
ursacher kennt oder durch spezielle Diagnostik erkennen kann, folgt aus
dieser Erkenntnis die Therapie als Theorie vom Heil. Das Heil vollzieht
sich vor allem im Heilen, das mit Hilfe des Heiligen geschieht, in
heiligem Raum und heiliger Zeit, dann namlich, wenn die Funktions-
gestalten des Heiligen im Kult anwesend sind. Die Gruppenzeremonien
der afro-brasilianischen Religionen dienen deshalb in erster Linie dem
Sich-Versichern dieser Funktionsgestalten. So ist das Heilsgeschehen ein-
geschlossen in das Heil der Welt, in den Umgang mit dem Heiligen, der
von durch besondere Michtigkeit ausgezeichneten Menschen vollzogen
wird, die teil haben an der Seinsform des Heiligen. Der Heilungserfolg
wird deshalb auch niemals in Zweifel gezogen, vielmehr hat die Thera-
pie nur insofern versagt, bzw. experimentellen Charakter, als die Diag-
nose des Unheils falsch sein kann, und sich deshalb das Heil nicht ein-
stellt. Darliber hinaus aber weiff man sich immer abhingig vom Wohl-
oder Ubelwollen der Funktionsgestalten des Heiligen. Sie sind es letzt-
hin, die das Heilsgeschehen wirklich werden lassen. Durch sie ist das
Unheil fir den Einzelnen hier und jetzt aufhebbar.

Candomblé, Makumba und Umbanda verwirklichen auf diese
Weise personliches Heil fiir die Glaubigen in der Gegenwart.

Wihrend die Anhinger des Candomblé und der Makumba weiterhin
der katholischen Kirche ohne Finschrinkung angehéren und sich durch-
aus als gute Christen fiihlen, dringt Umbanda heute darauf, als eigen-
stindige, neue Religion anerkannt zu werden. Dennoch gehdrt auch der
grofite Teil ihrer Gemeinden nominell noch der katholischen Kirche an.
Die Tatsache, dafl diese Menschen in zwei verschiedenen religiosen Ge-
meinschaften beheimatet sind, braucht uns keineswegs zu verwundern.
Denn es ist kein Wandel der Unheils- und Heilserfahrungen durch den
Kontakt mit dem Christentum im individuellen Bereich eingetreten, Viel-
mehr sind die Heilsvorstellungen fiir den Einzelnen in diesen afro-bra-
silianischen Religionen und im Vulgérkatholizismus iberischer Prigung
gleich, so dafl es ohne eine Diskrepanz zu einem In- und Nebeneinander
dieser Vorstellungen kommen konnte. Denn personliches Heil als Hei-
lung und Aufhebung des Unheils erfihrt der katholische Brasilianer, und
nicht nur er, im Umgang mit den Heiligen. Auch die katholischen Heili-
gen iiberbriicken den Raum zwischen Gott und Mensch, der gleichsam als
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Interraum gedacht ist. In diesem Raum erfiillen sie spezielle Funktionen
und sind so nichts anderes als Funktionsgestalten des Heiligen. Dies lafit
sich leicht am Heiligenkult, der die brasilianische Volksfrommigkeit aus-
macht, nachweisen.

Die Zahl der in Brasilien verehrten Heiligen geht ins Unermefiliche.
In einem kleinen Ort, Cruz das Almas, z. B. wird allein Maria in 13 ver-
schiedenen Gestalten verehrt®®. Auch gibt es immer noch Menschen, die
ohne nach Dogma und Heiligsprechung zu fragen, zu Heiligen erkldrt und
vom Volk als solche um Hilfe nachgesucht werden. Die Heiligen sind ganz
material und personal gedacht. Das geht so weit, dafl man Christus und
den Heiligen Geist nicht innerhalb der Trinitdt denkt, sondern als beson-
dere Heilige verehrt®®. Mit allen Heiligen pflegt man direkten und inti-
men Umgang, je es herrscht sogar der Glaube, der Heilige sei z.B. am
Wallfahrtsort personlich und lebendig zugegen. In jeder Unheilssituation
wendet man sich an den dafiir zustindigen Heiligen, den man durch
Wallfahrten, Opfer, Versprechungen und Geliilbde zum Heilen zu be-
wegen sucht. In einigen Gegenden sind dariiber hinaus noch Ténze um
den Altar besonders wirksamer Heiliger, aber auch spezielle Opferhand-
lungen, wie etwa der erste Haarschnitt bei Kindern im Kirchenraum,
iiblich!”. Das Besprechen von Mensch und Tier im Namen der Heiligen
wird durchaus praktiziert.

Besonders geweihte Gegenstinde, aber auch Steinchen aus Kirchen-
mauern und Kerzenreste dienen als Amulette und Talismane. In den
Kirchen zeugen eine Unzahl von Motivtafeln vom Heilhandeln der Hei-
ligen. In den Zeitungen findet man seitenlange Rubriken religioser Mit-
teilungen, wie etwa folgende: ,Den Heiligen Antonio, Sebastiao und dem
heiligen Monch Bernardo sagt auf Knien Dank fiir den erhaltenen Gna-
denbeweis — Maria Helena®®.

Jeder Mensch hat seinen personlichen Heiligen, individuelles Heil wird
durch den Individual-Heiligen dokumentiert. Um grofleren Anteil am
Heiligen zu erlangen, schliefen sich die Glaubigen dariiber hinaus zu
besonderen Wallfahrts- und Heiligenbruderschaften zusammen. Immer
sucht man direkten und intimen Umgang mit dem Heiligen in seinen
Funktionsgestalten. Jeder Lebensbereich hat seinen zustindigen Heiligen.

St. Amaro ist z. B. zustindig fur das Heilen von Wunden. Um seiner
sicher zu sein, erwirbt man Anteil an seiner Macht in Form von Béindern,
die in seiner Kapelle gelagert, geweiht und verkauft werden, und die
sich der Glaubige um die Gelenke bindet; St. Antonio muf} verlorene
Dinge herbeischaffen, Peter und Paul heilen die Wundrose, und so liefle
sich die Reihe der Spezialfunktionen beliebig fortsetzen.

Der brasilianische Volkskatholizismus ist also von ausgesprochen funk-
tionaler Religiositit gekennzeichnet, deren Strukturen allein kultisch be-

15 S, Pierson, Cruz das Almas: A Brazilian Village, Washington 1951, 147f.
16§, WiLLems, Acculturative Aspects of the Feast of the Holy Ghost in Brazil,
in: Americ. Anthropologist 51, 400—408.

17 §. KircHGASSNER, Im katholischen Kontinent, Frankfurt 1963, 126ff.

18 Arnavu, Der verchromte Urwald, Frankfurt 1956, 266.
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stimmt sind, getragen von dem Versuch eines stindigen und unmittel-
baren Kontaktes mit dem Heiligen. Das religiése Denken und Handeln
ist auf die Bewiltigung des Lebens hier und jetzt gerichtet. Der Umgang
mit den Heiligen dient dieser Lebensbewiltigung. Unheil beruht auf
einem gestorten Verhiltnis zum Heiligen, das im direkten Umgang mit
den Funktionsgestalten aufhebbar ist, wobei sympathetische und apotro-
paische Gesten, Mittel und Verhaltensweisen im Vordergrund stehen.

Deshalb konnten die afrikanischen Funktionsgestalten des Heiligen,
die Orischas und Guias, den katholischen Heiligen identisch werden. So
werden aufgrund ihrer Funktionen oder ihrer Stellung in der Hierarchie
des Heiligen beispielsweise Yemanja mit der Gottesmutter Maria, Oba-
tala mit Jesus Christus oder St. Babara und Olorun mit Gott-Vater, Ifa
mit dem Heiligen Geist, Schango mit St. Hieronymus, Ogun mit St. Georg
usw. identisch gedacht.

Ein Wandel der hier behandelten Heilsvorstellungen durch den Kon-
takt mit dem Christentum trat also nicht ein, da sowohl in den afrika-
nischen Religionen als auch im Vulgirkatholizismus die Unheilserfah-
rungen des Einzelnen und die daraus folgende Theorie vom Unheil und
vom Heil gleich gedacht sind: Heil 146t sich fir den Einzelnen in der
Gegenwart durch den intimen Umgang mit dem Heiligen verwirklichen.

SUMMARY

This outline analysis only one field of the human experiences of sal-
vation: Individual salvation in the presence. This structure of salvation
is demonstrated by some afro-brazilian religions: Candomblé, Macumba
and Umbanda. Startingpoint of the research is the cognition that Reli-
gionswissenschaft has to go out from men in their environment and from
their experiences. In this way the author shows that salvation and the
idea of it is a devirate of experiences and ideas of disaster, and that the
theories of salvation are dependent on the theories of disaster. Thus the
structure of individual disaster in presence shows in its theory two main
lines: an individual and an institutional way of healing or saving, which
are found by diagnosing the disaster. In that point the three afro-bra-
zilian religious groups differ, and it is possible to typify them: Candom-
blé as the priest-type, Makumba as the healer-type, and Umbanda as the
~church®-type.
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IGNAZ KOGLERS S.J. ELOGIUM FUR KILIAN STUMPF S.]J.
(1720) *

von Gert Naundorf

[Elogium, lateinischer Text]

Atque huc unice Patris Kiliani intentio tota dirigebatur, cum ad fabrilia
usque servitia in gentili aula sese demitteret, ut veri Numinis cultus per
universum imperium exaltaretur. Huc inter manuum opera dure manci-
patus, irretorto semper™ mentis oculo respexit, ut dispersis quaquaversum
Christi ministris, connivente Rege et® provinciarum praesidibus, libertas
esset fidei propagandae. Sudabat ille quidem ad ustrinae focum perdius
quandoque et pernox, simul tamen calentiore® intus ardebat®® caritatis
igne, qua se pro Dei gloria et animarum salute, non solum ad ferendum
aestus continuique laboris® pondus animabat, sed ad vitae usque et san-
guinis profusionem devovebat. Hunc ejus animum loquuntur complura®
in sacris annotatis incensa® martyrii desideria et purissimae intentionis
formulae, quas actionibus suis praefigebat. Hoc legere erat in ipso viri
vultu, quoties cunque®® pro curando Missionis bono malove® avertendo
vel consultabat vel opus aliquod aggrediebatur. Idem® zelus effecerat,
ut® inter gravissimos etiam® labores, oblata® occasione, neophytis per
sese assistere sacraque ministrare non raro contenderet. In conversatione
autem cum gentilibus solerter® inspergeret, quae ad veri Dei vitaeque
aeternae agnitionem inquirendaque salutis media suaviter poterant invi-
tare. Quo et illud pertinet®, quod plures e primis aulae ministris, summis
imperii magistratibus, satrapis, regulisque, sive Pekini residentes, sive
foris in provinciarum regimine® distentos, humili et officiosa humanitate
amicos reddiderit et conservarit, non tam sibi, quam sanctae religioni

* Fortsetzung von ZMR 59 (1975), 269—285.
7 semper fehlt LR, LP.

8 ac LR, LP,

8. ardentiore LR, LP.

82 calebat LR, LP.

8 Jahorisque continui LR, LP.

8% complura fehlt LR, LP.

8 inflammata LR, LP.

8 cunque fehlt LR, LP.

87 aut malo LR, LP.

88 Tdem fiigen hinzu ipse LR, LP.
8 ut fiigen hinzu vel LR, LP.

9 ctiam fehlt LR, LP.

% data LR, LP.

9 semper LR, LP.

9 spectat LR, LP.

# regimine provinciarum LR, LP.
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nostrae caeterisque operariis dispersim per Sinas® eam promoventibus.
Neque® defuerunt istorum permulti®’, qui commendationem Patris Kiliani
sibi commissisque®™ ecclesiis insigniter profuisse tutamentoque® extitisse
grato animo contestarentur.

Occupationes hactenus indicatae'™ licet ejusmodi fuerint, ut inter plu-
res alios' divisae, singulos affatim distinere valeant, non suffecere tamen
Patri Kiliano laborum et fatigationum nunquam saturo, quin amplius et
amplius sitiret seque aliis gravioribus studiis lubens addiceret, ut Societati,
communi matri nostrae dilectissimaeque ejus filiae, Sinensi Missioni'®2,
sublevandis ancillaretur. Scripturarum intelligo molem, quas Pater per sub-
seciva a reliquis negotiis intervalla (uti erat temporis'® aestimator justus
atque parcissimus) irrequieto calamo et incredibili prorsus vigiliarum
tolerantia collegit ac concinnavit. Locuples ejus'™ rei testis est nostra!®
Romana Curia, cui per singulos annos, ex quo acrior adversariorum vis
Societati ac Missioni!®® incubuit, bene magnam omnigenorum® scripto-
rum, et quae ad elucidanda firmandaque acta'® valent, instrumentorum
monumentorumque'® copiam transmisit. Amplius testimonium dicit Colle-
gium Pekinense, cujus tabularium seu archivum collectaneis suis instruxit
atque'® ditavit tanto numero, ut attonitus haereas!!, qui fieri potuerit,
hominem unum, tot inter et tam diversa distractum officia, iis exarandis
satis fuisse. Neque scripta illa (prout paulo ante innui®) unius duntaxat
generis aut ejusmodi erant, quae simplici egeant actuario', qui plana
historia res gestas in commentarios fastosque refert aut excribit, sed
plura ex eo ordine, quae utpote in materia rituum magnam'* et sanc-
torum canonum et theologiae intelligentiam nec minorem in historia non
modo ecclesiastica, sed etiam® profana et gentilitial’® eruditionem requi-
rant.
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Quid? Quod etiam in jure Societatis nostrac versatissimus extitit, nec
minus in eodem asserendo strenuus ac firmus in defendendo. Agnoverunt
hoc perspicue cum caeteri superiores, tum potissimum Admodum Reve-
rendus Pater Noster, qui non modo indefessos illius'*” conatus pluribus
epistolis ubertim commendare probareque dignatus fuit, sed et meritum
existimavit!*®, cui Collegii Pekinensis™® clavum ac supremos postea Visi-
tatoris Sinarum ac'®*® Japoniae fasces per patentes (ut vocamus) nomina-
tim et'™ primario crederet ac conferret. In utroque autem hoc munere,
mirum est, quantum pro bono communi egerit tuleritque, cujus studio ita
tenebatur, ut et sui et omnis privati affectus penitus oblitus fuisse, jure
merito dici possit'®. Argumento sunt pleraque, quae in actis Sinicis postre-
morum annorum referuntur, et hic repetere prolixum foret. Addo solum,
quod etiam'® inter summos diuturnae aegritudinis dolores, si quando
novi discriminis quidpiam vel Societati vel Missioni vel utrique minitari
inaudiebat!®, seipso fortior, majorem corporis viribus resumere animum?®®
visus fuerit®, ut cum aliter non posset, vel consiliis juvaret socios ad
illud praecavendum aut propulsandum.

Verum quas animo styloque intrepido, ab externis insultibus®®* tam
fortiter tutari ac propugnare allaboravit, non minore efficacia interius
adaugere et exornare contendit, conspicuo religiosae vitae et apostoli-
carum virtutum exemplo, secundum leges et regulas Instituti nostri.
Potiora compendio perstringamus.

Paupertatem sincere coluit ut matrem. Hanc probavit in victu frugali
et praeparco. A vino abstemius, sola [aqua] frigida levabat sitim, vix
in ultima infirmitate persuaderi sibi passus, ut tantillo vino temperaret
aquam, quantulum hujus affundunt alii, ne merum bibant. Domi vestitu
utebatur vili et humilitati religiosae conformi, foris moderato pro regionis
aulaeque hujus consuetudine. Pecunias, quae ex superiorum facultate
ipsi obvenerunt, cum eadem liberaliter distribuit in pauperes, gentiles
juxta ac Christianos, nec non in ecclesias et religiosos operarios complures,
quos in provinciis indigere subsidio cognoverat'®. Utque hic murus Socie-
tatis universim firmus consisteret, factus superior prudenter cavit statuit-
que, si nostrum quibusdam notabilis argenti summa suppeteret, istam
collegio alicui applicari, quod illis limitatas exinde eleemosynas pro
necessitatibus varie occurrentibus rependeret.
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Castitatem quanti aestimaverit'®, vel istud'®® argumento sit, quod in
morbo ad leniendos dolores™, qui acutissimi verecundas potissimum cor-
poris partes afficiebant etiam in suprema debilitate nunquam admiserit,
ut alienae manus medicamenta sibi fomentave™ applicarent, sed ipse id
officii, ut potuit, cautissime aegro corpusculo adhibuerit'®, Unde et illud
castae mentis propositum, generosum sane promanavit'®, quod in sacris
adversariis sibi notaverat: Malo mori, quam uti remediis cum periculo
foeditatis.

Non minus in ipso fuit exactae studium obedientiae!®, quam confor-
miter regulae, sicut erga superiores, ita et erga medicos corporales, utut
medendi scientia haud paulo ipsomet inferiores, magna cum humilitate
observavit. Ex istorum praescripto et victus rationem studiose™® instituit
et medicinas sumpsit, quantumvis insipidas parumque proficuas nosset.
Pluries quidem superioribus proposuerat, se a medicamentis, quia effectu
carentibus, parcendorum sumptuum gratia, omnino abstenturum. Illis
tamen aliter judicantibus acquievit seque medicorum scitis obedienter
subjecit’®”. Pari ratione spiritualia quoque media ex superiorum nutu
unice voluit dependere, quidquid enim pro recuperanda sanitate vel pio-
rum operum vel voti promisit suscepitve, non nisi ex illorum'® consilio
egit et approbatione. Quid mirum, si hominibus propter Deum tam humi-
liter subditus, divinae pariter se voluntati plenissime conformavit, hanc
precandi formulam frequentans®: Domine Jesu, da mihi sanitatem et
vires corporis, quibus utar ad gloriam tuam et animarum salutem; si non
dederis, sit pariter nomen tuum benedictum. Hinc denique est, quod
solemne adeo habuerit'®?, in re dubia consilium ab se expetentibus, hanc
praecipue gnomen reponere, ut superiorum beneplacito vel cognito vel
exquirendo, quam proxime possent, se accomodarent, hoc pacto secu-
rissime operaturos.

Triplici huic religiosae vitae fundamento, solidius stabiliendo, spiri-
tum adhibuit orationis, tantopere et omnibus nostris** et superioribus
maxime commendatum. Hunc exercebat frequentibus iisque'** ignitis ad
Deum suspiriis, quibus labores suos non tam interrumpebat, quam con-
diebat. Hunc acuebat tum sedulo examinis'*® usu, quod cum sancto parente
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nostro particulare dicimus', tum solicita ad singulos horae pulsus collec-
tione animi et innovata cum Deo unione. Hunc nutriebat avida piorum
librorum™® volutatione, cui suum religiose tempus dicabat. Praecipue
autem oblectabatur asceticis Patris Lessii opusculis, forte ob affecti cor-
poris similitudinem cum magno illo patientiae heroe, itemque vitis sanc-
torum et beatorum nostrorum, quas legendo relegendoque saepius tri-
verat, ut ad imitationem sese!¥’ excitaret et genuinum inde Societatis
spiritum hauriret.

Et assecutum fuisse!®® persuadere potest, quod facili admodum fraeno'**
edomitos sub rationis jugo appetitus animi'®® contineret. Millies id com-
probavit, cumprimis inter operas Sinenses, quarum inscitiam, morosita-
tem, genium moresque ita'® exoticos, ut verissime'®® Europaeae virtutis
cos appellentur, mira longanimitate sustinuit. Deinde in casibus adversis
quibuscunque, etsi in gravissimi re momenti, praeter omnem expecta-
tionem procellae instar irruerent, semper enim sibi praesens, semper
erecto animo, nunquam turbari visus fuit, quin pluribus, quibus circum-
cingebatur, negotiis rite® expediendis'®® idoneus inveniretur.

Ejus humilitatem, jam sparsim memoratam'’, ulterius non medio-
criter commendat, quod etiam cum superior esset, quae pro communi
causa scripsit sive epistolas sive apologias sive annotationes ad acta et
cetera’™, semper aliorum censuris sponte!® subjecerit, priusquam, quo
destinabantur®®, dimitteret. Crisesque tametsi quandoque parum benignas,
aequanimiter sustinuerit'®’, minime reluctatus, alieno arbitrio'® lituras
correctionesque facere, partumve interdum omnino supprimere. Praeterea
quando ejus operibus et artefactis cuncta applaudebat aula'®, nemo vidit
fastu turgidum, nemo elatum se aliis praeferre. Sed neque ullis aulae
favoribus unquam se capi permisit'® aut vanitate aliisque illius'* vitiis
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a recti tramite vel minimum deflecti’®. Certe'® adulationem perosus'®’
omnem placere abhorruit cum offendiculo veritatis, germanae contra'®®
sinceritatis tenax, elegit displicere, quam istam'® dimittere.
Pracfixam mihi brevitatem transgrederer, si singulas Patris Kilian
persequi virtutes velim. Juvabit cunctas, uno quasi obtutu, simul unitas'”
contemplari, quando ultimis vitae'” annis, ut consummatiores istae'’
redderentur, validis tentationibus, velut alter Jobus aut Tobias, Domino
sic disponente'™, probatus fuit. In adversitatum sane igne admodum
patuit'™, Patrem Kilianum pro struendo religiosae perfectionis aedificio
non lignum, non foenum aut stipulam evanidae hypocrisis vel imbecillae
virtutis'®, sed aurum, sed argentum et lapides pretiosos solidissimae for-
titudinis ac prabatissimae'™ caritatis, nobilem architectum comportasse.
Praemitto tentationes corpori graves, quibus Pater ipse, justo in se
rigidior duriorque, non nullam'™® ansam praebuit. Ex nimia enim conten-
tione animi, in opus semper pro communi bono'™ intenti, omissa quiete
et remissione necessaria'®, provocati tandem dolores nephritici'® subnati-
que in renibus et vesica calculi, corpus alias extenuatum'® acerbissime
lancinabant. Per aliquot annos istorum furor temporarius fuit et inter-
ruptus, postremo triennio quasi continuus et stranguria, dysuria, evomi-
tione, flatibus per exulceratam vesicam vicinosque meatus saevientibus
ac quidquid dolorificorum symptomatum id genus morbi comitari solet,
nec non vehementissima multoties cephalalgia stipatus. Toto hoc tempore
sedendi ferme'® impotens, quietem primo (si tamen quietis vocabulum
hic locum habere queat'™) non nisi in pedibus quaerere coactus, assiduo
propemodum motu aegrum corpus grallis seu verius gemina cruce sub-
nixum, per cubiculum trahebat'®. Tandem etiam pedes defecere anno-
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que ultimo ossa vix pelle haerentia in lecto deponere necesse fuit, cum
gravissima tamen horis pene singulis surgendi incommoditate, quam stil-
lantis lotii dura sane et oppido dolorosa necessitas imponebat. Adde ido-
neorum medicorum defectum; etsi enim Regii ex aula submissi ad aegrum
per vices ventitarent, quid tamen ab iis remedii expectes'®, qui speciem
ignorant morbi et vixdum nomen intelligunt? Adde aptorum'®’ medica-
minum penuriam, quae enim'™® ex Europaeis libris praestare nosceban-
tur'®, in promptu non erant, nec facilia comparatu'®. Adde tergi et costa-
rum vulnera ex diuturna cubatione, adde alias et senii et loci temporis-
que familiares molestias; et integrum in uno corpore nosocomium'®
habebis. :

Atque in hoc miseriarum theatro constitutus Pater querulam edere vocem
notatus est nunquam. Ex meditatione nempe perpetuae crucis Christi, de
qua tractantem libellum (Patris Jodoci Andries) continuo usu volvebat,
ad tolerantiam non fortem modo et constantem, sed alacrem quoque cum
plena sui resignatione identidem se animabat. In summo aestu saevientis
cruciatus non nisi ab ingeminatis sexcenties'®* Jesu et Mariae nominibus
levamen inquirebat. Aliquoties interseruit: Sanctissima Trinitas, miserere
mei et da unicam horulam'® quietis, veruntamen tua voluntas fiat. In
hunc sensum solus cum solo Deo ac Caelitibus inter suspiria collocutus,
dies saepe fallebat integros noctesque humana solatia nec desiderans
atque ultro oblata aegre admittens. Ut adeo non admirationi minus quam
commiserationi esset gentilibus juxta ac Christianis, quotquot in dolo-
rum'® palaestra cum summa'®® animi aequitate luctantem contuebantur
vidimusque ab ipso perfecte adimpleri regulam'®®, quae aegrotis commen-
dat, non minorem aedificationem', quam dum**® valent corpore, praestare
iis quibus cum!® versantur et agunt, ad majorem Dei gloriam adnitan-
tuis :

Accidit quidem divino favore, ut per vices lapillos aliquot eniteretur,
exiguum tamen lenimentum sensit et vix erat a laniena cessatio, quia
haerebant loco duriores alii, vel de novo succreverunt, qui illos protruse-
rant. Hi interim calculi, dum scabritie et asperitaie sua, non sine aspec-
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tantium horrore, ob oculos ponebat diritatem martyrii, quo aegrum dive-
xarunt®, solo colore spem firmabant, candidos sibi in retributionis loco
calculos respondere.

Neque impar athletae generositas minusve eluxit robur in perferen-
dis®®, quae supra dolores corporis ipsum animum haud paulo acerbius
feriebant alteramque tentationum classem constituunt. Hujusmodi erant
Missionis diuturna calamitas et ex omni parte imminens ruina, quidquid
ipse cum suis supremo nisu ad tuendum congereret, desolatio Christico-
larum, qui inde a gentilibus et iniquis praefectis familiae suae ac fortunis
vim inferri, hinc arctam alias salutis viam sibi arctiorem ac in prae-
sente®® rerum statu vere impossibilem reddi lamentabantur, perplexitas
ministrorum, qui officia caritatis sponte suscepta®* jam in onus ultra
humanas vires®” ponderosum conversa quiritabantur, anxii, ne aut hac
in debita Sanctae Sedi observantia delinquerent®®® aut illac in animarum
perniciem cooperarentur. Cum singulis his infirmabatur Pater Kilianus,
et omnium ecclesiarum solicitudine incensus, non cessabat solari®*’ ac
protegere illos, istos dirigere et animare utrosque ad longanimitatem et
perseverantiam cohortari.

Interim et Societatis fama in discrimen venit, fraudulentis adversario-
rum calumniis impetita, quibus ex ipsa*® Patris infirmitate™ vigor addi
et animus crescere videbatur, ut et illam unaque Patris existimationem
tanto audentius insolentiusque convellerent coram toto orbe®’. Grave
vulnus vel® robuste®? valenti, nedum lethaliter aegro haec infligere
poterant. Verum ille sibi constans, animo non concidit et propriam qui-
dem causam pensi non habens, totam commisit Deo®®. Sociorum vero
matrisque amantissimae [iura] vindicare sui esse officii ratus, pro veri-
tate et innocentia stetit, fixus eas partes non deserere®?, dum spiritus
suppeteret. Sacrosanctum nihilominus®® habuit, omnem sinistrum erga
adversantes affectum procul seponere, eos in®® corde amare et bene-
ficiis quandoque®” prosequi, divinam denique*® Majestatem ardenter pro
iis deprecari®®.
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Atque*® ut brevitatis gratia adversitates caeteras®®! silentio volvam,
in complementum desiderii, quo totus in holocaustum Creatori suo con-
sumi flagitabat®®, obvenire sibi tandem?®® et illud sensit, quod in apologis
emerito sonipedi vertagoque senescenti accidisse narratur. Offenderat
Imperatorem productior Patris morbus, quod serviendo ut ante non esset,
nec in palatio villaque regia frequens jam®** assistere posset. Simul et
alia incusatio accessit®®® inimici hominis, per tertium in aures monar-
chae®® maligne susurrantis. Inde factum, ut animum erga Patrem immu-
taret Rex et velut jam sibi inutilem pro mortuo haberet, desistens percon-
tari, quod factitare alias solebat®®’, quomodo valeret Kilianus. Neque hic
ictus virum fortem dejecit, minime ignarum, mercedem sibi apud altiorem
Dominum repositam esse, cui dudum omnem consecrasset, quam gentili
principi addixerat operam. Et nihilo deinceps minus sua per alienas
manus servitia, quantum licuit, praestare perrexit, donec verticalis qua-
drans et mole et opere insignis supraque horizontalem circulum exacte
suaviterque volubilis, quos ambos una cum angusto pede et geminis utrin-
que columnis, ex aere solido pro regiae hujus astroptica specula de novo
fabricarat®®, ibidem erigeretur, magno speculae in concinniorem formam
prolatatae ornamento.

Ab hoc opere quod superfuit vitae miserae ac mortalis®®® semestre, ab
humanis prorsus se segregans, totum impendit seriae ad mortem prae-
parationi, qua dissolvi et esse cum Christo vehementer cupiebat, ita
tamen, ut sanctorum exemplo non recusaret laborem pro dilecta Sinensi
Ecclesia® si Domino placeret per infinitam misericordiam suam, vires
pristinas sibi restituere, quas in tanta operariorum paucitate curandae
Sinarum saluti®* unice dicare vovebat. In illum®? finem semel iterumque
totius vitae noxas in sacra exomologesi humiliter relegens, expiavit et
quovis octiduo ter quater a quotidianis absolvi erratis, demissa sui accu-
satione supplicavit®?, eucharistico epulo singulis dominicis festisque diebus

2

[

® Denique LR, LP.

221 alias LR, LP.

222 ardebat LR, LP.

223 tandem fehit LR; sibi tandem fehlt LP.

224 jam fehlt LR, LP.

225 accessit incusatio LR, LP.

=S vepiasi Ll LT,

227 factitare alias solebat] alias factitare solebat LR; alias factitabat LP.

228 verticalis ... fabricarat] novus, quem pro regiac hujus astroptica specula ex
auricalco fabricarat, verticalis quadrans et mole et opere insignis supraque
horizontalem circulum exacte et suaviter volubilis LR, LP.

#9 Ab ... mortalis] Quod ab hoc opere superfuit miserae ac mortalis vitae LR,
LP.

230 dilecta Sinensi Ecclesia] Ecclesia Sinensis LR, LP.

#1 in tanta ... saluti] curandae Sinarum saluti in tanta operariorum paucitate
LR, LP.

22 eam LP.
233 expetiit LR, LP.

5!



(sicut®® jam ante, quantum vis aegritudinis permisit, assueverat) inten-
siore® cum fervore accumbens. Gratiam beati obitus et siquid aliud
placitum esset divinae Majestati, ut sibi impetrarent, protracto in novem
dies cultu, nunc Virgineam Dei Matrem, nunc sanctissimum?®?® huius spon-
sum®?’, nunc divos et beatos nostros, speciatim beati titulo recentius*®
insignitum Patrem Joannem Franciscum Regis®®, in vota suppliciter®®
vocavit. Lectioni sacrae impensius vacans, cum eam tandem peragere ipse-
met®! non valeret, intendere praelegente alio rogitavit, non aliam tamen
audire selegit®?, quam familiares sibi de perpetua Christi cruce affectus
et magni Hipponensium praesulis exemplo psalmorum hebdomadam, quos
ecclesia de poenitentia cognominat.

His aliisque similibus virtutum exercitiis praeludebat ultimae luctae
Pater optimus, cum die 2 12. Julii currentis anni 1720 sub occasum solis,
validus terrae motus et Pekinensem urbem® et circumjectam late regio-
nem horrifice succussit. Hunc in praenuntium vicinae mortis*® accepit
aeger ideoque mane proxime insequente sacro muniri viatico®® petiit et
obtinuit. Circumacto octiduo eundem aeternitatis cibum iteravit, jam
extreme debilis, ut difficulter®” verba moliretur, licet plene*® sibi prae-
sens menteque®?® tranquillus et pacatus®™® persisteret. Supervenit postridie
levis dysenteria cum pectoris inflammatione, quarum vi emeritus pugil
intra biduum, postrema ecclesiae unctione, ipsomet petente, rite corro-
boratus, supremum®! agonem subiit consummavitque in adgeniculantium
corona sociorum®® decertantique bene precantium, placidissime expirans
die 24. Julii paulo post mediam nonam matutinam aetatis suae anno sexa-
gesimo quinto ad finem decurrente. In Societate septimum et quadragesi-
mum nuperrime expleverat et in Missione Sinensi sextum supra vicesi-

24 gicuti LR.

235 intentione LP.

238 sacratissimum LP.

237 sponsum fiigen hinzu Josephum LR, LP.

238 recentius beati titulo LR, LP.

239 Regis fehlt LR, LP.

240 suppliciter in vota LR, LP.

1 eam ... ipsemet] eam peragere tandem ipse LR; peragere eam tamdem ipse LP.

=

22 intendere ... selegit] audire praelegente alio rogitavit, non aliam tamen LR,
TP

243 gimilibus ... die] similibus virtutum exercitiis interpolabat martyrium suum
Pater optimus, donec LR; virtutum exercitiis similibus interpolabat (weiter wie
ER)EP:

244 yrbem Pekinensem LR, LP.

245 yicinae mortis] mortis suae LR, LP.

246 mane ... viatico] sequente mane sacro mox viatico muniri LR, LP.
247 difficulter fiigen hinzu jam LR, LP.

28 plenissime LR, LP.

249 ot mente LR, LP.

20 pacatusque LR, LP.

251 corroboratus, supremum] instructus, ultimum LR, LP.

252 sociorum corona LR, LP.

@
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mum, meritis in utraque collectis dives, quorum praemium unaque heroi-
cae laureolam tolerantiae ab aeterno, ut speramus, Remuneratore jam
receptat,

Decessus Patris®® ubi per civitatem innotuit, ad condolendum et hono-
randum funus non modo Tribunalis Mathematici assessores et contribules,
sed omnis ordinis et dignitatis magistratus confluxerunt. Ipsi etiam colai
(quo vocabulo® primos imperii administros indigitant Sinae) adfuere,
tanti viri jacturae illacrymantes. Non pauci illorum auro exarata defuncti
praeconia in amplis telis sericis more Sinico suspenderunt. Alii expensas
funebres liberali munere sublevare conati sunt. Filius Imperatoris nono-
genitus pro suo in Patrem Kilianum?®®* studio centum argenti uncias dona-
vit. Demum 13. die Augusti conspicuo apparatu et ad majestatem sanctae
religionis nostrae composito, funus ad sepulturam delatum fuit. Procede-
bant bini longo ordine Christiana communitas, comitabantur magno etiam
numero varii praefecti et palatini®®, illi patrem et protectorem, hi ami-
cum et collegam ultimo honore non sine copioso® fletu prosecuti.

Nos vero Patri optimo, qui apud omnes, externos aeque ac domesticos,
ob egregia merita et communem excellentis scientiae ac consummatae
virtutis existimationem, ingens sui desiderium®® reliquit, brevis epitaphii
loco, hoc®™® elogium apponimus: Plus omnibus laboravit sive agentem
spectes sive patientem”.

[Elogium, Ubersetzung]

Und eben darauf war in einzigartiger Weise das ganze Bestreben
Pater Kilians gerichtet, als er sich zum Handwerks-, ja bis zum Sklaven-
dienst am heidnischen Hofe erniedrigte, damit die Verehrung des wahren
Gottes im gesamten Reich erhoht werde. Obwohl durch kérperliche Arbeit
stark beansprucht, schaute sein stets vorwartsgerichtetes Auge darauf, dafl
Herrscher und Provinzgouverneure sich willfahrig zeigten und den {iberall
verstreuten Missionaren die Freiheit der Glaubensverkiindigung ver-

253ceug- LR, LE.

24 nomine LP.

235 Kilianum fehlt LR.

%36 et palatini fehlt LR, LP.

257 copioso fehlt LR, LP.

258 ob egregia ... desiderium] ingens sui desiderium ob egregia merita et com-
munem excellentis scientiae et consummatae virtutis existimationem LR.

29 jsthoc LR, LP.

* Bei der Edition des Textes erschienen folgende leichte Eingriffe gerechtfertigt:
Die Zahl der Kommata wurde verringert, die Grofischreibung bei zahlreichen
Worten zugunsten der Kleinschreibung aufgegeben. In einigen Fillen wurden
der besseren Gliederung wegen Punkte gesetzt. Das Elogium 138t im Gegensatz
zu den Laudes ,s* nach dem Prifix ,ex-“ aus, z. B. expectatio statt des tiblichen
exspectatio. Die Schreibweise des Elogiums wurde beibehalten, aber nicht ange-
merkt. Abkiirzungen sind aufgeldost worden.
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bliebe. Tagstiber und manchmal auch nachts schwitzte er vor dem Schmelz-
ofen, zugleich jedoch brannte in ihm das noch heiflere Feuer titiger
Liebe, durch das er sich zur Ehre Gottes und zum Heil der Seelen nicht
nur zum Ertragen der Hitze und der Last der dauernden Arbeit antrieb,
sondern sich bis zur Hingabe von Leben und Blut aufopferte. Von solcher
Geisteshaltung sprechen in seinen geistlichen Aufzeichnungen die vielen
brennenden Wiinsche nach dem Martyrium und die Erkldrungen reinster
Absicht, die er seinen Handlungen voranstellte. Das war schon in den
Gesichtsziigen dieses Mannes zu lesen, wann immer er ecinen Rat gab
oder eine Aufgabe in Angriff nahm, um das Wohl der Mission zu for-
dern und Unheil von ihr abzuwenden. Der gleiche Eifer hatte bewirkt,
dafl er — wenn sich eine Gelegenheit dazu bot — sich bemiihte, auch
unter schwersten Anstrengungen den Neugetauften personlich beizustehen
und nicht selten ihnen Gottesdienst zu halten. In der Unterhaltung mit
den Heiden dagegen streute er geschickt ein, was zur Anerkennung des
wahren Gottes, des ewigen Lebens und zur Erforschung der Mittel des
Heils anziehend einladen kénnte. Dazu gehort auch, dal er sich mehrere
von den ersten Ministern des Hofes, hochsten Reichsbeamten, Statthaltern
und Firsten, seien sie in Peking wohnhaft oder drauflen mit der Ver-
waltung der Provinzen befafit, durch seine bescheidene und zuvorkom-
mende Menschenfreundlichkeit zu Freunden machte und sie als solche
nicht nur sich bewahrte, sondern auch unserer heiligen Religion sowie
den iibrigen Missionaren, die in China verstreut, sie [die Religion] for-
derten. Und es waren darunter sehr viele, die dankbaren Herzens be-
zeugten, dafl eine Empfehlung durch Pater Kilian ihnen und den anver-
trauten Kirchengemeinden hervorragend geniitzt und zum Schutz gereicht
habe.

Wenn die bisher genannten Beschiftigungen auch der Art waren, daff
sie, unter mehrere Personen aufgeteilt, jeden einzelnen hinreichend zu
beschaftigen vermocht hitten, so geniigten sie jedoch nicht dem Pater
Kilian, so daf} er nach immer mehr diirstete und sich noch weiteren schwie-
rigen Aufgaben zur Verfiigung stellte, um beim Aufbau der Gesellschaft,
unserer gemeinsamen Mutter, und ihrer teuersten Tochter, der chinesi-
schen Mission, zu dienen. Ich weifl um die Masse der Schriften, welche
der Pater in der von den tibrigen Beschiftigungen abgefallenen Freizeit
(da er ein genauer und sparsamer Niitzer der Zeit war) mit rastloser
Feder und mit unglaublicher Geduld in durchwachten Nichten gesammelt
und verfafit hat. Ein zuverldssiger Zeuge in der Sache ist unsere romi-
sche Kuriek, welcher er jedes Jahr — seit die Gewalt der Gegner der
Gesellschaft und der Mission ungestiimer zusetzte — eine grofle Menge
von Schriften aller Art, welche zur Erhellung und Feststellung des Ge-
schehenen dienten, sowie von Beweisstiicken und Dokumenten zugesandt
hat. Ein noch beredteres Zeugnis legt das Pekinger Kolleg ab, dessen
Registratur oder Archiv er mit seinen Sammlungen ausriistete und in so

b Kurie ist hier nicht der Vatikan, sondern das Generalatshaus der Jesuiten in
Rom.
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grofler Anzahl bereicherte, dafl man sich verwundert fragt, wie es ge-
schehen konnte, dafl ein einziger Mensch, von so vielen und so verschie-
denen Aufgaben in Anspruch genommen, ausreichte, dies alles zu schrei-
ben. Und jene Schriften sind (wie ich schon kurz zuvor angedeutet habe)
nicht von ein und derselben Gattung oder von solcher Art, daf} sie nur
eines einfachen Schreibers bedurft hitten, der als einfache Geschichte die
Taten, Denkwiirdigkeiten und Geschehnisse berichtet oder aufzeichnet,
sondern vieles war von der Art, die in Sachen der Riten eine grofie
Kenntnis der heiligen Theologie und des Kirchenrechts und eine nicht
geringere der Geschichte, und zwar nicht nur der kirchlichen, sondern
auch der weltlichen und heidnischen erforderte.

Was bedeutet es, dafl er auch im Recht unserer Gesellschaft aufierst
bewandert und nicht weniger tiichtig, dieses durchzusetzen, als auch stark
war, es zu verteidigen. Dies haben nicht nur seine Kollegen im Oberenamt
wie auch ganz besonders unser hochwiirdigster Pater General deutlich
erkannt, der nicht nur seine unermiidlichen Bemithungen durch viele
Briefe reichlich lobte und guthieff, sondern der ihn auch fir verdient
erachtete, dafl er ihm den Schliissel des Pekinger Kollegs! und spater die
hochste Gewalt eines Visitators von China und Japani durch Patente
(wie wir sie nennen) namentlich und an erster Stelle anvertraute und
iibertrug. Es ist erstaunlich, wieviel er in beiden Amtern fiir das gemein-
same Wohl geleistet und ertragen hat, dessen Streben derart war, dafl
man mit vollem Recht sagen kann, er habe seine Person wie auch alle
privaten Wiinsche vollig vergessen. Als Beweis dient vieles, was in den
Berichten aus Chinak der letzten Jahre mitgeteilt wird und das zu wieder-
holen zu weitschweifig wire. Ich fiige nur hinzu, dafl er, wenn er irgend-
wann horte, eine Gefahr drohe der Gesellschaft, der Mission oder beiden,
auch bei den grofiten Schmerzen einer chronischen Krankheit eine grofiere
Standhaftigkeit aufzubringen schien, als die Krifte des Koérpers, so daf}
er, wenn er nicht mehr anders konnte, seine Gefdhrten durch Ratschlage
unterstiitzte, um ihr [der Gefahr] zuvorzukommen oder sie abzuwehren.

In der Tat, wie er sich miihte, sie! mutigen Herzens und unerschrocke-
ner Feder vor Beleidigungen von auflen so tapfer zu schiitzen und fiir sie
zu kiimpfen, so miihte er sich nicht minder, sie im Inneren zu mehren und
auszuriisten, durch das leuchtende Beispiel eines religiosen Lebens und
der apostolischen Tugenden gemifl den Gesetzen und Regeln unseres
Instituts. Das Wichtigste wollen wir zusammenfassend umreifien.

Die Armut verehrte er aufrichtig wie eine Mutter. Dies bewies er durch
eine einfache und sparsame Lebensweise. Des Weines enthielt er sich
ganz, den Durst stillte er nur mit kaltem Wasser. In seiner letzten Krank-

i Stumpr wurde 1710 Rektor des Pekinger Kollegs.

i Stumpr versah dieses Amt vom September (?) 1714 bis 8. September 1718;
J. DenerGNE, Répertoire, S. 322.

k Gemeint sind die Schreiben, die im Rahmen des Berichterstattungswesens nach
Europa kamen, z.B. die Litterae annuae; L. KocH, Jesuiten-Lexikon, Paderborn
1934, Sp. 194.

1 Gemeint sind die Gesellschaft Jesu und die Mission.
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heit liefl er sich kaum dazu tberreden, das Wasser mit nur soviel Wein
zu mischen, wie andere davon hinzugieflen, um ihn nicht rein zu trinken.
Zuhause trug er einfache und der religisen Demut angemessene Klei-
dung, drauflen solche, die den Gepflogenheiten der Gegend und des Hofes
entsprachen. Die Gelder, die ihm [groBherzig] mit der Erlaubnis der
Oberen gegeben wurden, verteilte er mit der gleichen Bereitschaft an die
Armen, Heiden ebenso wie Christen, auch an viele Gemeinden und Mis-
sionare, von denen er wufdte, dafl sie in den Provinzen der Hilfe bedurf-
ten. Und damit die Mauer der Gesellschaft hier fest dastehe, sorgte er
als Oberer in kluger Weise vor und bestimmte im Falle, dafl einigen von
uns ecine grofiere Summe Geldes zufiele, diese einem unserer Kollegien
weiterzuleiten, weil diesen fiir die verschiedenen Notwendigkeiten nur
beschrankte Almosen zur Verfiigung stiinden.

‘Wie sehr er die Keuschheit geschatzt hat, moge vielleicht dieses bewei-
sen, dafl er wihrend seiner Krankheit, selbst in der duflersten Schwach-
heit, zur Linderung der Schmerzen, welche am heftigsten die schamhaften
Teile des Korpers befielen, niemals zulieff, dafl andere Hinde ihm die
Heil- und Bahmittel auftrugen, sondern er selbst wandte das Notwendige,
so gut er konnte, ganz vorsichtig auf dem schwichlichen Kérper an. Daher
flo auch jener edelmiitige Vorsatz seiner keuschen Gesinnung, den er
sich in seinen geistlichen Aufzeichnungen notierte: Ich will lieber sterben,
als Heilmittel, die mit der Gefahr der Schindlichkeit verbunden sind,
gebrauchen.

Nicht weniger wohnte ihm das Streben nach vollkommenem Gehorsam
inne, den er in Ubereinstimmung mit der Regel wie gegen seine Oberen
so auch gegen die Arzte, obwohl diese ihm auch auf dem Gebiet der Heil-
kunst unterlegen waren, mit grofler Demut beobachtete. Nach ihrer Vor-
schrift richtete er sowohl seine ganze Lebensweise sorgfiltig ein, als er
auch die Medikamente nahm, waren sie auch noch so toricht und zu wenig
niitze. Mehrere Male ndmlich hatte er seinen Oberen vorgeschlagen, er
werde sich der Heilmittel vollig enthalten, da sie der Wirkung entbehr-
ten und um Kosten zu sparen. Da aber jene anderer Meinung waren,
fiigte er sich und unterwarf sich gehorsam den Anweisungen der Arzte.
In der gleichen Weise wollte er, daf auch die geistlichen Mittel einzig
vom Willen der Oberen abhingig wiren; was er nidmlich, um die Gesund-
heit wiederzuerlangen, an frommen Werken unternabhm oder an Geliib-
den versprach, tat er nur auf ihren Rat und mit ihrer Genehmigung. War
es da verwunderlich, dafl er, der den Menschen Gott zuliebe so demiitig
untertan war, sich dem gottlichen Willen in gleicher Weise vollig fiigte,
wobei er hdufig dieses Gebet benutzte: Herr Jesus, gib mir die Gesund-
heit und die Korperkrafte, die ich zu deiner Ehre und zum Heil der Seelen
gebrauchen will. Gibst du sie mir nicht, so sei dein Name gleichfalls ge-
priesen. — Daher kam es, dafl er, wann immer er im Zweifel um Rat
gefragt wurde, es als Ehrensache ansah, vornehmlich dieser Richtschnur
zu folgen, [ndmlich] sich dem Urteil der Oberen — dem bekannten oder
dem zu erfragenden — moglichst eng anzupassen; so wiirde man am
sichersten handeln.
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Um dieses dreifache Fundament religiosen Lebens fester zu fiigen,
pilegte er den Geist des Gebetes, der so sehr den Unseren und am meisten
den Oberen anempfohlen ist. Diesen tibte er durch hiufige und jene glei-
chen feurigen Seufzer zu Gott, durch die er seine Arbeiten nicht so sehr
unterbrach wie wiirzte. Diesen [Geist] steigerte er bald durch den Ge-
brauch des Examens, das wir mit unserem heiligen Vater™ ,das beson-
dere“n bezeichnen, bald durch die gesuchte Sammlung des Geistes bei
jedem Stundenschlag und durch die Erneuerung der Vereinigung mit
Gott. Diesen Geist nihrte er durch die begierige Lektiire frommer Bii-
cher, welchen er seine Zeit in Frommigkeit widmete. Vor allem aber er-
freute er sich an den aszetischen Werken des Pater Lessius®, wohl wegen
der Ahnlichkeit der korperlichen Verfassung mit jenem grofien Heroen
der Geduld. Ebenso war es mit den Lebensbeschreibungen unserer Hei-
ligen und Seligen, welche er durch stindig wiederholtes Lesen stark ab-
niitzte, um sich dadurch zur Nachahmung anzuregen und daraus den wah-
ren Geist unserer Gesellschaft zu schépfen.

Und man kann davon iiberzeugt sein, dafl er es erreichte, die Verlan-
gen des Geistes mit ganz leichtem Ziigel gebindigt unter dem Joch der
Vernunft zu halten. Tausendfach hat er das bewiesen; vor allem bei den
Arbeiten der Chinesen ertrug er mit bewundernswerter Langmut deren
Unwissenheit, Miirrischkeit, Veranlagung und Briuche, die so exotisch
waren, dafl man sie wirklich einen Priifstein europaischer Tugenden nen-
nen konnte. Dann in jeder Art von schwierigen Fillen, auch wenn sie in
schwerwiegendsten Dingen wider Erwarten wie ein Sturm auf ihn ein-
drangen, blieb er doch immer seiner Herr, immer aufrechten Sinnes,
schien niemals aus der Fassung zu bringen zu sein, so dafl er bei allen
Geschiiften, von denen er in Anspruch genommen wurde, zu ihrer korrek-
ten Erledigung als geeignet befunden wurde.

Seine Demut, auf die schon vereinzelt hingewiesen wurde, lifit dariiber
hinaus nicht minder vorteilhaft erscheinen, dafl er, selbst als Oberer, alles,

m JgnaTIUs VON LoOYOLA.

n Das Partikularexamen, eine aszetische Ubung. Sie beinhaltet ,... die Selbst-
priifung mit Beschrinkung auf einen ganz bestimmten einzelnen Gegenstand, sei
es ein Fehler oder eine Tugend®. L. Kocn, Jesuiten-Lexikon, Sp. 516/517.

o Lionarp Lessius (Levs) S. J. (1554—1628), bedeutender belgischer Theologe,
LTkK, Bd. 1, Sp. 521/522. Unter seinen zahlreichen und weitverbreiteten Schrif-
ten finden sich drei aszetischen Inhalts: 1. De summo bono, Antwerpen 1616;
9. De perfectionibus moribusque divinis, Antwerpen 1620; 3. Quinquaginta
nomina Dei, posthum Briissel 1640. Vgl. D Backer-SomMERVOGEL, Bibliothéque
de la Compagnie des Jésus, Bd. 4, Briissel/Paris 1893, Sp. 1740—1748. Alle drei
Werke befanden sich nachweislich im Besitz der S.]. in Peking und trugen die
alte Signatur der Nan-t'ang, des Hauptsitzes der unter portugiesischem Patro-
nat stehenden Jesuiten. Spiter wurden sie in der Pe-t'ang-Bibliothek Peking
aufgestellt, wo sie noch in jiingster Zeit (1949) vorhanden waren, siche (H. VEr-
#AEREN), Catalogue de la Bibliothéque du Pé-t'ang, 2. Aufl,, Paris 1969, S. V,
XIV und Sp. 595/596, Nrn 2032, 2033 und 2085. Ausgaben von 1616 (Titel 1),
von 1651 (Titel 1 und 2) und von 1643 (Titel 3).
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was er fiir die gemeinsame Sache schrieb, seien es Briefe, seien es Ver-
teidigungsschriften oder Eintragungen in die Akten und dergleichen, im-
mer von sich aus dem Urteil anderer unterbreitete, bevor er es an den
Empféinger abschidkte. Und Kritik, war sie auch noch so unerquicklich,
ertrug er gleichmiitig, und er weigerte sich keineswegs, nach dem Urteil
anderer Streichungen und und Korrekturen vorzunehmen sowie sein eige-
nes Produkt bisweilen ginzlich zu unterdriicken. Wenn auflerdem der
ganze Hof seinen Unternehmungen und Erzeugnissen applaudierte, sah
ihn niemand vor Stolz aufgeblasen, sah ihn niemand, sich hochmiitig iiber
die anderen stellen. Er liefl sich auch niemals durch irgend eine Gunst-
bezeugung des Hofes einfangen oder durch Eitelkeit und andere Fehler
vom Pfad der Tugend auch nur im geringsten abbringen. In seiner tiefen
Abscheu vor jeglicher Schmeichelei schauderte er davor zuriick, auf Kosten
der Wahrheit zu gefallen, im Gegenteil, er hielt an seiner Aufrichtigkeit
fest und wollte lieber mififallen, als diese aufgeben.

Ich wiirde die vorgeschriebene Kiirze uberschreiten, wenn ich die ein-
zelnen Tugenden Pater Kilians durchgehen wollte. Es wird geniigen, sie
alle, gleichsam auf einen Blick, als Ganzes zu betrachten, als er sich in
seinen letzten Lebensjahren — damit sie noch vollendeter wiirden —
nach dem Willen des Herrn durch harte Priifungen wie ein zweiter Hiob
oder Tobias bewahrte. Im Feuer der Widrigkeiten offenbarte es sich, dafll
Pater Kilian zur Errichtung des Gebaudes seiner religitsen Vollkommen-
heit nicht Holz, nicht Heu und auch nicht die Streu verganglicher Heuche-
lei oder schwéchlicher Tugend, sondern Gold, Silber und Edelsteine stirk-
ster Tapferkeit und erprobtester Néchstenliebe wie ein guter Architekt
zusammengetragen hatte.

Ich schicke die schweren koérperlichen Priifungen voraus, denen der
Pater — gegen sich selbst strenger und harter als rechtens — keine An-
griffsfliche bot. Infolge der allzugrofien geistigen Anspannung, immer
zum Nutzen aller mit seinem Werk beschaftigt, Ruhe und Erholung aufler
acht lassend, zermiirbten ihn schlieflich die durch ein Nierenleiden her-
vorgerufenen Schmerzen und die in Niere und Blase gewachsenen Steine
aufs heftigste, zumal der Korper auch sonst schon geschwicht war. Einige
Jahre hindurch war die Heftigkeit 'blof zeitweilig und unterbrochen, in
den letzten drei Jahren aber fast durchgehend durch Harnstauung, Durch-
fall, Erbrechen und Blihungen, die von der vereiterten Blase und den
benachbarten Korperteilen kamen und was an schmerzenden Symptomen
diese Art von Krankheit zu begleiten pflegt; dazu war er viele Male
von heftigsten Kopfschmerzen gequilt. In dieser ganzen Zeit konnte er
kaum sitzen; Ruhe (wenn man hier tiberhaupt das Wort Ruhe gebrauchen
kann) konnte er zunéchst nur im Stehen finden, und in beinahe stindiger
Bewegung schleppte er seinen kranken Kérper auf Kriicken oder besser
auf ein zweifaches Kreuz gestiitzt durch das Zimmer. Dann aber versagten
ihm auch die Fiifle, und im letzten Jahr, in dem die Knochen kaum noch
von der Haut zusammengehalten wurden, wurde es notig, ihn aufs Lager
zu betten, verbunden mit der duflerst ldstigen Unbequemlichkeit, fast
stindlich aufzustehen, welche die harte und ungemein schmerzliche Not-
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wendigkeit, das Wasser tropfenweise abzulassen, ithm auferlegte. Hinzu
kam der Mangel an tauglichen Arzten; wenn auch hiufig zu dem Kran-
ken Leibdrzte kamen, die, vom Hof geschickt, einander abwechselten:
Welche Hilfe kann man von denen erwarten, die nicht das Krankheits-
bild kennen und kaum dessen Namen wissen? Dazu kommt der Mangel
an geeigneten Medikamenten, von denen man zwar aus europdischen
Biichern wufite, die aber nicht vorhanden und nicht leicht zu beschaffen
waren. Nimmt man schliefilich dazu noch die offenen Wunden am Riicken
und an den Rippen, die von seiner Bettldgerigkeit herrithrten, und die
gewohnlichen anderen Beschwerden des Alters, des Ortes und der Zeit,
so hat man ein ganzes Krankenhaus in einem einzigen Korper.

Inmitten aller dieser Leiden bemerkte man niemals, dafl der Pater
auch nur ein Wortchen der Klage duflerte. Aus der Versenkung in das
immerwahrende Kreuz Christi — las er doch stindig das dariiber han-
delnde Buch (des P. Jodokus Andries)P — holte er immer wieder den
Mut nicht nur zu tapferem und bestindigem, sondern auch zum ener-
gischen Durchhalten mit voller Aufgabe seiner selbst. Auf dem Gipfel
rasender Pein suchte er Linderung nur durch unaufhérliches, vielmaliges
Anrufen der Namen Jesu und Mariens. Manchmal rief er zwischendurch:
Heiligste Dreifaltigkeit, erbarme dich meiner und gewihre mir ein ein-
ziges Stiindlein Ruhe; jedoch dein Wille geschehe. — In diesem Sinne
sprach er unter Seufzern allein mit Gott und den Heiligen. Oft entbehrte
er ganze Tage und auch Nachte menschlichen Trostes, wiinschte ihn auch
nicht und wenn gar gegeben, lieR er ihn nur unwillig zu. Da er so sehr
nicht weniger den Heiden als auch den Christen zur Bewunderung wie
zur Bemitleidung gereichte, wenn sie sahen, wie er mit hochstem Gleich-
mut auf dem Kampffeld der Schmerzen stritt, so sahen wir, wie er selbst
in vollkommener Weise die Regeld erfiillte, welche den Kranken emp-

P Jossk (Jopocus) Awnpries S.]. (1588—1658), flimischer Volksprediger und
aszetischer Schriftsteller; LTRK, Bd. 1, Sp. 521/522. Gemeint ist sein Werk Per-
petua crux Jesu Christi, Brisssel 1648; DE BackEr-SoMMERVOGEL, Bd. 1, Briissel/
Paris 1890, Sp. 376—379. Das Werk erlebte viele Auflagen in verschiedenen Spra-
chen. H. VErHAEREN (siche Anmerkung o) verzeichnet das Werk nicht.

4 Bei der Darstellung von Stumers Verhalten wihrend der Krankheit hat K6GLErR
stets das Generale Examen mit den Konstitutionen vor Augen. Das Primum ac
generale examen iis omnibus qui in Societatem Jesu admitti petent proponendum
(Ex. gen.) ist eine selbstandige Satzung, die aber gleichzeitig als Vorspann zu den
Konstitutionen (Const.) angesehen wird; L. Kocu, Jesuiten-Lexikon, Sp. 517.
Beide Schriften wurden von IeNaTius von Lovora verfafit. An folgenden Stellen
nimmt er Bezug auf die Krankheit. Const. p. 111, c. 1, n. 17; Const. p. VI, c. 4,
n.1 und vor allem Ex. gen. c.4, n.32. Es heifit dort: ,Aegritudinis tempore,
non solum observare unusquisque obedientiam magna cum puritate debet erga
Superiores spirituales, ut ipsius animam regant; sed cum eadem humilitate erga
medicos corporales et infirmarios, ut corpus eius regant; quandoquidem illi ple-
nam ipsius sanitatem spiritualem, hi vero corporalem omnino curant. Praeterea,
qui aegrotat, humilitatem et patientiam suam prae se ferendo, non minorem
aedificationem, dum morbo laborat, iis qui ipsum invisent, et cum eo versabuntur
et agent, quam dum valebat corpore, ad maiorem Dei gloriam praestare curet.”
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fiehlt, sie mochten sich nicht weniger als in gesunden Tagen Miihe geben,
denen, mit denen sie sprechen und zu tun haben, zur Erbauung zu gerei-
chen zur grofieren Ehre Gottes.

Es geschah jedoch durch Gottes Gnade, dafl er zuweilen einige Stein-
chen herausbrachte, doch nur geringe Linderung spiirte, und es trat kaum
eine Pause in der Zerfleischung ein, da andere hirtere [Steine] zuriick-
blicben oder von neuem die nachwuchsen, welche jene herausgestofien
hatten. Diese fithrten durch ihre Rauheit und Unebenheit — nicht ohne
Entsetzen derer, die dabei waren — die Hérte des Martyriums vor Augen,
mit dem sie den Kranken quilten; allein durch ihre Farbe stirkten sie die
Hoffnung, dafl ihnen auch am Orte der Vergeltung weifle [Steine] ent-
sprechen wiirden?.

Und nicht ungleich dem edlen Mut eines Wettkdmpfers und nicht weni-
ger leuchtet die Stirke im Ertragen dessen, was neben korperlichen
Schmerzen den Geist nicht weniger hart mitnimmt und eine andere Art
von Priifungen darstellt. Derart waren die tiglichen Ungliicksfille in der
Mission und der ihr von allen Seiten drohende Untergang, was immer
er und die Seinigen auch unter grofiter Anstrengung zu ihrem Schutze
beitrugen, [derart] die Niedergeschlagenheit der Christen, die sich be-
klagten, daf seitdem von Heiden und iibelgesinnten Prifekten ihren
Familien und ihrem Besitz Gewalt angetan wiirde und so ihr ohnehin
schon schmaler Pfad des Heils noch hirter und in der gegenwirtigen Lage
nahezu unmoglich gemacht wiirde, [derart auch] die Ratlosigkeit der Mis-
sionare, die wehklagten, dafl das Werk der Liebe, das sie freiwillig tiber-
nommen, zu einer schon menschliche Krifte tibersteigenden Last geworden
und daf sie besorgt seien, dafl sie in dem dem Heiligen Stuhl gebith-
renden Gehorsam fehlten oder dadurch zum Untergang der Seelen mit-
wirkten. Mit jeder dieser Gruppen litt Pater Kilian und von der ,Sorge
um alle Gemeinden“s erfiillt, horte er nicht auf, jene zu trosten und zu
schiitzen, diesen Weisungen zu geben, beide zu ermutigen und zur Lang-
mut und zum Aushalten zu ermahnen.

Inzwischen geriet auch der gute Ruf der Gesellschaft in Zweifel, durch
betriigerische Verleumdungen der Gegner veranlafit, denen durch die
Krankheit des Paters die Kraft sich zu mehren und der Mut zu wachsen
schien, so daR sie zugleich mit ihr die Ehre des Paters in aller Welt um
so kithner und unverschimter niederrissen. Diese konnten eine schwere
Waunde schon einem kerngesunden, um so mehr einem todlich Kranken
beibringen. Jener jedoch blieb unverdndert, lief den Mut nicht sinken
und da er auf seine eigene Sache nicht bedacht zu sein brauchte, iberlief
er alles Gott. Weil er es jedoch fiir seine Amtspflicht hielt, die Rechte der
Seinigen und der geliebten Mutter [der Gesellschaft Jesu] zu schiitzen,
stand er fiir Wahrheit und Unschuld ein, entschlossen, jene Seite nicht

r Anspielung auf das Wahlverfahren, bei dem weifie und schwarze Steine oder
Kugeln als Zeichen der Zustimmung beziehungsweise Ablehnung abgegeben wer-
den.

s 2. Kor. 11,28. Die ganze Passage spielt auf den Ritenstreit an.
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zu verlassen, solange ihm die Geisteskraft reichte. Trotzdem hielt er es
fiir eine hochheilige Pflicht, jegliches Gefiihl der Abneigung gegen seine
Gegner weit von sich zu weisen, diese im Herzen zu liecben und zuweilen
Wohltaten zu spenden und schlieflich innig fiir sie bei der gottlichen
Majestét zu bitten.

Die iibrigen Widrigkeiten méochte ich, damit mein Bericht nicht allzu
lang wird, stillschweigend iibergehen. In Erfiillung seines brennenden
Wounsches, ganz als Vollopfer fiir seinen Schopfer verzehrt zu werden,
fiihlte er schlieBlich, dafl ihm das widerfuhr, was in den Fabeln vom aus-
gedienten Pferd oder dem alternden Jagdhund erzdhlt wird. Den Kaiser
hatte seine sich hinziechende Krankheit gedrgert, da er nicht wie frither
zu Diensten sein und im Kaiserpalast oder im Landsitz nicht anwesend
sein konnte. Zur gleichen Zeit kam die Anklage eines iiblen Mannes, der
in boshafter Weise durch einen Dritten dem Kaiser in die Ohren raunte.
So geschah es, daf der Herrscher seine Haltung zum Pater inderte und
den ihm Unniitzen schon als einen Toten betrachtete, indem er nicht
langer davon sprach, wie er frither zu tun pflegte, wie wertvoll ihm Kilian
seit. Dieser Schlag warf den starken Mann keineswegs nieder, da er wohl
wufite, dafl sein Lohn bei einem hoheren Herrn hinterlegt sei, dem er
bislang alle jene Mithen geweiht hatte, die er dem heidnischen Fiirsten
angedeihen lieR. Nichtsdestoweniger fuhr er fort, seine Dienste durch
fremde Hinde, soweit wie moglich, anzubieten®, bis der Vertikalqua-
drant — ausgezeichnet durch Gréfie und Machart und exakt und leicht
iiber einen Horizontalkreis drehbar — aufgestellt war zur grofien Zierde
der in passender Form erweiterten Sternwarte. Beide [Quadrant und
Horizontalkreis] hatte er mit einem schmalen Stinder [fiir den Quadran-
ten] und mit einem doppelten Siulenpaar [fiir den Horizontalkreis] aus
solidem FErz fiir die Warte des Hofes neu angefertigty.

t Fine nihere Untersuchung iiber den Zeitpunkt und die Umstinde der Ent-
fremdung zwischen Stumpr und dem Kaiser wire lohnend, wiirde aber den Rah-
men dieser Edition sprengen. Nach obiger Aussage hat sie wohl sehr spat statt-
gefunden, nimlich als Stumer so krank war, dafl er keine Dienstleistungen mehr
fiir den Hof erbringen konnte. Fiir den spiten Zeitpunkt spricht auch, daff
Kocrers Position durch Stumer schon gefestigt gewesen sein mufl. Vgl. Teil 1 -
dieser Arbeit, ZMR 59 (1975), S. 271.

u Die nun folgende Instrumentenbeschreibung wurde zum besseren Verstindnis
in der deutschen Fassung leicht paraphrasiert.

v Das hier beschriebene astronomische Instrument ist als der ,Quadrant altazi-
mut* der Pekinger Sternwarte bekannt. Dieser soll nach J. Neepmam (s.u.)
zwischen 1718 und 1715 aufgestellt worden sein. K6GLER spricht jedoch im wei-
teren Verlauf des Elogiums von einem halben Jahr, das Stumer noch zu leben
hatte, nachdem der Quadrant fertig geworden war. Da Stumer am 24. Juli 1720
starb, diirften die Arbeiten am Instrument nicht vor der Jahreswende 1719/1720
abgeschlossen gewesen sein. Stumpr soll bei seiner Herstellung cinige alte chine-
sische Instrumente aus der Yiian- und Ming-Zeit eingeschmolzen haben, wes-
wegen noch zwanzig Jahre spiter beim Kaiser Klage gefithrt wird. L. S. Fu,
A Documentary Chronicle of Sino-Western Relations (1644—1820), Bd. 1, Tucson
1966, S.172; L. PrisTER, Notices, Bd. 2, S.645. Zur wissenschaftsgeschichtlichen Ein-
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Die danach noch verbleibenden sechs Monate seines elenden, sterb-
lichen Lebens widmete er — von menschlichen Angelegenheiten sich vollig
absondernd — der ernsten Vorbereitung auf den Tod, durch den er heftig
danach trachtete, aufgeldst und mit Christus vereint zu sein, doch so, daff
er dem Beispiel der Heiligen folgend, die Arbeit fir die geliebte chine-
sische Kirche nicht zuriickwies, sollte es dem Herrn gefallen, ihm in seiner
unermefilichen Barmherzigkeit jene fritheren Krafte zuriickzugeben, die
er angesichts der so geringen Zahl von Arbeitern einzig und allein fiir
das Heil der Chinesen einzusetzen bereit war. Indem er zu diesem Zwecke
[Vorbereitung des Todes] in der heiligen Beichte die Verfehlungen seines
ganzen Lebens ein fiir allemal in Demut wiederholte, sithnte er diese und
bat dann, drei- bis viermal in der Woche nach geschehener Anklage von
den tiglichen Fehlern gelést zu werden, wobei er an Sonn- und Feier-
tagen (wie er es schon vorher gewohnt war, soweit es die Krankheit er-
laubte) am eucharistischen Gastmahl mit noch brennenderem Eifer teil-
nahm. Die Gnade eines seligen Todes, oder wenn etwas anderes der
gottlichen Majestit angenehm wire, zu erlangen, rief er in einer Novene
bald die Jungfrau und Gottesmutter, bald ihren heiligsten Gemahl, bald
die Heiligen und Seligen unseres Ordens, besonders den jiingst mit dem
Titel eines Seligen geschmiickten Pater Johannes Franziskus Regis¥ flehent-
lich zu Hilfe. Da er mehr Zeit der geistlichen Lesung widmete, sich selbst
aber nicht mehr helfen konnte, bat er, zuhoren zu diirfen, wie ein anderer
ihm vorlas. Doch wollte er nichts anderes horen, als die vertrauten An-
mutungen iiber das immerwihrende Kreuz Christi und nach dem Beispiel
des grofen Bischofs von Hippo* den Wochenpsalter, den die Kirche ,von
der Bufle“ nennty.

Durch die Ubung dieser und dhnlicher Tugenden bereitete sich der vor-
treffliche Pater auf seinen letzten Kampf vor, seit am 12. Juli dieses Jah-
res 1720 bei Sonnenuntergang ein gewaltiges Erdbeben die Stadt Peking
und das weitere Umland furchtbar erschiitterte. Dieses deutete der Kranke
als den Vorboten des nahen Todes. Daher verlangte er am folgenden

ordnung siche J. Nuepmuawm, Science and Civilisation in China, Bd. 3, Cambridge
1959, S. 380, Anm. a und S. 452. — Das Instrument diente dazu, den Langen-
und Hohengrad eines Sterns festzustellen. Der Quadrant wurde an ciner vertikal
drehbaren, im Mittelpunkt des Azimutalkreises befindlichen Achse in Richtung
des Sterns gedreht. Seine Unterkante zeigte dann die Lange auf der Gradein-
teilung des Kreises an. Anschliefiend wurde ein Visierstab, welcher im Mittel-
punkt des Quadranten drehbar ist, auf den Stern gerichtet und anhand seiner
auf der Gradeinteilung des Quadranten die Hohe gemessen. Eine anschauliche
Aufnahme des Instruments findet sich bei J. B. Eames, The English in China,
Nachdrudk, London/ New York 1974, Abbildung gegeniiber S. 94.

w Jean Francors Recrs S. J. (1597—1640), Volksmissionar, in Sidfrankreich tatig
gewesen, 1716 selig-, 1787 heiliggesprochen. Bibliotheca Sanctorum, Bd. 6, Rom
1965, Sp. 1002—1007.

x Der HI. Augustinus.

v Die Buipsalmen; Augustinus lief den Text seinem Sterbelager gegeniiber an-
bringen, LTAK, Bd. 2, Sp. 823.
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Morgen nach der heiligen Wegzehrung und erhielt sie. Nachdem wieder
acht Tage vergangen waren, empfing er noch einmal die Speise der Ewig-
keit, jetzt schon AuBerst hinfillig, so daf er nur mit Miihe die Worte
hervorbrachte. Immerhin war er bei vollem BewufBtsein, in ruhiger Ge-
miitsverfassung und ganz in Frieden. Tags darauf stellte sich noch eine
leichte Dysenterie mit Lungenentziindung ein, durch deren Einwirkung
der verdiente Streiter innerhalb von zwei Tagen — nachdem er durch
die selbst erbetene letzte Olung der Kirche ordnungsgemif gestarkt war —
den letzten Kampf antrat, und er beendete ihn umgeben von seinen
Gefihrten, die fiir den mit dem Tode Ringenden auf den Knien beteten.
Er verschied ganz friedlich am 24. Juli kurz nach halb neun vormittags
in seinem 65. Lebensjahr, das sich bereits dem Ende zuneigte. In der
Gesellschaft hatte er erst kiirzlich das 47. und in der Chinamission das
96. Jahr vollendet?, und zwar reich an Verdiensten, die er in dieser wie
jener erworben hatte und fiir die er den Lohn zusammen mit der [himm-
lischen] Krone fiir seine heroische Standhaftigkeit, wie wir hoffen, vom
ewigen Vergelter schon empfangen hat.

Sobald das Hinscheiden des Paters in der Stadt bekannt wurde, drang-
ten sich nicht nur die Beisitzer und Mitarbeiter im Mathematischen Amt22,
sondern auch Beamte aller Ringe und Wiirden herbei, um ihr Beileid
auszudriicken und das Begribnis zu ehren. Selbst die Colai (mit welchem
Wort die Chinesen ihre hichsten Beamten zu bezeichnen pflegen)2b erschie-
nen und beklagten den Verlust des grofen Mannes. Nicht wenige von
ihnen hatten nach chinesischer Sitte Stoffahnen mit goldgemalten Lob-
spriichen auf den Verstorbenen aufgehiingt. Andere suchten die Beerdi-
gungskosten durch ein grofiziigiges Geschenk zu unterstiitzen. Der neunte
Sohn des Kaisersa¢ schenkte wegen seiner Zuneigung zu Pater Kilian hun-
dert Unzen Silbers. Schlieflich, am 18. August, bewegte sich der Leichen-
zug, mit ins Auge fallender Ausstattung und zur Wiirde unserer heiligen
Religion zusammengestellt, zum Begrébnisplatz. Es schritt voran zu zweit
in einer langen Reihe die christliche Gemeinde. Es schlossen sich zur Be-

z Stumpr trat am 17. Juli 1673 zu Mainz in die S. J. ein. — Am 15. Juli 1694
kam er in Macao an und erreichte Peking im Laufe des Jahres 1695. J. DEHERGNE,
Répertoire, S. 262.

aa Gebraunchlich ist heute dic Bezeichnung Kaiserliches Astronomisches Amt. Zu
Geschichte und Funktion vgl. J. Neepuam, Science and Civilisation in China,
Bd. 3, Cambridge 1959, S. 190f. und passim.

ab Die vier hochsten Beamten der Kaiserlichen Staatskanzlei (Nei-ko) wurden in
cumulo als die Ko-lao bezeichnet. Die Jesuiten schrieben sie Colao, Plural latini-
siert Colai. W. F. Mavers, The Chinese Government, Nachdruck, Taipei 1966,
S. 13/14.

ac YIN-T'ANG, 1683—1726, unterhielt Beziehungen zu den Jesuiten, insbesondere
war er ein Gonner des P. Joao Mourao (1681—1726); J. DEHERGNE, Répertoire,
S. 188, Nr. 577. Er bediente sich auch der lateinischen Umschrift des Chinesischen,
um seinem Sohn im Streit um die Nachfolge des Kaisers Hstan-ven (K'ang-hsi)
geheime Nachrichten zu iibermitteln. A. W. Hummer, Eminent Chinese of the
Ch'ing Period, Nachdrudk, Taipei 1964, 5. 927—929.
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gleitung auch eine grofle Zahl verschiedener Prifekte und Hofbeamter
an. Jene erwiesen ihrem Vater und Beschiitzer, diese ithrem Freund und
Kollegen mit vielen Tranen die letzte Ehre.

Unserem wahrhaft vortrefflichen Pater, der bei allen, den Auswir-
tigen wie den Hausgenossen, wegen seiner herrlichen Verdienste und
wegen der allgemeinen Wertschdtzung seines hervorragenden Wissens
sowie seiner vollendeten Tugend eine grofle Sehnsucht nach sich hinter-
liel, widmen wir statt eines kurzen Grabspruchs dieses Lob: Mehr als
alle anderen hat er die Miihen des Lebens getragen, ob man nun auf
ihn schaut als Handelnden oder als Leidenden.
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KLEINE BEITRAGE

RELIGIONSGEOGRAPHIE

Eine kritische Auseinandersetzung mit Martin Schwind
von Manfred Biittner

Vor kurzem ist ein Sammelband tiber Religionsgeographie erschienen, der nicht
nur von geographischer (vor allem geographiehistorischer), sondern auch von
religionswissenschaftlicher Seite heftige Kritik herausfordert?.

Der Verfasser bzw. Herausgeber, Oberstudiendirektor a. D. und Honorarprofes-
sor an der Ruhr-Universitit Bochum, war bislang vorwiegend durch seine Publi-
kationen iiber Japan und die politische Geographie bekannt. Er hat es nunmehr
unternommen, mit diesem Buch iiber Religionsgeographie an die Uffentlichkeit
zu treten, um eine Liicke zu schlieflen; denn es fehlte bislang ein Werk, in dem
man die wichtigsten Verdffentlichungen aus diesem Bereich, die ja sehr verstreut
publiziert worden sind, beieinander hat.

Zum Inhalt

Wie es in der Reihe ,Wege der Forschung® iblich ist, werden vorwiegend
Arbeiten der letzten Jahrzehnte vorgelegt. ScHWIND beginnt mit einem Aufsatz
von OBERHUMMER (1934) und endet mit einem von ZimpEL (1970). Entgegen der
sonst in dieser Reihe iiblichen Praxis beschrinkt Verf. sich jedoch nicht auf sein
cigentliches Fachgebict, die Geographie?, sondern legt auch Aufsitze von Nicht-
geographen, bzw. mit ,nichtgeographischer” Konzeption vor.

In der Einleitung holt ScawinD weit aus. Er versucht, die Religionsgeographie
bis ins 18. und sogar 17. Jahrhundert hinein zuriickzuverfolgen. Auch hier wendet
er sich Nichtgeographen, wie z. B. Kascug, zu, den er als Begriinder der Religions-
geographie im Sinne einer Verbreitungslehre bezeichnet (3). Den Geographen
Varenius rechnet er ausdriicklich nicht zu den Vorldufern der Religions-
geographie; er gehort fiir ihn in den Bereich der Religionswissenschaft?.

Kritik
Die Auswahl ist einseitig und willkiirlich. Der Leser dieses Sammelbandes
erhilt keinen reprisentativen Uberblick iiber den Gang der Forschung und den

gegenwirtigen Stand der Religionsgeographie. Auf viele wichtige Arbeiten, von
denen neue Impulse ausgingen, wird nicht einmal verwiesen (z. B. Isaax, MEmiG,

! Marmin Scawino (Hrg.): Religionsgeographie (= Wege der Forschung, Band
397). Wissenschaftliche Buchgesellschaft/Darmstadt 1975; 404 S., DM 68,—.

2 Vgl. dazu ScudLLER, der sich mit der Stadtforschung befafit, die @hnlich inter-
disziplinar wie die Religionsgeographie betricben wird. Er beschrinkt sich aus-
driicklich auf diejenigen Beitrige, die von der Geographie geleistet wur-
den (= Wege der Forschung, Bd. CLXXXI).

3 Obwohl Varenius als Geograph ein Buch iiber die Religion der Japaner ge-
schrieben hat, dem ein Anhang iiber die Verbreitung der verschiedenen Religio-
nen beigefiigt ist, sagt Scawixp auf S. 3, dieses gehore in den Bereich der
Religionswissenschaft. Man wird dem nur schwerlich zustimmen kénnen.
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ZrLinky u. a.f). Von SopHer erhilt man ein cinseitiges Bild, da Scawinp ein
Kapitel aus dessen Buch herausgreift, ohne auch nur andeutungsweise auf dic
Gesamtkonzeption einzugehen. (Mit SoPHER beginnt ja ein neuer Wendepunkt
in der Religionsgeographie?).

Die Geschichte der Religionsgeographie wird nicht nach dem
neuesten Stand der Forschung dargestellt. Der moderne Geographiehistoriker
hat erkannt, dafl es nicht die Geographie gab, bzw. gibt, sondern daf man in
jeder Epoche unterschiedliche Vorstellungen vom Wesen, den Aufgaben und
Zielen dieses Faches hatte, und daff sehr oft unterschiedliche Vorstellungen
gleichzeitig nebencinander bestanden®. Dasselbe gilt auch fir die Religions-
geographie. Anstatt einen neutralen informativen Uberblick tiber die Geschichte
dieser Disziplin zu geben, spricht Scawinp abwertend von Verirrungen (bis zu
Hassincer, vergl. 6) oder davon, daf der betreffende Forscher das Wesen der
Religionsgeographie nicht richtig erkannt habe (23)7.

Daf nach dem neuesten Stand der Forschung nicht mehr Kascue als Begriinder
der Religionsgeographie angesehen werden kann, berticksichtigt Scuwinp eben-
sowenig, wie die Tatsache, dal man Geographen wie MUNsTER, PEUGER,
NEANDER u. a. unbedingt zu den Vorldufern rechnen mufi®.

Zur Definition. Fir Scawinp ist Religionsgeographie eine Teildisziplin
der Kulturgeographie (14)?. Und weiter heifit es: Die Erforschung und Inter-
pretation der unmittelbaren und mittelbaren Erscheinungs- und Funktionsfor-

4 ScuwiNp wire gut beraten gewesen, sich nur auf die von deutschen Geo-
graphen geleisteten Beitrdge zur Religionsgeographie zu beschridnken. Wie sein
Literaturverzeichnis ausweist, ist er liber die auflerdeutsche Religionsgeographie,
inshesondere die jiingeren Arbeiten, nicht hinreichend informiert.

5 Vgl.: MaNFRED BUTTNER, Ein neuer Wendepunkt in der Religionsgeographie,
in: Temenos (im Druck). In diesem Aufsatz, den ich Scuwinp vor langer Zeit
zugesandt habe, gehe ich im einzelnen auf den mit SopHER einsetzenden Um-
schwung in der Religionsgeographie ein. SopHER untersucht beide Seiten der
wechselseitigen Beziehungen zwischen Religion und Umwelt. In seinem zweiten
Kapitel, das Scuwinp ignoriert, heifit es: ,Geography can help to determine
to what extent religious systems or their component elements are an expression
of ecological circumstances® (14). Und weiter fordert Sornrr, dafl der Religions-
geograph auch die Quasi-religiosen Systeme, wie z. B. den Kommunismus, zu
untersuchen habe.

¢ S. Hanno Beck, Methoden und Aufgaben der Geschichie der Geographie, in:
Erdkunde, Bd. 8 (1954) 197—204.

7 ScawIND wire gut beraten gewesen, sich z. B. von STORKEBAUM anregen zu
lassen, der in seinem Band iiber Sozialgeographie (= Wege der Forschung,
Bd. LIX) die unterschiedlichsten Richtungen gebithrend vorgestellt hat, ohne dazu
Stellung zu nehmen, ob sich der jeweilige Autor verirrt hat bzw. das Wesen der
Sozialgeographie nicht richtig erkannt hat.

8 Tch wiirde Peucer und NEAnDER sogar zu den Begriindern der Religions-
geographie zihlen; denn sie haben als erste untersucht, wic sich das Christen-
tum ausbreitete und welche Verinderungen diese Ausbreitung mit sich brachte.
Vgl. dazu: Manrrep BitTNeRr, Die Geographia generalis vor Varenius. Wies-
baden 1973 (Habil.-Schrift). Ders., Zur Neuausrichtung der Religionsgeographie.
Paper fiir den XIIth international Congrefl der JAHR.

? Hier geht er u. a. auf ZimpeL ein, beriicksichtigt jedoch nicht, dafl dieser zu
Beginn seines Aufsatzes ausdriicklich sagt: Andererseits wurde inzwischen seitens
der Historiker und Religionswissenschafter eine ,religionsgeographisch® genannte

52



men der Religion im geographischen Raum; das ist der Inhalt der Religions-
geographie (25/26).

Diese Definition trifft nur fiir eine bestimmte Zeit und eine bestimmte Richtung
in der Religionsgeographie zul®. Der Religionswissenschaftler hatte und hat eine
ganz andere Definition'!, ebenso derjenige Geograph, der Religionsgeographie
sozialgeographisch angeht, was ja in jiingster Zeit immer stirker der Fall ist'.

Den interdisziplinidren Aspekt der Religionsgeographie behandelt
der Verf. auf S. 14 ff., schriinkt jedoch Erwartungen hinsichtlich der Bezichungen
zur Religionswissenschaft ein. Interdisziplindre Zusammenarbeit sieht er vor-
wiegend innerhalb der Teildisziplinen der Kulturgeographie. Kein Wort davon,
dafl es auch eine von Religionswissenschaftlern betriebene Religionsgeographie
gibt, dafl die Untersuchung der wechselseitigen Beziehungen zwischen Religion
und Umwelt (von der Scawinp gelegentlich spricht) nur in Zusammenarbeit
zwischen diesen beiden Disziplinen erfolgen kann. Zwar deutet er auf S. 2 ein-
mal an, daf eine Berithrung mit der Religionswissenschaft besteht, doch auf diese
wichtige interdisziplinire Beziehung, wodurch die moderne Religionsgeographie
starke Impulse erhielt, geht er nicht weiter ein'®. BirTner wird sogar ausdriick-
lich zurechtgewiesen, da er sich nach Scuwinps Meinung der wissenschaftlichen
Heimat (der Geographie) begeben hat, in der er verwurzelt sein sollte (23)!

Arbeitsrichtung bekannt . .. Sie besitzt durchaus geographische Aspekte, wenn sie
etwa von Abhingigkeiten des Wesens einer Religion vom physisch — und
anthropogeographischen Milieu spricht... (254/255). Und weiter: Es fallt hier
schwer, eine oft sehr deutlich ausgeprigte Beeinflussung des Wesens der Religio-
nen von Landesnatur u. -kultur nicht uneingeschrinkt zu vertreten (263).

10 ScuneEFuss, dessen Lexikonartikel Scawinp auf 248/249 bringt, hat z. B. eine
andere Definition, die weitgehend derjenigen in RGG (HoLsTEN) entspricht. Er
sagt: Als Wissenschaft ist die Religionsgeographie die Lehre von den Einflissen
geographischer Faktoren auf den Ideengehalt, die Organisation und die Ver-
breitung der Religionen und von den Religionen als landschaftsgestaltenden
Faktoren. — Man fragt sich, wie Scuwinp zu seiner Definition kommt, wenn in
den Aufsitzen, die hier vorgelegt werden, zum Teil ganz andere Definitionen
zugrundegelegt werden.

1 Vgl. Anm. 9. Der Geograph ZimpeL weist sogar darauf hin.

12 Diese Entwicklung ist bereits seit den sechziger Jahren zu beobachten. Vgl. die
Arbeiten von Hann, Sievers u. a. — Im Westermann-Lexikon der Geographie
wird die Religionsgeographie sogar bereits als Teil der Sozialgeographie be-
trachtet (Stichwort Sozialgeographie).

13 Thm kommt es mehr auf Abgrenzung als auf Zusammenarbeit an. Er sagt:
Religionsgeographie als wissenschaftliche Disziplin kann sich nur durch einen
ihr eigenen Forschungsinhalt legitimieren. Diesen hat sie sowohl gegeniiber den
iibrigen Teildisziplinen der Kulturgeographie als auch gegeniiber der Religions-
wissenschaft nachzuweisen (2).

Man fragt sich, wie diese Forderung von den in Anm. 9 und 10 genannten
Forschern erfiillt werden kann. Merkt denn Scuwinp nicht den Widerspruch?
Hier wird die Misere des Buches iiberdeutlich. Hitte er sich auf die Geographen
beschrinkt, dann wire seine Forderung sinnvoll; sobald er aber Nichtgeographen
heranzieht, die einec andere als die kulturgeographische Definition zugrunde-
legen, pafit die Einleitung nicht mehr zu dem, was dann in den verschiedenen
Aufsitzen des Sammelbandes gesagt wird.
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Zusammenfassung

ScawinD hat versucht, eine Liicke zu schlieBen. Dieser Versuch muf} als ge-
scheitert angesehen werden. Wer sich bislang vorwiegend mit Japan und der
politischen Geographie beschiftigt hat und weder Historiker (Geographiehisto-
riker) noch Religionswissenschaftler ist, wird kaum die erforderlichen Voraus-
setzungen mitbringen, das Wesen der Religionsgeographie und ihre Geschichte
angemessen darzustellen. Mifilich ist dann vor allem die Zurechtweisung der-
jenigen, die nicht so vorgehen bzw. vorgingen, wie es Scawinp fir richtig halt's.
Man kann doch nicht die Religionsgeographie einer ganzen Epoche als Irrweg
bezeichnen®®. Weiter ist es eine Anmaflung zu behaupten, Religionsgeographie
sei eine geographische Wissenschaft und derjenige habe die Sicht fiir das Wesen
der Religionsgeographie verloren, der nicht ,rein geographisch® vorgeht.

Man wird ScawiND entgegenhalten miissen, dafl es eine geographische und
eine religionswissenschaftliche Seite der Religionsgeographie gibt, oder anders
ausgedriickt: Religionsgeographie wird sowohl von Geographen als auch von
Religionswissenschaftlern nach je fachspezifischer Methode betrieben, wie das
ZIMPEL ja expressis verbis feststellt (vgl. Anm. 8). Dabei sollte es weniger auf
Abgrenzung, sondern vielmehr auf interdisziplinire Zusammenarbeit ankom-
men; denn nur dann ist es moglich, das Ganze der wechselseitigen Be-
ziehungen zwischen Religion und Umwelt in den Griff zu bekommen. Gerade
die Entwidklung der jiingsten Zeit, die ScawinDp ignoriert, lafit ja erkennen,
wie sehr beide Seiten von einer Kontaktaufnahme und Zusammenarbeit profitiert
haben?®.

Es wire dringend erforderlich, einen Ergédnzungsband herauszubringen, in dem
das von ScuwinD allzu einseitig und nicht dem neuesten Stand der Forschung
entsprechende Bild iiber die Religionsgeographie, ihr Wesen und vor allem ihre
Geschichte, zurechtgeriickt wird. Hier wire dann vor allem auch auf die jinge-
ren Arbeiten einzugehen, die eine starke Belebung und methodische Neubesin-
nung erkennen lassen. Genannt seien etwa BjErke, BUTTNER, GUurcEL, Hanne-
MANN, HuLTRrRANTZ, Isaak, KLimkErT, MEINIG, ZELINSKY U. a.

14 Scawinp muf sich folgendes sagen lassen: Die Binde ,Wege der Forschung®
sind zur Information da, man sollte sie nicht dazu benutzen, in ihnen andere
Meinungen, Konzepte usw. an der eigenen zu messen und Kollegen zurechtzu-
weisen.

15 Fs gab zwar Irrwege, wie z. B. den von GEBEL eingeschlagenen (GEBeL ver-
sucht, den Islam mit seinem Monotheismus von der Wiiste her zu erkldren).
Der Irrweg bestand aber nicht darin, dafl GeBEL grundsatzlich falsch vorging.
Es ist durchaus legitim, zu erforschen zu suchen, inwieweit die Umwelt in das
Ideengut der Religionen hineinwirkt (vgl. Anm. 5). Der Irrweg bestand darin,
dall GeseL absolut dilettantisch vorging und sich an eine Materie heranwagte,
von der er nicht gentigend Ahnung hatte. Vgl. Anm. 16.

16 Jch rate meinen Studenten folgendes, damit sie sich nicht auf einen Irrweg
begeben: Wer religionsgeographisch arbeiten will, sollte Geographie und
Religionswissenschaft studieren.
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~ANTHROPOLOGIA NEGATIVA*
(Zu zwei Biichern {iber KarL RAHNER)

von Hans Waldenfels

Zum 70. Geburtstag K. Ranners erschienen zwei Budcher, die beide als Ver-
such einer Hinfithrung zu sciner Theologie angesprochen werden konnen'. Das
eine, verfafit von K. P. Fiscuer (= F.), Mitglied des Heidelberger Oratoriums,
lag dem Institut Catholique de Paris als Dissertation vor und wurde ausdridklich
dem 70jihrigen gewidmet, das zweite, verfait von B. van per HEIJDEN (= H.),
einem Hollinder und Mitglied der Genossenschaft der Herz-Jesu-Priester, ist
eine Dissertation an der Gregoriana in Rom und erschien marktgerecht zum Ter-
min. Da es in beiden Fillen um die ,Grundpositionen® (H.) bzw. eine ,Ini-
tiation® in das Denken K. Ramners (F. 7) geht, ist es reizvoll zu vergleichen.
Dabei wird sich zeigen, dafl bei gleichem Materialobjekt nicht nur der formale
Gesichtspunkt, unter dem dieses gesehen wird, den Blick verdndert, sondern auch
die Brille, durch die man es sieht, das ihrige hinzutut. Die unterschiedliche theo-
logische Konzeption, die beiden Verfassern zueigen ist und die sich zu einem
guten Teil von ihren Lehrern, die wie K. Rauner Jesuiten sind, BouiLLARD in
Paris, ALraro in Rom, herleiten 14ft, schligt am Ende doch entscheidend durch.
Wenn dabei die Sympathie des Rezensenten auch mehr der blutvolleren und
zukunftsweisenderen Konzeption von F. zuneigt, wie sich zeigen und wie es
begriindet werden wird, so sei doch vorweg gesagt, dafl beide Arbeiten duflerst
sorgfaltig gearbeitet sind® und einen hohen Grad sowohl analytischer wie auch
spekulativer Fahigkeiten verraten. — Nach diesen einleitenden Bemerkungen sei
cin kurzer Aufrif beider Werke gegeben:

Fir H. ist der Ausgangspunkt der Begriff ,Selbstmitteilung Gottes®, den
er fiir ,den Schliisselbegriff der Theologie R.s hilt: ,Nicht nur die Gnade, auch
Offenbarung und Glaube, Christus und Kirche, und auch die natiirliche Existenz
des Menschen entspringen aus der Selbstmitteilung und finden in ihr ihren Sinn,
ihren Zwedk und ihre letzte Intelligibilitit.* (17) Die Ukonomie der Selbstmit-
teilung Gottes, wie sie in der Diskussion um das Verhiltnis von Natur und
Gnade sowie um das iibernatiirliche Existential und seinen Bezug zum Glaubens-
akt zum Ausdruck kommt, bildet dann den Inhalt des 1. Kap. (3—62). Das 2. Kap.
(65—152) soll dann ,einige fiir das Verstindnis der Offenbarungstheologie
RAuNERs niitzlich scheinende Bemerkungen® zur Philosophie R.s zum Inhalt
haben.

Fiir den Vergleich mit F.s Buch sind die hier gemachten Anmerkungen zum
.Denkstil Rauners® (65—88) bedeutsam. Ob es allerdings ausreicht festzustellen:
»Rahners theologisches Denken bewegt sich zwischen empfangener Glaubenslehre

! BerT vAN DER HErEN, Karl Rakner. Darstellung und Kritik seiner Grund-
positionen (Sammlung Horizonte. Neue Reihe 6). Johannes-Verlag/Einsiedeln
1978; 464 S.

Kraus P. Fiscuer, Der Mensch als Geheimnis. Die Anthropologie KarL Ranners
(Okum. Forschungen, hrsg. v. H. Kine u. J. MoLTMANN unter Mitarbeit v. E.
Joncer u. W. Kasper. IL. Soteriolog. Abtlg. Bd. V.).Herder/Freiburg/Basel/Wien
1974; 420 S.

2 Leider kann das hinsichtlich F.s Buch nur unter Ausschluffi des praktisch un-
brauchbaren Personen- und Sachregisters gesagt werden. Die offensichtliche Eile,
mit der hier auf einen Termin hin gearbeitet worden ist, hat zu sehr groflen
Ungenauigkeiten in den Zahlenangaben gefuhrt.
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und angeeignetem Verstehen®, und: ,Die Ausgangssituation Rahners ist die
gelebte Erfahrung von Unerfilltheit (,Frage’) und das Suchen einer Erfillung,
einer Antwort, welche er suchend im Christentum findet® (78), 14t sich bezwei-
feln, zumal eine solche Feststellung nicht tiber die jedem bewufit vollzogenen
Leben eigentiimliche Erfahrung (,Unerfiilltheit®) einerseits und der glaubigen
Reflexion (,Glaubenslehre®) andererseits hinausweist. Gerade auf die impli-
zite Vorentscheidung H.s, bei R. vordringlich auf den begrifflichen Voll-
zug zu achten, wird man aber von F. her deutlich aufmerksam. Dem Ansatz ent-
sprechend prift H. die transzendental-philosophische Methodik, die zentralen
philosophischen Begriffe Woraufhin und Horizont, miterkannt und unthema-
tische Erkenntnis, transzendent, transzendental, kategorial, Selbsttranszendenz,
Apriori und Gegenstand sowie das Verhiltnis von Transzendenz und Kategoriali-
tat, die Mitmenschlichkeit, das Verhaltnis von Geschichte und Geschichtlichkeit.
Die Darstellung der Offenbarungstheologie R.s erfolgt dann in drei Schritten.
Anfangspunkt ist die Besprechung des ,Horers des Wortes“ (Kap. 8: 155—245).
Dabei geht es zundchst um die Frage nach der Erkenntnis Gottes als der Mog-
lichkeit tbernatirlicher Offenbarung. Hier gibt es dann eine Reihe von Be-
rithrungspunkten mit F.s Sicht, so wenn auf die Bedeutsamkeit des Begriffes des
Geheimnisses aufmerksam gemacht wird oder wenn R. IV 79 zitiert wird:
»+ -+ nichts weifl der Mensch in der letzten Tiefe genauer, als dafl sein Wissen
(das, was man im Alltag so nennt) nur eine kleine Insel in einem unendlichen
Ozean des Undurchfahrenen ist, als dafl die existentielle Frage an den Erken-
nenden die ist, ob er die kleine Insel seines sogenannten Wissens oder das Meer
des unendlichen Geheimnisses mehr liebe.“

Eine ausfihrlichere Diskussion, die aber hier nicht gefithrt werden kann, ver-
diente das, was H. iiber die transzendentale Offenbarung sagt: Sie ist nach ihm
»nicht Antwort auf jene Frage nach der Offenbarung ..., die der Mensch sich
faktisch stellt und iiber die Rahner in Hérer des Wortes reflektiert, sondern die
Erméglichung und Bewirkung dieser Frage®; folglich ergibt sich, ,dafl da,
wo die erhobene Transzendenz erfahren und reflektiert wird, Gott als ,Schwei-
gender’ empfunden wird und der Mensch dazu gedringt wird, die Antwort auf
seine Frage nach dem ,persénlichen Verhaltnis® Gottes zu uns aus der mitmensch-
lichen Geschichte zu erwarten® (174). Der Offenbarungsbegriff wird aber nach
ihm dann zweideutig: ,Offenbarung als Selbsterschliefung Gottes als Gott, das
heifit als des unendlichen ipsum esse und Offenbarung als ErschlieBung des
gottlichen ,Selbst’, das heifit des ,persdnlichen’ Verhéltnisses Gottes zu uns mit-
tels mitmenschlicher Personsymbole.” (175) Wieweit R.s Denken hier getroffen
ist, bliebe zu priifen.

Im Fortgang der Uberlegungen aber wird dann zu Recht betont, dafl R.s
eigene Offenbarungstheologie sich mit der Thematisierung der Gnadenerfahrung
zu entfalten beginnt (vgl. 185). Im Zusammenhang mit dieser Thematik stellt H.
dann fest: ,Zu dieser Gnadenerfahrung hat Rahner sich oft geduflert, manchmal
mehr abstrakt-theoretisch, manchmal mehr konkret-evokativ. Grundlegend ist
dabei wohl die eigene Erfahrung. Sie driickt sich aus in den spirituellen Schrif-
ten und auch in den sonstigen Versuchen, die Gotteserfahrung zu beschreiben.®
(200f.) Von dem Glaubens- bzw. Gnadenerlebnis aber kann man sagen: Es
sereignet sich in jenem Punkt, wo im Menschen subjektive und objektive Sicher-
heit zusammenfallen. Wenn das Erlebnis gottgewirkt ist, tragt es seine eigene
subjektive Evidenz an sich, welche nicht immer wunderbar und prophetisch,
andererseits aber auch nicht immer fir andere nachweisbar und kontrollierbar
ist und zu sein braucht. (204) Dennoch muf es auch in diesem Bereich die Ver-
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antwortung geben und die Moglichkeit der Kontrolle. Damit ist dann der Weg
zur Glaubenstheologie bzw. zur ,analysis fidei* eroffnet.

Das 4. Kap. (249—364) ist der Heils- und Offenbarungsgeschichte gewidmet,
wobei das Problem des anonymen Christentums und die damit zusammenhéngen-
den Fragepunkte einen besonderen Schwerpunkt bilden. Der entsprechende Ab-
schnitt § 1 (249—296) wird daher die Missionstheologie besonders interessieren
missen. H. hat hier seine deutlichen kritischen Vorbehalte, zumal er der Ansicht
ist, dafl es bislang in dieser Frage eine angemessene Terminologie, die jeden
zufrieden stellt, nicht gibt. Er fragt sich selbst: ,Was ist aber angemessener:
eine Terminologie, die leicht dahin mifiverstanden werden kann, dafl das expli-
zite Christusbekenntnis unterbewertet wird, oder eine Terminologie, die leicht
dahin miflverstanden wird, dafl es ein Gottesverhiltnis auflerhalb Christus geben
konne?* (257) Dafl diese Frage fur R. eine theologische und keine philosophische
ist, gesteht er ihm zu. Dennoch ist er der Meinung, dafl man nicht sagen soll:
»Es ist geoffenbart, dafl Gott das Heil aller Menschen will, sondern: Wir wissen
nicht, ob Gott das Heil aller Menschen will, aber wir hoffen es.” (264) Der Ein-
satz fiir die allgemeine Heilsmoglichkeit fiihrt dann weiter zu der Frage nach
der Heilswichtigkeit, den geschichtlichen Christus zu kennen: ,Auch der anonyme
Christ hat eine Erkenntnis Gottes, indem er den sich anbietenden Gott mit-
bewufit erfdhrt. Er erkennt aber nicht die konkrete Person Christi. Die Frage
ist somit: Was fugt die konkrete Person Jesu dem innerlich bewufiten absoluten
Geheimnis real hinzu? Warum kann man nur in der konkreten Person Jesu Gott
selbst erkennen?® (296) Damit ergibt sich zugleich die Frage nach dem christozen-
trischen Verstindnis der Heilsgeschichte iiberhaupt. Die Ausdeutung von Welt
und Menschheit als evolutiver Selbsttranszendenz auf den gottmenschlichen Heils-
mittler hin fithrt dann zu dem Ergebnis:

»Die Offenbarung besteht somit im eigentlichen Sinne in der Person Jesu, in
seiner uberkategorialen, konkreten Person als personliche Relation zu Gott,
welche in ihrer Konkretheit perspektivisch in ihren Realsymbolen erkannt wird.
Offenbarung ist somit nicht in der Richtung einer Aufhebung des kategorialen
Elementes des Selbstvollzugs des Menschen zu suchen. Denn dann wire Christus
nicht Offenbarung Gottes, da er selber nicht un-kategorial ist und von uns nicht
un-kategorial erkannt wird, und es wire auch nicht moglich, dafl der Glaube
urspringlich an die Kategorialitat Jesu gebunden ist. Vielmehr gilt es, die Ein-
zigkeit der Person Jesu als Relation zu Gott selbst auszuarbeiten.® (861)

Das 5. Kap. (367—442) ist dann Christus, dem Offenbarer Gottes, gewidmet.
Hier kommen die christologischen Aussagen R.s zur Sprache, die ,Selbstaussage*
Gottes, und sein Werden, die Gotteserkenntnis Jesu, sein Glaube, das Personsein
Jesu — gerade dieser Teil gehédrt auch in seinen kritischen Anmerkungen zu den
weiterfithrenden Teilen des Buches (899—428) —, das Trinitéitsverstindnis R.s.

Das Buch endet in ciner abschlieRenden Uberlegung (445—453), in deren Ver-
lauf an der Kritik nicht nur die Griindlichkeit, sondern auch die Grenze dieses
Buches deutlich wird. H. stellt fest: ,Rahner hat aber noch keine wirklich ad-
dquate Offenbarungstheologie entfaltet. Besonders fehlt bisher die Themati-
sierung der letzten Moglichkeitsbedingungen der iibernatiirlichen heilsgeschicht-
lichen Offenbarung, welche die gottliche Person Jesu und die Dreifaltigkeit sind.
Es konnte darum bisher auch noch kein adiquater Grund des Sinnes der expli-
ziten Erkenntnis Christi ausgesagt werden.“ (452)

Nun weifl H. selbst von ,unreflektierten Voraussetzungen® (458). Eine, die er
mit R. teilt, ist die Voraussetzung, ,dafl nimlich Gnade und Offenbarung formal
im Personalen als solchem bestehen und bestehen miissen®, die Konzentration
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auf das Subjekt, die ihrerseits noch einmal auf Einseitigkeiten und Uber-Akzen-
tuierungen hin untersucht werden miiiten. Wichtiger scheint mir jedoch jene
andere Voraussetzung, die von F. her deutlich wird, dafl namlich die Erfahrung
das erste, der Begriff das zweite ist und dafl der Begriff, wie R. selbst nur zu
gut weill, oft genug unzureichend bleibt und hinter der Erfahrung zuriicksteht.
Gewifl ist auch das Begriffliche ernstzunehmen, und H. tut das weithin mit gro-
fler Sorgfalt, doch kann man u. U. uber dieser Beschéftigung das eigentlich Heil-
bringende, das in der Begegnung und Erfahrung Gottes selbst liegt, auch ver-
passen.

F. setzt anders an. Auch er kennt die literarischen und gedanklichen Tradi-
tionen, in denen R. steht, doch gilt sein Hauptaugenmerk dem spirituellen Ur-
sprung des R.schen Denkens, das lange genug zu wenig beachtet worden ist®.
Der 1. Teil (19—80) legt eingangs die ,Voraussetzungen® F.s offen: Theologie
ist Ubersetzung mystischer Erfahrung (21); diese aber ist stets Welt-Erfahrung
(24f.). R.s Verankerung in der Schule ignatianischer Exerzitien, seine Nahe zu
Przywara, die Anerkennung des Primats der gottlichen Fithrung, die Ekstase
des Geistes — das sind in der Tat Themen, die vor aller transzendental-philoso-
phischen Reflexion der Erorterung bediirfen. So wird deutlich, dafi ,Rahners
Denken im Grunde von der mystischen Gotteserfahrung (vermittelt vorab durch
Ignatius) herkommt, um deren ,Bedingungen der Moglichkeit® zu erforschen, zu-
ndchst in scheinbar nur historischer Absicht (Untersuchungen iber die Mystik
von Ignatius, Bonaventura, u.a.), dann systematischer, durch Konfrontation und
Ausbau der mystischen Theorie (der Gotteserfahrung) durch Verschmelzung der
in ihr enthaltenen Elemente mittelalterlicher Philosophie (Bonaventura, Thomas)
mit neuzeitlichen Ansitzen (Kant-Maréchal, Hegel, Heidegger), wobei die trans-
zendentale Fragestellung leitend blieb, weil RauneErs Absicht immer mehr
auf eine allgemeine Grundlegung der Gotteserfahrung und des Zugangs zu Gott
iiberhaupt hinauslief” (45).

Theologie ist aber nicht nur, wie F. anfangs sagt, ,Ubersetzung mystischer
Erfahrung®, sondern zugleich ,Rudkfihrung® des Menschen ins Geheimnis oder
— wie er spater mit R. selbst sagt — ,reductio in mysterium®. Damit aber ist
dann auch die Beschiftigung R.s mit den Regeln der ,Wahl“ und der ,Logik
existentieller Erkenntnis® als der Logik des Geheimnisses in ihrer Bedeutsamkeit
erkannt. An dieser fundamentalen Grundeinsicht hdlt F. dann konsequent in
allen Teilen seiner Arbeit fest. Gegen von BartuAsar formuliert er, ,dafl die
philosophischen Werke Rauners (wie auch seine theologischen Werke) seine
religiose Erfahrung auf der Ebene der abstrakten Theorie wiederholen, daf
sie — als deren formale Grundlegung — ein Echo dieser geistlichen Erfahrung
sind und sein wollen® (62).

3 Auf die deutliche Verankerung der franzosischen Jesuitengeneration in der
Zeit zwischen dem Modernismus und der ,Nouvelle Théologic“ in der ,igna-
tianisch geprigten und durch ihre franzosischen Vorviter weitergereichten Treue
zu der zentralen Leidenschaft ,Jesus® sowie auf den Zusammenhang zwischen
deutsch- und franzosischsprechenden Jesuiten, zu denen auch K. Rauner zu zdh-
len ist, habe ich bereits friher aufmerksam gemacht; vgl. H. WavrpenreLs, Offen-
barung. Das Zweite Vatikanische Konzil auf dem Hintergrund der neueren Theo-
logie (Beitr. z. Okum. Theologie, hrsg. v. H. Frigs, Bd. 3.). Miinchen 1969, 68—179,
In diesem Zusammenhang vermifit man bei F. einen Verweis auf die leider
nicht neuaufgelegte Veroffentlichung M. Virrer - K. Rauner, Aszese und Mystik
in der Viterzeit. Freiburg 1939.
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Auch in diesem Buch ist ein Hauptteil, der 2. (88—205), dem Horer des Wortes
als Geist in Welt gewidmet. F. erblickt darin ecinen Versuch, mystische Gottes-
erfahrung in philosophische Anthropologie zu iibersetzen. In diesem Teil werden
dann die Grundgedanken der philosophischen Anthropologie R.s zugleich als
transzendentalphilosophische Hermeneutik fiir die theologische Verkiindigung
heute erschlossen. Diese konnen in diesem Zusammenhang nicht in Ausfiihrlich-
keit nachgezeichnet werden. Es soll aber nicht verschwiegen werden, dafl es F.
gelingt, einigen grundlegenden Gedanken R.s in ciner Weise Relief zu verleihen,
daf} sie gerade auch im Gesprdch mit nichtchristlichen Gesprachspartnern, etwa
mit buddhistischen Asiaten, den Vertretern der Kyoto-Schule nach Nismipa um
Nisarrant und Taxeucsn hilfreich werden konnten. Zu denken ist an die Aus-
fihrungen im Umkreis einer ,negativen Anthropologie®: an den Vorgriff auf
,Nichts® (vgl. z.B. 129ff.), die Offenheit, die Verwiesenheit auf das Geheimnis,
das Namenlose, Unabgrenzbare, Unverfiigbare (vgl. z.B. 142ff.), die Verborgen-
heit Gottes, die Nicht-objektivierbarkeit, das Ekstatische u.v.a. m.

Der 3. Teil beschreibt schlieflich das Geheimnis als die Ur-Intention der theo-
logischen Anthropologie R.s (209—399). Diese Formulierung ist mit Bedacht ge-
wihlt, da es nicht um die Theologie des Geheimnisses in all ihren Riicksichten
geht, sondern genau um die in diesem Buche gemeinte Ur-Intention R.schen Den-
kens, wie sie in der Glaubenserfahrung begriindet ist. F. geht seinerseits zunachst
auf das Verhiltnis von Theologie und Philosophie in R.s Denkentwicklung ein
(209—285). In diesem Zusammenhang kommt ecr auf die ,Unwissenschaftlichkeit®
der Theologie als ,reductio in mysterium® zu sprechen, die aus der ,einseh-
bare(n) existentiale(n) Differenz ... zwischen dem in der Tat des Lebens Impli-
zierten und dem wissenschaftlich Reflektierten® (234) zu verstehen ist. Das hier
Gesagte enthalt zugleich eine Antwort auf die durchgingige Beanstandung der
Unschirfe R.scher Begrifflichkeit durch H.

Von besonderer Relevanz fiir die Arbeit F.s ist die Anwendung des Geheim-
nishegriffes auf den Menschen selbst. An dieser Stelle sucht F., der seine Arbeit
bei einem Vertreter der nouvelle théologie verfaft hat, Verstindnisbriiden in
einer alten Kontroverse zu schlagen und diese selbst in einen neuen Horizont
hineinzustellen: Es geht um die Problematik von Natur und Gnade, das tber-
natiirliche Existential, das ,desiderium naturale®, die ,innerste Mitte des Men-
schen®.

Einen eigenen Vergleichspunkt zwischen den beiden Arbeiten konnte auch die
Behandlung des christologischen Ansatzes bilden. F. sicht das Geheimnis Christi als
Geheimnis des Menschen (268), den Menschen als ,Idee Christi“ (278). In diesem
Kontext taucht ein ebenfalls fiir ein interreligiéses Gesprich dufierst bedeutsames
Stichwort auf: ,leer® und ,Leere’, — eine ,Leere®, die aber kein ,Nichts* ist,
,sondern — anders als was man vulgir ,leere Worte' nennt — ... unendliche
Erfilll barkeit und damit ,Unerschopflichkeit® (ist), insofern ihnen (scil. dem
Jleer und der ,Leere®, d. Rez.) ein ,ins UnermeRliche wachsender Sinn‘ cignet,
weil sie fiir die ,unendliche’ Bewegung des Geistes stehen und deren Ausdruck
sind“ (285). ,Erfiillung* aber bedeutet: ,nicht der Mensch begreift Gott, sondern
Gott als das absolute Geheimnis ergreift den Menschen, zieht ihn tiefer in seinen
Abgrund hinein und griindet ihn auf neue, radikale Weise in scinem Inne-
ren.“ (286)

In Christus aber begegnen sich Abstieg Gottes und Aufstieg des Menschen;
Christologie erweist sich dann als transzendierende Anthropologie und Anthro-
pologie als defiziente Christologie. ,Rahner argumentiert ... ganz entschieden
von der geistigen Selbsterfahrung des Menschen aus. Er versucht gleichsam, dem
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Menschen seine eigene Geistigkeit bewufiter zu machen, ihre Reichweite, ihre
Tiefen, ihre Implikationen, ihre geheimen Antriebe usw. nahezubringen. ,Die
Erfahrung von innen und die Botschaft von aufien gehen aufeinander zu' (STh
111, 89), so erléutert er einmal sein hermeneutisches Prinzip.” (298) Wie H. endet
auch F. beim Geheimnis der Dreifaltigkeit Gottes als der Selbstmitteilung Gottes.
Die Selbstentiufierung Gottes findet ihre letzte Radikalisierung im Tod. Das
letzte Wort ciner trinitarischen Anthropologie aber lautet fir F. nach Glaube
und Hoffnung ,Anthropologia negativa. Denn auf die Frage nach dem, was
der Mensch eigentlich in seiner eigenen Anthropologie vom Menschen weiff®,
antwortet R.: ,Daf er das Wesen sei, das sich in Gott hinein verliert.“ (STh
VIII, 245) Und: ,Ist also Theologic mehr als ,anthropologia negativa’, d.h
die Erfahrung, daf der Mensch sich selber dauernd in das Geheimnis des Unbe-
griffenen und Unverfiigbaren entschwindet?* (Ebd. 247)

Diese Aussage aber ist dann am Ende keine theoretisch-spekulative, sondern
eine praktische: Blick auf das Bild und Realsymbol des Von-sich-weg-iiber-sich-
hinaus, den Gekreuzigten; Aufruf zum ,Mut, sich in Denken und Tat der unbe-
greiflichen Unverfiigbarkeit anzuvertrauen®, zum Mitgekreuzigtsein des glau-
benden Menschen (384), zum ,Sich-los-lassen® ,im Geist des sterbenden Jesus
am Kreuz® (885). Wie diese Theologie aus der Praxis der Erfahrung entspringt,
so entlaflt sie in die Praxis des Vollzugs der ,reductio in mysterium®, in der
Ekstase der Liebe.

Dem Buch ist ein Brief K. Rannzrs beigefiigt, in dem R. selbst einmal eingeht
auf die Frage nach den ,zwei Rahner, dem geistlich-erbaulichen und dem wissen-
schaftlich-systematischen, sodann auf das Verhilinis seiner ,Mystagogie® zur
Mystik. Gerade die zweite Frage nach der Mystik ist in ihrer Knappheit eine
hilfreiche Zusammenfassung seiner Gedanken, in die dann auch ,ostliche Erfah-
rungen andeutungsweise einbezogen sind. R. dufiert ausdriicklich die Ansicht,
_daf die erste und urspriingliche Erfahrung des Geistes, von der (er) zu reden
versuch(t), auch der innerste Kern dessen ist, was man Mystik nennen kann“
(406). Im praktischen Vollzug wird im iibrigen die Unterscheidung von natiir-
licher und iibernatiirlicher Mystik dann zweitrangig, weil das ,Natirliche® an
den Phinomenen sehr wohl von der Gnade getragen und erfillt sein kann.

Wihrend H. einen wichtigen Beitrag zur innertheologischen Ortsbestimmung
des R.schen Denkens darstellt, weist F.s Buch dariiber hinaus. Es situiert Rs
theologischen Ansatz in die Welt des ,Horers des Wortes® iiberhaupt. Er kann
sich dieses ,Horers® annchmen, auch in einer immer wieder anders erprobten
Terminologie, die das letztlich Unsagbare sagbar zu machen sucht, eben weil
dieses Unsagbare als personliche Erfahrung vorausgesetzt ist. Damit aber kann
der Horer dann zugleich in seinem theologisch nicht reflektierten Kontext abge-
holt werden, gerade weil er immer schon in einem theologischen Kontext steht.
Der Religionswissenschaftler wird ebenso wie der im interreligidsen Dialog Enga-
gierte bei F. reiche Anregungen fiir die Hinkehr zu den ,anderen® Wegen fin-
den. Zukunftstrichtiger ist jedenfalls nicht das Ringen um dic .idea clara et
distincta®, sondern das Vernehmen des Erfahrungshorizontes, in dem Ideen und
Begriffe, auch die Idee und der Begriff Gottes, des Absoluten, der letzten Reali-
tit, der Leere, der Sinnerfiillung, des Geheimnisses, erst ihren Sinn erhalten.
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AUS DER PRAXIS — FUR DIE PRAXIS
L'IMAGE D’'UN BATISSEUR DE COMMUNAUTES
par Jean Paul Eschlimann SMA

Si la plupart du temps l'ocuvre missionnaire s’est déployée comme si son but
final consistait & implanter l'institution écclésiale chez les peuples qui ne la
connaissaient pas, elle s'interroge depuis quelque temps sur la qualité des com-
munautés qui sont issues de son activité. «Batir des communautés» devient la
préoccupation — car I'avenir de I'évangélisation repose en partie sur elles — et
fournit des thémes de réflexion de plus en plus fréquents. C’est du moins un titre
de cette veine: Des hommes qui font des communautés, accompagné de photos de
catéchistes asiatiques, qui me fit venir I'idée de transcrire une expérience que
j’ai moi-méme vécue avec un homme de ce type.

Il s'appelle Svon Kouakou Amororr. Il est actuellement pére de sept enfants
et travaille ses plantations vivriéres et industrielles (principalement le café) dans
un village agni-bona du centre — est de la Céte d'Ivoire. A mon arrivée a la
mission de Tankessé, en 1970, il était catéchiste dans son village natal mais
jouissait en outre d'une solide réputation auprés des péres de la mission. Sa dis-
ponibilité et sa générosité, son calme et sa bienveillance, portaient les Péres a
se faire accompagner par lui quand ils partaient visiter pendant deux ou trois
jours, les villages du secteur. Et c'est ainsi que je l'ai connu, puisqu’il m'a
accompagné 4 mon tour, dans mes déplacements pendant prés de neuf mois.

SimoN accomplissait ce que les Péres attendaient de tout catéchiste: assurer
I'instruction religieuse auprés des catéchuménes de son village, venir participer
aux réunions organisées au centre, appliquer fid¢lement les consignes élaborées
par la mission, etc. Lors des sorties avec le pére il devait se montrer princi-
palement un bon traducteur et un compagnon fidéle qui ne néglige aucune
attention pour que le pére soit a 'aise. SiMon, comme tous ses amis catéchistes,
a fait cela pendant des années.

Les responsables de la mission avaient eux-mémes remarqué que les caté-
chistes avaient bien de la peine & créer des communautés vivantes dans les vil-
lages. Sans pour autant oser se I'avouer clairement, les péres se rendaient compte
que les catéchistes n’étaient que des agents d’exécution, relais entre les décisions
prises 4 la mission et leur application dans les différents villages. Bien souvent
le passage & I'école les avait appauvris dans la connaissance de leurs propres
traditions. Ils étaient des dépendants, des auxiliaires, jamais poussés a une
création originale. Corrélativement les péres étaient les supérieurs qui savaient,
qui dirigeaient, qui vivaient entre eux sans toutefois parvenir & créer de véri-
tables communautés sacerdotales.

De maniére assez imprévisible, la conjonction d'un ensemble de circonstances
allait nous amener, SiMON et moi, & adopter un mode de vie original, en un
mot, A former une communauté de vie. Aprés les premiers mois de contact avec
le pays il a fallu se mettre 4 une étude sérieuse de la langue et des habitudes
de vie de mes hotes. J’ai alors proposé i Simon de venir vivre avec moi dans
un village qui n’était ni le sien ni celui de la mission. Ma démarche impliquait
de sa part qu'il acceptait les conséquences d’une vie commune avec moi a tous
les niveaux d'une existence quotidienne: travail, ressources, études, etc. ... Mais
elle impliquait aussi de ma part que je devienne 1'¢léve, le dépendant, celui qui
a désormais tout & apprendre. Les roles traditionnels étaient donc renversés: le
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catéchiste se retrouvant subitement le maltre, le «maltre de linitiation» du
pere,

Dans 'évolution de nos rapports mutuels, Simon a trés vite senti qu'il pou-
vait me faire des remarques sur ma conduite, mes réactions, mes dires, ete, Ay
réfléchir maintenant, ce fait me parait capital, surtout si on sait combien les
Africaing sont discrets dang les remarques qu'ils adressent aux péres. Avee
beaucoup d’hésitation au départ, mais avec de plus en plus d'assurance par la
guite, Simon me faisait remarquer qu'on ne prégente pas la main le premier i
un chefl ou & un ancien qu'on visite, gu'on ne tient pas n'importe quel propos A
une fille ou une jeune femme, méme #i c'est pour g'amuser, ete. ... Me voyant
gouvent prier le bréviaire il me demanda un jour ce que je faisais aingd, Je me
sulg évertuéd tant bien que mal & lui expliquer ce que ¢'élait un peaume et la
grande priere de 'Eglise. 11 demanda & prier avee moi, ce qui fut fait deés que
noug trouvAmes un livee, Par la suite, lorsque pour des raisons de fatigue ou de
voyage, j'omettais de prier une heure, il me rappelait qu'il y avait quelque chose
que j'avais oublié, Je pourrais ainsi multiplier les faits, Mais ¢'est & cette maniére
de me faire remarquer mes comporiements bizarres & ses yeux, mes omissions,
ete,, que j'al le mieux wenti la profondeur et la nouveauté des rapports qui nous
unissient,

11 y aurait une foule d'observations & relater ici pour indiquer toutes les trans-
formations qui #'opérérent dans ce tempa de vie commune, Au bout d'une année,
elles aboutirent & une situation nouvelle, que j'al trouvée pour ma parl assez
symbolique, Le probléme ful soulevé par le lignage de Sivon, Celui-ci réclamait
son homme afin de contribuer aux travaux champétres et de s'occuper des en-
fants qu'il avait laissés au village, II aurait donc fallu se séparer pour que
chacun revienne & ses positions de départ, Clest alors que Simon m'a dit; « je
vais demander pour tei, dans mon village, la permission de venir habiter chez
nous, » Ainsi fut fait, Trois semaines aprés je m'installais dans le village natal
de Smmon pour y finir les derniers mois de mon premier séjour en Cbte d'lvoire,

J'avais désormais acquis un statut au village, Mon intégration dans la famille
éendue de Simon me donnait tous les droits reconnus aux hommes de ce
groupe, mais aussi toutes les obligations afférantes & cette qualité, Je pouvais
démormais voir, entendre, participer; en un mot: j'étais intégré sur pied d'égalité
avee eux, alors qu'a la mission, dans les bitiments des péres, je serais resté trop
gouvent un marginal, un étranger.

Fn outre, Simon avait pu, lui aussi, sentic un Européen de prés. Que de
préjugés ne cireulent-ils pas sur le mode de vie de ces blancs, i distants dans
leurs habitations, leur travail, ete. ... Nous avons pu mesurer ensemble tout ce
qui nous séparait & commencer par la perception différente du temps, par 1'im-
portance relative accordée par chacun & V'efficacité, aux techniques, aux relations
humaines, ete, Pourtant, malgré tous les éléments centrifuges qui auraient pu
nous séparer I'un de l'autre, une amitié profonde s'est développée entre nous.
Elle a en raison des différences pour établir une communion solide,

Au début nous étions deux. Mais Simon faisait part de son expérience & tous
ceux que son intimité profonde avec un blanc ne cessait de tracasser. A la fin
de mon séjour nous formions un groupe d'au moins cing personnes a se fré-
quenter réguliérement et 4 entretenir entre nous les rapports évoqués ci-dessus,
Marraieu, Nestor et la vieille maman de Simon, AMoaN Neuerta, s'étaient
joints & nous.

Deux caractéristiques fondamentales marquaient ce nouveau groupe. Tout
d’abord, la présence d'un blanc, aux habitudes souvent si mystérieuses, ren-
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voyait les Agni & leurs propres coutumes pour en retrouver lesprit. Lettrés
comme illettrés, ils se remirent & 1'école des anciens pour apprendre la signi-
fication profonde de leurs propres rites, pratiques et croyances traditionnelles,
Aidés par la technique que je pouvais leur proposer, ils découvrirent avec joie
la richesse et cohérence des pratiques de leurs ancétres. Ils furent fiers d'en
redécouvrir la profondeur que voilaient & la fois le prestige de la nouveauté
et I'habitude ou la connaissance superficielle qu'ils avaient de leur propre culture.
Je crois que cette recherche en commun sur les coutumes ancestrales fut une des
raigons majeures de leur confiance en moi et contribua & souder puissamment
le groupe. La seconde caractéristique fut Uimportance accordée a 'étude de la
patole de Dieu, Elle découla de mes réactions de prétre et de croyant devant
la maladie, les échees de la vie quotidienne, de men attitudes de chrétien devant
les musulmang ou les paiens, de mes comportements devant 'argent ou tout
autre apport du matérialisme occidental, Devant tous ces problémes de la vie
quotidienne, ma référence fut toujours I'Evangile, Provoqués par ma démarche
de chrétien, len membres du groupe se mirent & oublier leur «catéchisme pri-
maire» pour ouvrir un Evangile ou une Bible, Je vois encore mon ami s'extasier
devant le deuxitme réeit de la eréation et #'éerier: « Main Dieu a agi comme
now wicux; il a donné Eve & Adam comme nos ancltres confinient une femme
en mariage & un homme! Done notre maringe coutumier est valable! » Quoiqu'il
en soit des conclusions qu'il en a tirées, une parole de Dieu a fait irruption un
jour, concrétement, dans sa coutume, Elle saura germer et porter du fruit,

Les activités et les nouveaux rapports vécus dans le groupe furent accueillis
avec heaucoup de sympathie, Les vieux du village, restés généralement fidéles
& la religion traditionnelle, devinrent beaucoup moins méfiants vis — & — vis
des chrétiens car ces derniers se montrérent plus respectueux des coutumes
ancestrales, Méme les musulmans témoignérent plus de coopération lorsqu'ils
constatérent le désintéressement de ce groupe et les soing qu'il apportait aux
malades, La communauté chrétienne elle-méme, aprés un moment d'hésitation,
e rallia et reconnut la valeur du témoignage de ce groupe, Mais tout cela ne
fut possible que grice & la foi el & Vamitié d'un homme: Simon Kouaxou
Amonror!

A une époque ol 'Occident commence & douter de lui-méme, de la légitimité
et de Vefficacité de won aide au Tiers-Monde et & développer des tendancen
inolationnistes, & un moment ot 'on a trop lacilement ln tentation de juger
d'une aide en termes techniques eb économiques, en faisant le compte des réali-
sations financées en Afrique ou ailleurs, il faut souligner, me semble<t-il, lew
réussites humaines, Elles sont bien moing spectaculaires que les précédentes,
mais tellement plus nécessaires, Fonder des communautés o 'on s'aime en we
respectant différents, oh il ne 'agit plus tellement de faire, de réaliser des per-
formances, mais d'étre avee 'autre et pour l'autre, est un miracle que I'Evangile
réalise actuellement entre ressortissants de peuples différents. Ces communautés
issues de 1'Evangile démolissent toutes les étiquettes pour nous montrer que
nous sommes finalement tous des hommes, des fréres dans une méme pite
humaine, aimés d'un méme pére.
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BERICHTE

CONGRESSO INTERNAZIONALE DI MISSIOLOGIA

Vom 5.—12. Oktober 1975 fand in Rom ein ,Internationaler Missiologischer
Kongref* statt, mit dem Thema ,Evangelizzazione ¢ culture®. Veranstalter war
die Pontificia Universitd Urbaniana, unter der Leitung des Kardinalprafekten
der S. Congregatio pro Gentium Evangelizatione seu de Propaganda Fide, Kar-
dinal AenerLo Rossi, und unter Mitarbeit anderer pépstlicher und katholischer
Universitaten.

Die Vielzahl (um nicht zu sagen: die Uberfiille) der Vortrige und der in drei
Sektionen vorgelegten Referate macht es schlechthin unmoglich, eine detaillierte
Ubersicht des Kongresses zu geben (die Veréffentlichung der Vortrige und Refe-
rate ist vom Veranstalter vorgesehen). Statt dessen sei hier der Versuch ciner
kritischen Gesamtwertung unternommen.

1. Positive Aspekie

a) Auf dem KongreR wurden Thesen zur und Fakten aus der Missionsarbeit
in Offenheit ausgesprochen. Rémische Teilnehmer werteten diese (wenn auch
temperierte) Offenheit als einen beachtenswerten Fortschritt.

b) Betrachtet man die Vortrige (und mehr noch die Sektionsreferate) unter
dem Aspekt der Information, so lieferten sie sicherlich einige ,Denkanstofle®,
die gegebenenfalls auch fiir die Zukunft einer missionarisch dimensionierten Té-
tigkeit relevante Auswirkungen zeitigen kénnten,

c) Zukiinftiges ,Missionspersonal® und Studenten aus den Jungen Kirchen,
die zur Zeit in Rom studieren, hatten auf dem Kongrefl die Moglichkeit, Infor-
mationen zu sammeln.

2. Weniger positiv sind jedoch folgende Fakten zu bewerten:

a) Der geplante ,Internationale KongreR® war mechr ein ,Rémi-
scher Kongref“; die Eigenstindigkeit und Eigenwertigkeit der Ortskirchen
(— in der communio ecclesiarum! —) vermochten sich z. B. nicht recht zu ver-
deutlichen. Ein nicht geringer Teil der Vertreter aus den nichtatlantischen Léin-
dern dachte und argumentierte weithin aus einem ,latinisierten Verstdndnishori-
zont®, was man nicht zuletzt an den vorgetragenen Thesen (und deren Verbali-
sierung) merkte.

b) Weiterhin stellt sich die Frage, inwieweit der Kongrefl missionswis-
senschaftlich orientiert und bestimmt war. Die Themen der Vortrige
wiesen zwar einen Bezug zum — vorgegebenen — Thema ,Evangelisierung und
Kultur® auf, aber dies vielfach nur ,irgendwie®, und die Kurzbeitrige in den
Sektionen griindeten itberwiegend in konkreter ,Missionserfahrung”. Aber im
tatsdachlichen Ablauf des Kongresses gab es weder ein dynamisch vorherrschendes
Leitthema noch eine erkennbare perspektivische Begrenzung.

c) Die Methodik — vormittags drei Vortrige von je einer halben Stunde mit
anschlieBender Gesamtdiskussion, nachmittags Kurzberichte von je 10 Minuten
mit oder ohne anschlieRende Diskussion — erwies sich als sehr nachteilig; so
kam es weithin nur zu einer Anreihung von vollig heterogenen Informationsein-
heiten.

d) Offenkundig unterreprédsentiert waren vor allem:

— die Missionswissenschaftler,

— die Vertreter der Kirchen der ,Dritten Welt®. Von den
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farbigen® Referenten waren mehrere aus Rom bzw. aus ihrer gegenwirtigen
Wirkungsstitte in Europa oder den USA angereist.

e) Der Kreis der Teilnehmer (insgesamt 700 Personen!) setzte sich zur Mehr-
heit aus Ordensschwestern und Studenten zusammen. Dieser Verhalt begrenzte
naturgemif die Begegnung und die Arbeitsmoglichkeiten von Missionswissen-
schaftlern (die jedoch — aus welchen Griinden auch immer — nur in sehr gerin-
ger Zahl anwesend waren). Die Méglichkeiten cines Austausches oder einer wei-
terfithrenden Auseinandersetzung mit den aufgeworfenen Fragen waren inner-
halb des vorgegebenen KongreR-Rahmens (schon allein aus zeitlichen und organi-
satorischen Griinden) nicht gegeben. ,Fachgespriiche® vollzogen sich mehr ,am
Rande des Kongresses®.

3. Orientierungen

Fiir spitere .Internationale Missiologische Kongresse® erscheint es geboten,
daf sie vor allem und zuerst durch einen fachspezifisch orientierten Teilnchmer-
kreis einen sachentsprechenden Beitrag zur Aufarbeitung heutiger missionswis-
senschaftlicher Fragen zu leisten bemiiht sind.

Weiterhin scheint es angebracht, so spezifizierte ,Kongresse“ haufiger auch
in ,Missionslindern® durchzufithren (auch wenn damit groflere praktische Pro-
bleme verbunden sind), und zwar unter der inhaltlichen und organisatorischen
Verantwortung der dortigen Ortskirchen.

Die Méaglichkeit einer aktiven Teilnahme der Vertreter dieser Ortskirchen
wiirde damit wesentlich verstarkt werden.

Hans Frings « Othmar Noggler OFMCap - Georg Schiickler

MITTEILUNGEN

Professor DDr. Max Bierbaum/Miinster ist am 2. November 1975 im hohen
Alter von 92 Jahren verstorben .Von 1928 bis 1952 nahm er an der Westfali-
schen Wilhelms-Universitdt den Lehrauftrag fiir Missionsrecht wahr. Als nach
der Zwangspensionierung JosepH ScumipLiN's auch die ZMR ihr Erscheinen ein-
stellen mufite, begriindete er zusammen mit Jounany Perer Sterres (1883—1955)
die Vierteljahresschrift Missionswissenschaft und Religionswissenschaft und fithrte
sie nach dem Zweiten Weltkrieg von 1947 bis 1952 weiter. Mehr als ein Jahr-
zehnt leitete er die Wissenschaftliche Kommission des Internationalen Instituts
fiir missionswissenschaftliche Forschungen. Mit der Zahigkeit des Westfalen hat
Max Biersaum trotz mancher Enttéduschungen und Riickschldge seinen Auftrag stets
von neuem in Angriff genommen und durchgefithrt. Was er ,im Dienste der
Missionswissenschaft* leisten durfte, hat er in der Festschrift Finfzig Jahre
katholische Missionswissenschaft in Miinster (1961) selbst dargestellt (43—50).
Das Internationale Institut und die ZMR werden sein Andenken in Ehren hal-
ten. — Regquiescat in pace!
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Aus allen Volkern. Gedanken und Materialien zum Ti:lcma Mission —
Dritte Welt (Reihe: Am Tisch des Wortes; hrg. von K. Jockwig u
W. Massa, Beiheft 2). Katholisches Bibelwerk/Stuttgart 1975; 267 S.,
DM 24.—

Mission als das ,Unterwegssein der Botschaft zu den Vélkern® (J. Ratzinger)
ist ein Prozefl, den der erhohte gegenwirtige Christus an uns und der ganzen
Welt vollziehen will, damit Gottes Herrlichkeit immer mehr Raum gewinnt. —
Nun ldfit sich nicht leugnen, dafl Mission (vor allem, wenn sie nur als ein ein-
seitiges Geben [, Westmission®, Mission als ,Einbahnstrafle®] verstanden wird)
in eine Krise und Sinntrift geraten ist. Es tut not, ein verantwortbares Missions-
verstindnis zu gewinnen, das dem Wesen und dem Heute der Mission entspricht.
In dem vorliegenden Band der Reihe ,Am Tisch des Wortes® ist der dankens-
werte Versuch unternommen, Gedanken und Materialien zum Thema ,Mission
— Dritte Welt® fur die Praxis (vor allem fiir die gottesdienstliche Praxis) frucht-
bar zu machen. Man spiirt dem Buch an, dafl es aus der Durchdringung von Exe-
gese, Meditation und Verkiindigung entstanden ist. Theologische und pastorale
Uberlegungen sowie Dokumente und authentische Texte (z. B. Gebete) erschliefien
ein sachgerechtes und zeitnahes Missionsverstdndnis und liefern fiir die Verkiindi-
gung in den Gemeinden Impulse und Einweisung. Sie lassen erkennen, daff Mis-
sion die zusammenfassende und koordinierende Bezeichnung aller Weisen des
Dienstes am Werk Gottes mit dieser Welt ist und also alle Vollziige kirchlichen
Handelns missionarisch dimensioniert sind. — Im ganzen eine Handreichung, die
fiir die Wedung und Vertiefung der ,missionarischen Gemeinde“ gute Dienste
zu leisten vermag.

Aachen Georg Schiickler

Couto, Filipe José, Hoffnung im Unglauben, Zur Diskussion iiber den
allgemeinen Heilswillen Gottes (= Abh. zur Philosophie, Psychologie,
Soziologie der Religion und Okumenik, Bd. 28). Schoningh Verlag/Pader-
born 1978; XXI u. 297 S.

Bei der vorliegenden Arbeit handelt es sich um die Dissertation, die der afri-
kanische Theologe aus Mozambik in Miunster unter KarL RauNEr angefertigt
hat. In dem Begleitwort zur Verdffentlichung der Arbeit gibt RAnnER neben
ciner Kurzbesprechung einige Hinweise auf die besondere Fragestellung und
ihres Hintergrundes in der Biographie des Verfassers. In seinem eigenen Vor-
wort betont Couto, dafl die besondere Fragestellung seiner Arbeit iiber das Heil
der Nichtchristen und der Universalitit des géttlichen Heilswillens durch seine
heidnische Grofimutter vom Stamm der Yao ein besonderes Gewicht bekommen
habe (vgl. S. XX).

Zunidchst einmal handelt es sich aber um eine theologiegeschichtliche Arbeit,
namlich um die Darstellung der Problematik des allgemeinen Heilswillens Got-
tes in der rémischen Scholastik unter besonderer Beriicksichtigung von R. Gar-
RIGOU-LAGRANGE und L. Birrot (I. Teil, S. 1—105). Der Schwerpunkt der Dar-
stellung und Kritik liegt dabei auf den Aporien, die sich aus der Annahme des
allgemeinen Heilswillens Gottes und einer engen Pridestinationslehre ergeben.
Der II. Teil (S. 108—277) befafit sich mehr inhaltlich mit der Problematik des
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allgemeinen Heilswillens Gottes. Im Mittelpunkt steht die Frage, inwieweit der
Heilswille Gottes sich auf dem Weg tiber die ,Konstellationen® — ein Begriff,
den Verf. haufig verwendet und unter den er so verschiedene Dinge wie ,Insti-
tution“, ,Gemeinschaft”, ,Gesellschaft®, ,Gruppe® und ,Volk“ (vgl. S. XVII)
versteht — in der Geschichte der Menschheit auswirkt. CouTo geht es darum zu
zeigen, dafl die vermeintliche Heilssicherheit der Christen durch die Zugehorig-
keit zur Kirche als Gemeinschaft der Geretteten nicht so wesentlich verschieden
ist von der Heilsmoglichkeit und -sicherheit der Menschen, die nicht zur Kirche
gehoren. Vorldufig zur eschatologischen Erfiillung gibt es fiir alle Menschen nur
cine Zugehorigkeit ,ex voto® zur Kirche, weil die Zugehorigkeit ,in re®, die
Couro mit der Zugehérigkeit zur ,Gemeinschaft der Geretteten® gleichsetzt,
erst mit dem Ende der Zeiten Wirklichkeit werden wird (vgl. S. 223).

So sehr man Couro zustimmen wird, dafl der allgemeine Heilswille Gottes
auch auflerhalb der Institution Kirche sich auswirken muf}, soll er wirklich ,all-
gemein® sein, so wird man doch fragen miissen, ob das Heil Jesu Christi nicht
doch ,wirklich® auch schon jetzt in der Kirche anzutreffen sein mufl, soll sie
wirklich Zeichen und Sakrament des Heils sein (vgl. dazu Ranner S. XVI).

Im dritten und kirzesten Teil der Arbeit (S. 279—294) stellt Couto in The-
senform mit knappen Erlduterungen die ,Grundsitze einer katholischen Theologie
des allgemeinen Heilswillens Gottes® vor. In diesen knappen Thesen steckt eine
Menge schr diskussionswiirdiger Themen der Dogmatik und der Missionstheolo-
gie verborgen, die in der Kiirze aber nicht richtig entfaltet werden. Couro sicht
den allgemeinen Heilswillen Gottes in der Dynamik des menschlichen Strebens
nach einem endgiiltigen Sinn am Werk, wobei auf Seiten des menschlichen Tuns
das Bewufitsein um die voraufgehende Aktivitit Gottes nicht immer gegeben
sein wird. Dieser allgemeine Heilswille ist die Grundlage jeder Missionstatig-
keit der Kirche (S. 293).

Was Courto dann auf knapp zwei Seiten (298f) iiber die Missionstétigkeit der
Kirche sagt, ist etwas enttiuschend. Zundchst wird nur negativ gesagt, wie die
Mission nicht mifiverstanden werden darf — die Kirche hat kein Monopol fiir
die Losung von konkreten Problemen, sie kann keine absolute Heilssicherheit
vermitteln, sie darf niemanden zur Annahme des Glaubens zwingen. Positiv
wird der Mission der Aufirag gegeben, ,die eigene Uberzeugung zu bekennen
und freiwillige Menschen in sich zu integrieren®. Dartiber hinaus soll sie , Alter-
nativen anbieten und eventuell von auflen kommende Losungsméglichkeiten posi-
tiv sanktionieren und wenn notig entschieden ablehnen®. Couto betont mehr-
fach, daf er nicht gegen Mission sei, kann aber mit diesen knappen Worten nicht
ganz den Eindruck verwischen, als ob der allgemeine Heilswille Gottes in der
Regel auch ganz gut ohne Missionstatigkeit der Kirche zum Zuge kommt. Jeden-
falls wird die Aufgabe der Kirche im allgemeinen Heilswillen Gottes zu wenig
deutlich. :

Man wird der Arbeit bescheinigen, dafl sie eine gute Darstellung der behan-
delten theologiegeschichtlichen Problematik bringt. Dafl diese Problematik und
die Weise, wie sie behandelt, heute schon so iiberholt erscheint, geht nicht zu
Lasten von Couto. Anerkennen wird man ferner, dafl die Arbeit weitgehend
lateinische Quellen verwertet und von einem Afrikaner auf Deutsch geschrieben
wurde. Hoffen mochte man, dal Couro bald eine Arbeit zum gleichen Thema
aus dem Blickwinkel der Grofmutter vom Stamm der Yao schreiben wird. Unter
Einbeziehung der ,Konstellation® der afrikanischen Gesellschaft 1afit sich zum
Thema des allgemeinen Heilswillen Gottes sicher Authentischeres sagen und
wiirde die Aufgabe der Kirche in ihrer Missionstétigkeit ausfithrlicher beschrei-
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ben kénnen. — Hinzuweisen ist am Schluf noch auf die Unmenge von Druck-
feblern, die von den beiliegenden zwei Seiten Corrigenda nur teilweise erfalit
worden sind.

Bendorf Georg Evers

Kuepers, J. J. A. M.: China und die katholische Mission in Siid-Shan-
tung 1882—1900. Die Geschichte einer Konfrontation. Drukkerij van het
Missichuis/Steyl 1974; 232 S.

Seit lingerem ist bekannt, daff das Institut fiir moderne Geschichte der Aca-
demia Sinice in Taipeh wichtige staatliche Archivalien zur jlingeren Missions-
geschichte Chinas besitzt. Davon betrifft ein grofier Teil die Konflikte mit den
Missionen (Chiao-an) zwischen 1860 und 1911. Da diese Materialien ein recht
negatives Bild vom Wesen und Wirken der Mission abgeben, wurde mehrfach
angeregt, diese mit vorhandenem europdischen Quecllenmaterial zu vergleichen,
um daraus ein moglichst objektives Bild der Ercignisse zu gewinnen. Hier hat
sich der junge, heute in Taiwan wirkende Steylerpater Kuepers der Aufgabe
unterzogen, die chinesischen Dokumente zur Missionstatigkeit in Sid-Shantung
der Jahre 1882—1900 zu studieren, sie mit westlichen Darstellungen zu verglei-
chen und so eine Geschichte der Konflikte in dieser Mission zu verfassen.

1882 kamen die Steylermissionare nach Siid-Shantung, das ihr erstes Missions-
gebiet war. Es gab dort wenige Altchristen und dic 6ffentliche Meinung war
ganz gegen die auslindische christliche Religion. Die Mission erwies sich als
schwierig; nur einfache Bauern und von der Regierung verfolgte Sektierer lieBen
sich taufen. Widerstinde gab es in allen Schichten der Bevolkerung. Vor allem
war es die kulturbewufte Intelligenz, die das Eindringen des Christentums zu
verhindern suchte. So kam es zu vielen Konflikten. Hier werden vornehmlich die
groferen, d.h. der Konflikt um die Zulassung der katholischen Mission in der
Konfuzius-Stadt Yenchowfu, der Zusammenstofl mit der Geheimgesellschaft der
Groflen Messer (Ta-tao-hui), dic Wirren, die mit der Ermordung der Missio-
nare Nizs und Hexte und der Besetzung der Kiaochow-Bucht durch deutsche
Truppen zusammenhingen, und die Unruhen seit 1898, die zu den Boxerwirren
von 1900 fithrten, behandelt. Nach eingehender Darstellung der Ereignisse kommt
der Vf. zu dem Ergebnis, daf diese Konflikte ihren Grund darin hatten, dafl
die Chinesen die christliche Religion als cine Bedrohung ihrer kulturellen Tradi-
tion ansahen, was sie mit vielen wahren und vermeintlichen Fakten begriindeten;
dafl die Missionare von europiischen Michten auferzwungene Vertrdge aus-
niitzten, um sich und die Christen zu schiitzen, was als Einmischung in die inneren
Angelegenheiten des Landes empfunden wurde; dafl sich die Lokalbeamten in
dem Dilemma befanden, die Forderungen der chinesischen Offentlichkeit und
zugleich der auslindischen Missionare zu befriedigen; daf die Missionare da-
durch, dafl sie sich dem Patronat westlicher Michte unterstellten und die west-
lichen Konsulate um Wahrnehmung ihrer Interessen baten, vom Volk als Hand-
langer des westlichen Imperialismus angesehen wurden. So kam es zu Vorstel-
lungen vom Wesen der Mission, die véllig falsch waren: Mission wurde als
kulturelle Aggression angesehen.

Die Arbeit bietet nicht nur eine detaillierte Darstellung der Ereignisse, son-
dern im Anhang auch cine hilfreiche Landkarte, statistische Angaben iiber die
Mission, eine Liste der ausldndischen Missionare mit ihren deutschen und chine-
sischen Namen, ein Glossar chinesischer Ausdriicke und eine Zusammenfassung
der Arbeit in englischer Sprache. Besonders wichtig sind das Verzeichnis der
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Quellen, die kritische Wiirdigung dieser Quellen und der Abdruck vieler chine-
sischer Dokumente in der Originalfassung.

Das Bedeutende an dieser Arbeit liegt darin, daf} sie die chinesischen Quellen
zuginglich macht. An ihnen kann man heutzutage nicht mehr vorbeigehen. Da
sie einseitiz den chinesischen Standpunkt wiedergeben, bediirfen sie der Nach-
priiffung durch unbezweifelbar zuverlissige europaische Berichte. Leider standen
dem Vi, oft nur Darstellungen aus populiren Missionszeitschriften zur Verfi-
gung. Ob solche ,Quellen® die niichternen chinesischen Historiker oder die west-
lichen Sinologen beeindrucken, erscheint zweifelhaft. Der Vi. weifl zwar um die
Problematik solcher Berichte, doch kommt er kaum zur notwendigen Einzelana-
lyse, die wichtiger gewesen wire als die zahlreichen, weitschweifigen Zitate, die
oft vom Wesentlichen ablenken.

Die Ergebnisse dieser Arbeit sind bemerkenswert, wenn auch nicht gerade neu.
Aber man fragt sich doch am Schluf,, woran es lag, dafl die Missionare, die sich
doch ihrer prekiren Situation bewufit waren, aus der Situationsanalyse nicht
andere Folgerungen gezogen haben. Warum sind sie nicht mit gezielter Offent-
lichkeitsarbeit angefangen, um die Stimmung der entscheidenden Kreise zu ver-
indern? Warum haben sie immer wieder ihre Forderungen zum franzsischen
oder deutschen Konsul getragen, ihr Recht eingefordert und die Chinesen belei-
digt? Warum haben sie vom chinesischen Staat Wiedergutmachungsgelder ver-
langt, mit denen sie Kirchen und Kathedralen bauten? Warum folgte man so
kleinkarierten Bekehrungsmethoden unter Analphabeten, Bauern und Schwar-
mern und tat so wenig fiir eine hochstehende christliche Literatur, wie es der
chinesischen Tradition entsprochen hitte? Es ist vielleicht doch mehr als nur
dic ,ungliiddiche politische Verbindung der Mission®, was ihr die Chancen fiir
lange Zeit verbaut hat.

Wiirzburg Bernward H. Willeke

Loedding, Walter Johannes, OP: Die schwarz-weifle Legion — Missions-
geschichte des Dominikanerordens. Albertus-Magnus-Verlag/Kéln 1974;
500 S.

Man mufl es schon als ein Ereignis werten, wenn ein bedeutender Orden wie
der der Dominikaner zum ersten Male eine Gesamtdarstellung seiner jahrhun-
dertelangen Missionstitigkeit herausgibt. Initiator und Verfasser ist ein prak-
tischer Missionar, der sich jahrzehntelang auf dem chinesischen Festland und auf
Formosa abmiihte. In seiner Freizeit hat er den oft schwerzuginglichen Stoff
zusammengetragen und ein umfassendes Werk geschaffen, welches er gern schon
1966, zum 750. Stiftungsfest seines Ordens, der Uffentlichkeit vorgelegt hitte.

Das fliissig geschriebene Buch behandelt die missionarischen Bemithungen der
Dominikaner wihrend der ersten Bliitezeit des Ordens (18.—15. Jh.), den Anteil
an der Missionierung der neuentdeckten Volker Amerikas, Afrikas und Asiens
(16.—17. Jh.), die Arbeit zur Zeit des missionarischen Niedergangs (18. Jh.), der
Periode der grofen Ausbreitung (19.—20. Jh.) und schlieBlich den Beitrag des
Ordens am Missionswerk der Gegenwart. Hier wird der iiberzeugende Beweis
geliefert, daf der Dominikanerorden einer der bedeutenden Missionsorden der
Katholischen Kirche ist.

Das Werk gibt einen ausgezeichneten Uberblick und bekundet den grofien
Fleifl des Verf. Doch erreicht das Buch nicht jenen Grad der Zuverldssigkeit,
der es als Grundlage weiterer wissenschaftlicher Arbeit qualifiziert. In der
Bibliographie vermifit man nicht nur viele Einzelforschungen, sondern im ganzen
Werk auch die Belege, obwohl sie vorgesehen waren, da ein ausfithrliches Ab-
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kiirzungsverzeichnis vorliegt. Wie nicht wenige Formulierungen verraten, ist der
Verfasser mit manchen Missionslindern weniger vertraut. So macht das Buch
den Eindruck eines ersten, vorlaufigen Versuchs. Doch mufi man winschen, daf§
der gute Anfang unbedingt weitergefithrt wird. Der Autor sollte, vielleicht mit
Hilfe einiger Spezialisten, die Arbeit nochmals durchsehen und notfalls erginzen,
um sie dann endgiiltig im Druck erscheinen zu lassen. Es wiirde eine echte Berei-
cherung der Missionswissenschaft sein.

Wiirzburg Bernward H. Willeke OFM

Waadk, Otto/Freytag, Justus/Hoffmann, Gerhard (Hg.): So sende ich
euch. Festschrift fir D. Dr. Martin Porksen zum 70. Geburtstag.
Evang. Missionsverlag/Korntal 1973; 344 S., DM 85,—

Am 14. August 1973 feierte Missionsdirektor MarTin POrksEN, ehemaliger
Leiter der ev. Missionsakademie an der Universitit Hamburg, seinen 70. Ge-
burtstag. Zu diesem Jubilium wurde vorliegende Festschrift mit 30 Beitriigen
cinstiger Schiller oder Mitarbeiter des Jubilars herausgegeben. Aus den Gruf3-
worten von lcitenden Personlichkeiten der evangelischen Kirche (9—18), vor
allem aber aus dem Gesprach mit Porksen (Worreane Erx: ,Ich habe gern
gebettelt®, S. 19—29), ergibt sich ein Bild von der weitreichenden Tatigkeit des
Gefeierten im Dienst von Kirche und Mission. Weil PérkseN sowohl in kirch-
lichen Amtern wie in missionarischen Organisationen titig war, wurde er zu
einem entschiedenen und kompetenten Verfechter ciner Integration von Kirche
und Mission, vor allem im norddeutschen Raum.

Den Mitarbeitern war die Wahl ihres Themas iiberlassen worden. So enthilt
die Schrift eine bunte Vielfalt von missionarischen Themen, die in 4 grofle
Abschnitte zusammengefafit sind: 1. Themen der Mission (mehr missionstheore-
tischer Art), 2. Europa, 3. Asien und 4. Afrika. Es ist patiirlich unmoglich, alle
Beitrige hier aufzuzihlen, geschweige sie alle zu wiirdigen. Nur auf einige soll
kurz hingewiesen werden.

Im 1. Teil versuchen zwei Studien, zur Klirung des Verhiltnisses von Glau-
bensverkiindigung und ganzheitlicher Entwicklung beizutragen. WILHELM ANDER-
sen: ,Das kommende Gottesreich und unser Leben heute® (83—45) begriindet
unsere Weltverantwortung, das Bemithen um eine Welt mit mehr Gerechtigkeit,
Friede und Wohlergehen, aus dem Glauben an das kommende Gottesreich. Hans
WernER GENSICHEN: ,Zur Frage des Humanum in den nichtchristlichen Reli-
gionen und im Christentum® (62—72) bestimmt den Menschen und seine Mensch-
lichkeit als wesentliches Ziel der Entwicklung und weist auf den Beitrag hin,
den im Gegensatz zum religionslosen Humanismus des Westens die Religionen
hierzu leisten kinnen, aber auch auf dessen Grenzen und auf den besonderen
Beitrag der christlichen Botschaft.

Interesse verdient die Studie des inzwischen verstorbenen Bischofs der Kirche
von Sitidindien, Lessuie Newericin: ,The form and structure of the Visible
Unity of the Church® (124—141). Ausgehend von der Definition der Kirche als
,vorliufige Einverleibung der Menschheit in Jesus Christus® fordert er, daff die
Anderung von Strukturen in der Kirche sich sowohl an den jeweiligen weltlichen
Strukturen wie an der wesentlichen Eigenart der Kirche als Leib Christi orien-
tiere. Sieht man von seiner Meinung ab, die Kirche besitze iiberhaupt keine ihr
von Christus unverlierbar mitgegebene Struktur, wird man seine vorsichtig
formulierten Grundsitze und Kriterien fiir jeweils geforderte Strukturverdn-
derungen in der Kirche mit Gewinn tiberdenken.
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Einige der im 2. Teil ,Europa® zusammengefafiten Artikel geben Einblick in
die Entwicklung des Missionsverstindnisses in den evangelischen Gemeinschaften.
Nur zwei Beitrige befassen sich mit dem siidasiatischen Raum. Am Beispiel des
Buddhismus zeigt Horst BirkrE: ,Buddhaschaft und Nachfolge. — Ein reli-
gionswissenschaftlicher Beitrag zur Frage nach den Konkretionen des Glaubens®
(211—219), wie die Kenntnis ciner anderen Religion zu cinem vertieften Ver-
stindnis von Elementen christlichen Glaubens und Lebens fithren kann.

Gleich fiinf Artikel sind China gewidmet, davon zwei Verhiltnissen im kom-
munistischen China. DonaLp E. MacInnis: , Youth and values in China to-day*
(242—252) zeichnet ein stark idealisiertes Bild von der Ethik der heutigen chine-
sischen Jugend, wobei er sich auf die Reden und Werke Mao’s und die iibrige
kommunistische Literatur stitzt. Zu fragen wire allerdings, wie weit solche
Quellen, einschliefilich der Eindriicke von Besuchern, ein Urteil iiber die tatséch-
liche Einstellung der Jugend im ganzen Reich erlauben, und wie sich der Ver-
fasser wohl die massenhafte Flucht enttiuschter Jugendlicher nach Hongkong
erklirt. MarTIN Scmeen: ,Gedanken und Fragen zur Entwiddung des chinesi-
schen Gesundheitsdienstes® (270—279) stand schon zuverlissigeres Material zur
Verfiigung. Danach kann die Organisation des Gesundheitswesens in China, vor
allem nach den Entwicklungen der letzten Jahre, als Beispicl dafiir dicnen, wie
mit beschrinkt zur Verfiigung stehenden Mitteln ein moglichst weitreichender
Effekt zum Nutzen eines ganzen Volkes erzielt werden kann, was freilich nur
durch eine weltanschaulich motivierte Umerziehung des Volkes und Aktivierung
vieler Krifte méglich wurde. Eine Frage an die dhristliche Gemeinde und ihren
missionsirztlichen Dienst: ,Sollte dort, wo die Macht des lebendigen Herm
Jesus Christus in seinen Jiingern sichtbar wird, nicht eine Freisetzung von dhnlich
umgestaltenden Kriften moglich sein?* (278).

Den Abschluft bildet der afrikanische Raum mit sechs Beitragen. Bischof Josian
Kisira von der Nordwest-Diozese in Tanzania, ,The Evangelical Lutheran
Church in Tanzania — North-Western Diocese (ELCT-NWD)* (280—291)
beschreibt von der Sicht des Afrikaners aus die geschichtliche Entwicklung dieser
evangelischen Mission und die Forderungen, die er an eine zeitgemafe Missions-
methode stellt. Jupan B. M. KiwoveLe, Prisident der Siidsynode von Tanzania,
_The Churd’s and Mission’s Understanding of Marriage — A Problem to the
Churéh in Tanzania and Africa® (292—800) setzt sich mit Berufung auf das AT
und die reformatorische Rechtfertigungslehre fiir die Anerkennung der Poly-
gamie in der Kirche ein, bis sie durch die gesellschaftliche Entwicklung von selbst
iberwunden wird, Um die Erhaltung afrikanischer Werte geht es den folgenden
beiden Verfassern, die als letzte genannt seien. JoBN Marri: ,African Traditional
Medicine and its Relevance for Christian Work* (810—318) fiihrt in das afrika-
nische Verstindnis von Krankheit und Heilung ein. Seine Darlegung will eine
Ehrenrettung der afrikanischen Medizinménner gegeniiber der einstigen, nega-
tiven Beurteilung durch die Missionare sein und zeigt, wie ihre ganzheitliche
Sicht des Menschen den christlichen missionsérztlichen Dienst auf die Notwen-
digkeit engen Zusammenwirkens zwischen Arzt und Seelsorger hinweist. Erica
VierinG: ,Afrikanische Theologen vor dem religiosen Erbe ihrer Heimat — Ein
Bericht {iber die wissenschaftlichen Arbeiten togoischer Pastoren® (319—329)
untersucht die zum Teil unversffentlichten Arbeiten von 6 cvangelischen Pastoren
aus Togo, die sich mit der Religion ihrer Stdmme und deren Verhiltnis zur
christlichen Botschaft beschiftigen. Sie alle erheben die Forderung, dafl eine
dhristliche Theologie in Afrika im Gegensatz zur bisherigen Einstellung das
religiose Erbe dieser Volker ernster zu nehmen hat.

Viele der in diesem Band behandelten Themen sind auch fir den katholischen
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Missionstheoretiker wie -praktiker von groflem Interesse. Schwer zu begreifen
ist es allerdings, dafl heute noch ein Buch iiber christliche Mission mit einer
solchen Fiille von theoretischen wie missionskundlichen und -geschichtlichen
Themen erscheinen kann, in dem die katholische Mission, von wenigen, mehr
zufilligen Bemerkungen abgesehen, véllig unbeachtet bleibt.

Minster Martin Booz OFMCap.

Zaplata, Feliks, SVD (Red.): Wspdlczesne dzielo misyjne koiciola. 1: Ma-
terialy Sympozjum Misyjnego 1971; 215 s. — II: Materialy Sympozjum
Misyjnego 1972; 2385 s. — III: Inne materialty; 282 s. (= Zeszyty Misjolo-
giczne Akademii Teologii Katolickiej, I)/Warszawa 1974. (Maschinen-
schriftlich)

In den Missionswissenschaftlichen Heften der Kath.-Theologischen Akademie
Warschau — einer Weiterfithrung der zwischen 1928 und 1938 erschienenen
Annales Missiologicae — werden als Band I drei Lieferungen zugleich heraus-
gebracht. Die beiden ersten berichten iiber Missionswissenschaftliche Symposien
der Jahre 1971 und 1972, indem sie die dort gehaltenen Referate wiedergeben,
wihrend in der dritten Lieferung andere einschligige Materialien verdffentlicht
werden. — Die neue Reihe bringt zum Ausdrud, dafl die Kirche in Polen ihrer
missionarischen Verantwortung gerecht zu werden gewillt ist und immer wieder
Neues unternimmt, um sie bewufft zu halten.

Miinster Josef Glazik MSC

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Boland, B. J.: The struggle of Islam in modern Indonesia (= Verhande-
lingen van Het Koninklijk Instituut voor Taal-, Land- en Volkenkunde,
59). Nijhoff/Den Haag 1971; 283 p., gld. 28,—

Ce travail d'un »théologien chrétien«, qui a vécu en Indonésie de 1946 a
1960 et qui depuis cette date a eu 'occasion d’aller enquéter sur place a deux
reprises pour mettre au point ses recherches, semble mériter une attention
particuliére, non seulement pour les informations d'ordre politique, social,
culturel et idéologique qu'il ordonne systématiquement selon le développement
historique, mais aussi et surtout pour la méthode d’exposition simple, claire et
condensée, pour le ton direct et sympathique et pour la discrétion et I'honnéteté
avec lesquelles il rend compte de ses contacts avec le milieu et les responsables
musulmans ou hommes politiques de 'Indonésie. Ecrit 4 l'origine en flamand
hollandais, 'ouvrage a été traduit en anglais en vue de son édition.

Il ne s’agit pas de décrire tout au long la longue et sinucuse marque de
I’évolution politique, économique et socio-culturelle de I'immense sous-continent
indonésien; mais l'auteur part toujours de ce cadre naturel pour y centrer et
analyser l'activité, I'idéologie, I'ambition et les prétentions de la communauté
musulmane dans un pays ol elle se sent pleinement enracinée et ol elle croit
devoir contribuer 4 son plein épanouissement politique, socio-économique et
religieux. Tout ceci est étudié dans la ligne du développement national d'abord
de 1945 4 1955, de 1955 a la chute de Soekarno en 1965 et depuis I'établisse-
ment de I'ordre nouveau a cette derniére date.

Les communautés musulmanes vivent intensément la lutte politique en vue de
I'indépendance nationale; cependant leurs leaders essaient de maitriser I'évo-
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lution générale grice i des structures constitutionnelles a l'intérieur du Mi-
nistére des Affaires religieuses, grice a des institutions d’éducation islamique
et grice A une lutte systématique contre les formations politiques subversives
incarnées surtout dans le communisme. Mais & I'arriére-fond de tout ce dyna-
misme aux multiples visages se profile une intense réflexion »théologique« de
penseurs et de responsables des mouvements de renouveau musulman qui, en
contact de pensée et peut-8tre aussi d’action avec les maitres réformateurs de
I'Islam contemporain de l'univers arabe et indien, cherchent a imbriquer la
réalité changeante et progressive de I'évolution politique et socio-économique
aux principes de la loi musulmane concernant la cité.

A notre avis, c'est 'analyse de ce domaine idéologique menée a partir des
écrits divers des responsables politiques musulmans qui donne a cet ouvrage
son intérét et son originalité. L'on voit ainsi que les problémes auxquels sont
affrontés les musulmans de l'univers prennent une perspective universaliste et
qu’il existe une similitude certaine, sinon une unité ou une uniformité éprouvée,
entre les situations de I'univers arabe musulman et celui du sous-continent de
I'Asie orientale. Et ce n'est pas seulement contre le communisme, (sic) consi-
déré comme la pointe supréme du sécularisme, que la lutte est menée a chaud;
mais aussi contre 1'esprit et les tendances de »I’occidentalisation« qu’on distingue
bien de I’évolution contemporaine des Etats et des peuples vers la »moderni-
sation«, la »rationalité« et la »sécularisation« de ce qui ne peut étre que relatif.
Ainsi, la »libéralisation« distincte du »libéralisme« doit marquer I’évolution
économique et sociale telle celle de I'institution bancaire et celle de la condition
de la femme. D'ailleurs & ces nécessités inéluctables de la cité moderne corres-
pond un renouveau de I'esprit musulman qui se manifeste de nombreuses manié-
res grice & des mouvements collectifs, mais aussi grice & un renouvellement de
I'esprit des élites par le mysticisme, le pittisme et un dynamisme spirituel com-
parable a celui du réarmement moral.

Cet ouvrage se termine par un paragraphe assez hitif, nous semble-t-il, sur
la coexistence islamo-chrétienne et notamment sur les principes qui doivent
régir cette coexistence, dépassant I'esprit du prosélytisme, se démarquant du
simple projet de promotion sociale inspirée de la philanthropic et se con-
crétisant par la formation d'un front commun visant & changer les structures
existantes pour établir une société fondée sur la justice sociale. C'est dans une
attitude commune et progressive islamo-chrétienne que Dexistence des commu-
nautés chrétiennes sera légitimée, de sorte que la masse musulmane ne les
tiendra plus pour des communautés »étrangéres« & la réalité et au destin du
pays.

Un tel ouvrage était a écrire; et il nous plait de devoir en rendre compte,
tout en faisant la comparaison entre la situation décrite en Indonésie et celle
qui se profile & nos yeux dans les pays arabes et musulmans du Proche-Orient
afro-asiatique. Peut-étre devrait-il servir de stimulant pour une telle recherche
objective, mais peut-&tre plus poussée sociologiquement, pour les autres pays
musulmans dans lesquels se posent des problémes similaires & tous les miveaux
de la modernisation. D’autant quune ére nouvelle semble naitre dans les relations
politiques, économiques et socio-culturelles entre ces pays jadis dominés et
fortement influencés par 1'Occident américano-européen et devenant partie
prenante et partenaire, conscient des valeurs propres et entendant trouver dans
son patrimoine religieux propre les éléments adaptés de sa propre renaissance
comme Etat et comme Société.

Damas/Syrie Joseph Hajjar
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Dempf, Alois: Religionssoziologie der Christenheit. Zur Typologie christ-
licher Gemeinschaftsbildungen. Oldenbourg Verlag/Miinchen 1972; 223 S.,
3 Tabellen, DM 42,—

Mit festen Ziigen gliedert der Verf. die christlichen Gemeinschaften, wie sie
sich im Laufe der Jahrhunderte — erst in der hellenistischen, dann im christ-
lichen Europa und schlieflich besonders nordlich der Alpen — entwidkelt und
soziologische Formen gebildet haben. Danach werden vom Verf. vier Haupt-
typen aufgewiesen. Wie einengend jede Schematisierung auch immer sein mag,
sie erweist sich als sachgemifl, so lange man innerhalb dieser Phinomene und
Gebilde die notwendigen Schattierungen sehen kann. Fraglich an der Methode
ist, daf} sie sich doch zu sehr an schriftlichen Quellen, fithrenden Denkern und
Autoren orientiert. Solche ,Spitzen“ sind zwar bestimmend fiir Meinungen und
Haltungen und wirken sich auch an der Basis der Pyramiden aus, die die Kirchen
soziologisch noch immer sind. Aber was die Basis wirklich denkt und gedacht
hat, wie sie tatsdchlich ihren Glauben lebt, kommt nicht recht zum Zuge. Ein
solches soziologisches Verfahren ist daher begrenzt. Fiir die Missionskirchen ist
diese Analyse insofern duflerst wichtig, weil man mit Hilfe dieser Typologie
relativ einfach die vom Westen her importierten Grundziige konfessioneller
Strukturen aufzeigen kann. Fir die Christen in den ,nichtwestlichen Lindern®
mufl dieser Aufweis besonders interessant sein, aber auch etwas bitter. Gerade
fir sie ist es wichtig, an unsere Wurzeln herankommen zu kénnen. Ob das
vielen anhand dieses Buches gelingen wird, ist jedoch fraglich: Es setzt eine
Unmenge an Kenntnis iiber das Abendland voraus. Hier lige die Aufgabe
der zeitgendssischen Missionare: nimlich mit ihrer eigenen Geschichte vertraut
zu sein und mit Hilfe dieser Kenntnis die Missionsarbeit zu durchleuchten, damit
die Christen in den vielen Traditionen die Hauptziige des Christentums finden
konnen.

Heerlen, NL Harry Haas

Robertson, Robert: Einfiikrung in die Religionssoziologie (= Gesellschaft
und Kirche, Abt. Sozialwissenschaftliche Analysen Nr. 9.). Kaiser-Griine-
wald/Miinchen-Mainz 1973; 265 S.

Die Ubersetzung dieser urspriinglich englisch verfafiten Untersuchung (The
Social Interpretation of Religion. Blackwell/Oxford 1970) schliefit eine Liicke in
der deutschsprachigen Literatur zum im Titel genannten Fach. Das Vorwort von
L. Vaskowics erginzt die Beitrdge der deutschsprachigen Literatur, soweit sie
beim Vf. keine Beriicksichtigung fand oder finden konnte.

V{. selbst beschreibt den Rahmen des Buches in drei Punkten: Es geht ihm um
die theoretischen Probleme, die bisweilen bis in philosophische, theologische und
methodologische Bereiche reichen; Religion wird als Kulturfaktor verstanden;
alles Gesagte steht in einem wesentlich makro-soziologischen Horizont. Kap. 1
(28—47) bietet einen Uberblick iiber die frithere Entwicklung der Religions-
soziologie und ihre Hauptrichtungen. Kap. 2 (48—89) ist insofern das tragende
Kapitel, als in ihm die Problemstellungen geklart, die Grundbegriffe definiert
und am Ende das fiir das weitere Buch grundlegende Problemschema vorgelegt
wird. Im Verstdndnis der Religion macht sich V{. eine substantielle (gegen rein
funktionelle) und eine eher exklusive (gegen inklusive) Definition zu eigen. Unter
religioser Kultur versteht er dann ,das Gefiige von Uberzeugungen und Sym-
bolen (und Werten, die sich direkt daraus ergeben), die eine Unterscheidung
zwischen einer empirischen und einer iiberempirischen, transzendenten Realitdt
betreffen; wobei alles, was das Empirische beriihrt, von der Bedeutung her dem
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Nicht-Empirischen untergeordnet ist® (64). Im Anschluf an die Bestimmung
der tragenden Dimensionen sucht er dann nach einer Typologie der Orien-
tierungen gegeniiber religioser Aktivitit. In der soziologischen Erklirung der
entsprechenden Inhalte versucht VI. einen Mittelweg, der ,zwischen Religiositat
im kulturellen Sinne und Teilnahme an religiésen Aktivititen im sozialen Sinne
unterscheidet® (85). Damit ergibt sich folgender analytische Rahmen (ebd.):

Religion Nicht-Religion
Kultur 1. Religiose Kultur 8. Sakulare Kultur
Sozialstruktur 2. Soziale Aspekte 4. Allgemeine Sozialstruktur

der Religion

Dabei ergeben sich folgende Wechselbezichungen:

a) zwischen 1 und 2, (b) zwischen 1 und 3, (c) zwischen 1 und 4, (d) zwischen
2 und 8, (e) zwischen 2 und 4, (f) zwischen 8 und 4 fillt auflerhalb des Rahmens
des Buches. Der weitere Verlauf des Buches biindelt jedoch die Probleme: Kap. 8.
Religiose Systeme: Kulturelle und soziale Aspekte behandelt a, Kap. 4: Religiose
Gemeinschaften d und e, Kap. 5: Religiése Kultur: Quellen und Konsequenzen
b und c.

Die Ergebnisse dieser drei Kapitel fafit V. selbst am Ende jeweils kurz zu-
sammen: Im Kap. 8 (90—122) geht es um die hauptsichlichen Typen religidser
Kultur und die Bezichung zwischen Religion und Gesellschaft als einer festum-
rissenen Gemeinschaft. Vf. unterscheidet den schamanischen, kommunalen,
olympischen und monotheistischen Typ, wobei nur die beiden letzteren ein
Problem fiir die Bezichung zwischen Religion und Gesellschaft als Gesellschaft
bilden, da sich in diesen Fillen ein Konkurrenzverhiltnis zwischen religidser
Bindung und Gesellschaftsbindung entwickelt; sie treten in organisierten (vom
gesellschaftlichen Bereich differenzierten oder weniger differenzierten) Situatio-
nen auf (vgl. 121f). — Im Kap. 4 (128—158) werden die charakteristischen
Merkmale der sozialen Organisation von Religion und die sozialen Triger be-
leuchtet, durch die religiose Kultur Ausdruck findet und weitergegeben wird.
Dabei findet das Verhiltnis von Kirche und Sekte besondere Aufmerksamkeit. —
Im Kap. 5 (159—199) geht es einmal um den Aspekt der sozialen Krifte, die
eine religiose Kultur hervorbringen, sodann um den Aspekt der Frage, ,wie
eine Verinnerlichung von religioser Kultur das Verhalten auf dem Gebiet
politischer und wirtschaftlicher Interaktion Zwingen unterwirft® (198). Vf. be-
steht entschieden auf der komplexen Verflechtung von religioser Kultur und
Mustern sozialer Beziehung und wehrt einmal der Tendenz, ,die Gehalte religi-

oser Kultur als direktes Resultat struktureller Merkmale der Gesellschaft zu -

sehen®, sodann der Tendenz, ,solche Gehalte immer als fiir solche Merkmale
symbolisch zu betrachten® (ebd.). Ein wichtiger Gesichtspunkt dieser Erorterung
ist hier die Besprechung der bekannten WesERrschen These.

In den beiden letzten Kap. bespricht Vf. zunichst die Einstellung zur moder-
nen Welt, wie sie im Verhiltnis von Religion bzw. Theologie und Sozialwissen-
schaft sichtbar wird (Kap. 6:200—236) und schlieBlich in der Gestalt eines
Nachwortes die Sikularisierung (Kap. 7 :827—246). In der Rivalitit zwischen
beiden ist zweierlei zu beobachten: ,Erstens befindet sich die Soziologie der
religidsen Perspektive gegeniiber in der Position eines Konkurrenten durch die
einfache Tatsache, daf sie zu erkliren versucht. Zweitens hat sich ein Grofi-
teil der Soziologie tatsichlich mit der Aufstellung von Paradigmata und Per-
spektiven befafit, gewohnlich mit der Begriindung, dafl sich diese oder jeme
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Gruppe empirischer Probleme vorldufig noch nicht mit rigorosen erklirenden
Kategorien in den Griff bekommen lasse.” (202) ,Im ersten Fall nimmt die
Soziologie mehr fiir sich in Anspruch als Theologie oder religioser Intellektualis-
mus. Im zweiten Fall erhebt sie sich zu einem Lieferanten von Weltanschauun-
gen.“ (202f.). Dieses Kapitel diirfte das besondere Interesse all derer finden,
die das interdisziplindre Gesprach fordern wollen. Im Nachwort schematisiert
Vi. die Haupttendenzen in Richtung auf Sdkularisierung auf kultureller Ebene
(287):

Beibehaltung Neutralisierung Aufgabe
des Rahmens des Rahmens des Rahmens
Betonung des a) Rational- ¢) Immanent- e) Positiver
Intellektuellen religion ismus Atheismus
Betonung des b) Instrumental- d) Glaube an f) Areligiositat
Praktischen religion iibernatirliche
oder Super-
naturalismus
Das Buch schliefit mit einem ausfiihrlichen Literaturverzeichnis. — In seiner

Gesamtanlage, seinen Primissen und dem damit gegebenen Verstindnis fiir
echte und urspringliche religiose Phidnomene bietet es auch fiir die Theologie
ein hilfreiches Instrument zur Reflexion und auch zur Auseinandersetzung mit
anderen Konzeptionen, die der Theologie selbst u. U. zur Gefahrdung werden
kénnen. Wie im Verhiltnis zur Psychologie steht das eigentliche Gesprach mit der
Soziologie ja immer noch bevor.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Schiffers, Norbert/Schiitte, Hans-Walter: Zur Theorie der Religion (=
Ukumenische Forschungen, Erg. Abt.: Kleine okumen. Schriften, 7). Her-
der/Freiburg-Basel-Wien 1973; 144 S., DM 16,80

Die Veroffentlichung geht auf zwei Gastvorlesungen eines katholischen und
eines evangelischen Theologen an der Universitit Mainz zuriick. Der Zusam-
menhang zwischen beiden Ansitzen ist ebenso wie der Anspruch des Ukume-
nischen eher auferlicher Natur. Das Schwergewicht liegt — nicht nur vom Um-
fang her — bei den nicht immer ganz leichten Uberlegungen von Scuirrers zur
Theorie der Religion, die er seinerseits als Vorbemerkung zu einer Theologie
der Religion versteht. Diese erste Vorlesung hat denn auch dem ganzen Buch
den Namen gegeben. ScH. geht aus von einer Problemskizze der Theorie der
Religion, wobei er mit Recht auf die Theoriefeindlichkeit bzw. die Aporien des
Praxisiiberhangs unserer Tage zu sprechen kommt. Der 1. Teil dieser — offen-
sichtlich sehr erweiterten — Vorlesung ist kritischen Voriiberlegungen zu
Theorien der Religion gewidmet, der Theorievergessenheit im ,Akkommoda-
tionsverfahren”, der Furcht der ,Volkskirchler® vor einer allgemeingultigen
Theorie der Religion, der traditionellen demonstratio religiosa, die nur leider
an drei Mingeln krankt: 1) dem Dualismus im iibernommenen Neuplatonis-
mus, der die frihchristliche demonstratio religiosa an den Abgrund der Aporie
brachte, 2) dem in dieser Religionstheorie verwendeten Reduktionsverfahren,
das von seinem Endpunkt nicht wieder zuriickfindet zur Geschichtszeit, 3) dem
Zeitbewufitsein des Zerrissenseins in augustinischer Existentialtheologie, das mit
dem ,Korrektiv® Rechtfertigung aus dem Glauben zwar fir Christen, nicht aber
fir Glaubige anderer Religionen aufgehoben wird (vgl. 87), schlieRlich den
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Problemen einer hermeneutisch-theologischen Theorie der Religion. Seinen eige-
nen Versuch, zu dem er abschlieBend auf ScmirLeBeeckx’s Glaubensinterpre-
tation (Mainz 1971) verweist (93), stellt Sc, unter das Stichwort ,Korrelation®
von Fragen und kritischer Instanz, konkreter: ,zwischen Gott als dem Sichzei-
genden und dem Menschen als dem Fragenden® (16). Mit Hilfe des ,Korrela-
tionsgesetzes“ meint er eine Theorie der Religion zu erstellen, ,die verstind-
lich machen kann, wieso alle Religionen als Religionen anerkannt werden kén-
nen® (17). Scm. setzt bei der dialektischen Grundbefindlichkeit des Menschen
an, wobei ihm LuTHERS ,peccatores in re, iusti autem in spe“ (66) zum Schliissel
wird. Seine These lautet: ,Die Dialektik des Menschen selbst sucht ihre Aus-
drucksformen nicht nur in den bibelorientierten Religionen, sondern in allen
Religionen® (71). Diese These sucht Scr. zu verifizieren anhand des Phédnomen-
bestandes des ,Heiligen“, wobei erneut der dialektische Grundzug zum Aus-
druck kommt. In diesem Teil der Arbeit (71—89) bringt Scr. in vorbildlicher
Weise Ergebnisse der religionsgeschichtlich-phdnomenologischen bzw. -soziolo-
gischen Forschung in seine Fundamentaltheologie ein. Die Hermencutik religidser
Gemeinschaften mit ihren Grundelementen Wort-Tat-Geheimnis hilt die Reli-
gion in der Korrespondenz zur Grundbefindlichkeit des Menschen, insofern sich
cine kritische Hermeneutik der Profanitit und der Religiositit nicht mehr ab-
solut trennen lassen. Eine darauf basierende ,Theologic der Religion® wiirde
.phinomengerecht den klaffenden Graben zwischen der sogenannten ,natiirlichen
Theologie’ und der ,Offenbarungstheologie’ dialektisch {iberbriicken konnen®; sie
wire ,sozusagen von Haus aus eine kritische Theologie, weil die ihr zugrunde
liegenden Elemente in der Wirklichkeit der Religion selbst kritisch sind® (91).
Das Ergebnis dieser ,Vorbemerkungen®, die dann nach einer interdisziplindren
Forschung von Religionswissenschaft, kritischer Theorie und kritisch-hermeneu-
tischer Theologie der Religion rufen (98), ist alles in allem doch sehr aphoris-
menhaft ausgefallen, macht aber neugierig .auf eine hoffentlich nachfolgende
genauere Auszeichnung der angedeuteten Linien. In dem Zusammenhang kénnten
das am Ende cher inflationir verwandte Wort ,dialektisch® wie auch andere
Begriffshiilsen eine nihere Klirung finden.

Auch ScutiTTE spricht im Untertitel seiner ,Religionskritik und Religionsbe-
griindung® iiberschriebenen Vorlesung von einer ,Theorie von Religion®. Fiir
ihn ist der Streit um den Religionsbegriff ,der Streit um das Subjekt der
Theologic“ (38). Diesen Streit zeichnet er in der Geschichte der modernen
Religionskritik, in der kritischen Darlegung der Barruschen Religionskritik, in
der Kritik des religionswissenschaftlichen Religionsbegriffs nach. Danach ist die
Kritik der Religion ,die Kritik der im Religionsbegriff versuchten Vermittlung
zwischen endlichem und unendlichem Bewufitsein® (126). In der Tat scheint
eine Erorterung des Religionsbegriffes im Rahmen der Selbstbewufitseinsthematik
problematisch zu sein (vgl. 183). Man fragt sich aber gerade nach dem vorauf-
gehenden Beitrag von Scrirrers, ob das sein mufl. Fir ScutirTe beruht cine
Theorie der Religion, der auch theologische Verbindlichkeit zukommen soll, ,auf
der gedanklichen Entfaltung des im Selbstbewufitsein gesetzten Verhiltnisses
von Bedingtem und Unbedingtem® (185). Eine etwas stirkere Zuordnung der
beiden Ansitze zueinander wire fiir die weiterfithrende Diskussion dieser Ver-
suche sicherlich eine Hilfe gewesen.

Diisseldorf Hans Waldenfels
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Sharpe, Eric J./Hinnelts, John R. (Ed.): Man and his salvation. Studies
in memory of S.G.F. Brandon. Manchester University Press 1973;
X, 338 pp.

Der vorliegende Band war urspriinglich als Festschrift geplant, konnte aber
infolge des plotzlichen Todes von BraNDON nur noch als Gedenkschrift erschei-
nen. Abgesehen von zwei sehr persénlichen Beitrdgen (H. C. Snare und
E. O. James) entsprechen die meisten iibrigen Artikel weitgehend dem ebenso
cinleuchtenden wie problematischen Rahmenthema. Schwierig ndmlich wird es,
sobald man eine allgemein giiltige Definition von ,Heil® (salvation) sucht. Ob-
wohl W. G. Oxrosy eine solche Definition versucht und dabei bereits je nach
Zeit und Kontext verschiedene Heilsbegriffe entwickelt (17—37), zeigen J. Barr
fir das AT (89—52), U. Biancs fiir den Hellenismus (53—64), F. F. Bruck fiir
das NT (75—90), J. M. Fennerry (107—123) und M. Sivon (263—279) fir das
frithe Christentum und schlieflich J. R. Hivnerrs (125—148) und G. WIDENGREN
(815—3826) fiir den iranischen Bereich, dal Oxrosys Schematisierung nach semi-
tischem, hellenistischem und iranischem Heilsverstandnis noch erheblich differen-
zierter eingeteilt werden mufl. Gleiches gilt auch fir den germanischen Raum,
wie E. J. Suarer (248—262) zeigt, fiir das Verhiltnis von Stinde und Heil, das
H. D. LeEwis (149—170) zu bestimmen sucht, und fiir die Frage, ob auch Anders-
gldubige das Heil erlangen kénnen, welcher G. PARRINDER seinen Beitrag wid-
met (189—208).

Noch schwieriger diirfte ein Heilsbegriff zu entwickeln sein, der einen noch
grofieren Raum abdedken soll. So ist es nicht verwunderlich, dafl Z. WereLOWSKY
dieses Thema etwas umgeht, indem er der Frage nach Mystik und Messianismus
im Judentum nachgeht (805—314). Mystisches Entwerden wahlt A. ScHiMMEL
als ,eines aufrichtigen Muslims Weg zum Heil® (221—242), wihrend J. Rosson
einige Aspekte der koranischen Lehre vom Heil zusammenstellt (205—219). Ein-
deutiger, wenn auch vom christlichen Verstédndnis sehr verschieden, ist der Heils-
begriff im Buddhismus, den N. Smart (281—290), Trevor Line (171—187) und
D. H. Smrtu (291—3803) an jeweils einem Beispiel beleuchten.

Kaum zu behandeln ist das Rahmenthema, will man es wie C. ]J. BLEERER
(656—74) auf das Kollektivdenken der alten Agypter oder wie M. Eriape (99—
105) auf die mythischen Vorstellungen der Campa in Peru anwenden. Véllig
unberiicksichtigt 1afit Ducnesne-GuitLEmiN die Frage nach dem Menschen und
seinem Heil, wenn er in aufschlufireicher Weise ,Jesus trimorphism and the
differentiation of the Magi“ (91—98) behandelt. Eine vollstindige Bibliographie
Branpons (327—334) schliefit das Werk ab.

Es kann nicht die Aufgabe eines einzigen Rezensenten sein, sich ausfihrlich
mit den Thesen eines jeden Beitrages auseinanderzusetzen. Viele Thesen, die in
diesem Buch formuliert sind, verdienen eine ausfithrliche Diskussion. Diese Dis-
kussion im entsprechenden Kontext zu wagen, dirfte wohl am meisten dem
Anliegen BRaNDONS entsprechen. '

Hannover Peter Antes
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VERSCHIEDENES

Lubac, Henri de: Glaubensparadoxe (= Kriterien 28.). Johannes/Ein-
siedeln 1972; 109 S.

Aphorismenhaft und in kurzen, locker angereihten Abschnitten lddt V. ein,
iiber 15 Themen glaubiger Existenz nachzusinnen: Paradox, Christsein, Zeugen-
schaft, Anpassung, Geist, Inkarnation, Absichtslosigkeit, Sozialisierung, Wahrheit,
Mensch, Welthaftigkeit, Umgang, Schmerz, Innerlichkeit, Glaube. Darin erweist
sich Vf. als ein wahrer Vertreter des ,Mittelweges®, nicht des Kompromisses,
sondern radikaler Freiheit gegeniiber den verschiedenen Seiten, Parteiungen und
Gruppierungen, die auch in der Kirche bestrebt sind, Menschen fiir ihre Eigenart
zu gewinnen und sich zuzdhlen zu konnen. Der religiose Mensch, der nicht im
Vordergriindigen verankert ist, mufl deswegen noch keineswegs der Mensch
sein, der sich in der Vordergriindigkeit der Welt am wenigsten engagiert. Frei-
heit und Engagement finden im Gegenteil zu einer eigenartigen Einheit zusam-
men. Wer weifs, dafl Vf. sich in der Zeit zwischen 1944 und 1954, in der die
beiden Biicher entstanden sind, die hier zu einem von H. Urs von BArTHASAR
zusammengefiigt sind, mit dem Buddhismus befafit hat, wird manche Bemerkung
aus einem religionsgeschichtlich umfassenden Horizont heraus verstehen und
dann auf manches stofen, was untergrindig auch als Beitrag zu einem inter-
religiosen Gesprach zu verstehen ist.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Nagel, Ernst Josef: Institutionelle Wandlungen in der katholischen Kirche
(= Europaische Hochschulschriften, Reihe XXII — Soziologie, Nr. 7).
Herbert Lang/Bern 1973; 228 S., sFr. 36,—

Gegenstand dieser soziologischen Untersuchung ist der Wandel des kirchlichen
Selbstverstindnisses im Hinblick auf die ,Kirche als Institution®. Die Fragestel-
lung lautet: ,Inwieweit berithrt der tatsichliche Wandel des kirchlichen Selbst-
verstindnisses die Kirche als Institution, und welche Auswirkungen sind aus
diesem Wandel zu erwarten?” (2). — Die Frage nach dem Wesen der Institution
beantwortet der Verf. mit Hilfe der Institutionslehre von Arnorp GenLeEn. Nach
dieser Theorie ist als fundamental-wesentliche Funktion der Institution die
stabilisierende ,Entlastung® erkannt. Diese entlastende und ordnende Funktion
ist nach GenLeNn heute jedoch von der ,Subjektivitit® als einem Zustand chroni-
scher ,Ichbewufltheit® und ,Ichhelligkeit® (Vorordnung von Problembewuftsein,
ausufernde Entscheidungszumutung, Dauerreflexion) bedroht.

»Subjektivitit® (und ,Dauerreflexion”) im Kontext der Kirche spezifiziert
Verf. als ,Fundamentalproblematisierung® (oder dauerreflektierende und dauer-
theoretisierbare ,Grundsuche). Sie bedeutet und bewirkt — als kirchliche Form
moderner Subjektivitit — ,Vereinzelung®: ,Das Zuriikwerfen des einzelnen
Kirchenmitgliedes auf das ihm allein aufgrund von persénlicher Reflexion Ein-
sichtige“ (54). — Als Mafistab zur Feststellung einer Verschiebung von der
»Entlastung® zur ,Fundamentalproblematisierung® dient die ,Integration®, die
anhand von zwei soziologischen Theorien (der von den sog. C-Normen [, die nor-
mative Ordnung“] und der von den integrativen Sozialisierungsprozessen) auf
die Institution Kirche hin operationalisiert werden, Die Geltung der ,C-Normen®
und die integrative Sozialisierungskraft der innerkirchlichen Prozesse (Entwick-
lung und Festigung des ,Wir-Gefiihls“, Schaffung einer bergenden ,Heimat®,
Erméglichung von gemeinsamen Handlungen) werden, bei Beachtung arbeits-
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okonomischer Begrenzung, in relativ breiter Ficherung untersucht. Dabei sind
verschiedene Untersuchungsbereiche und Untersuchungsebenen beriicksichtigt, z. B.
die Dokumente des II. Vatikanischen Konzils; die Bereiche: Glaubenslehre, Sitten-
lehre, Kult, Kirchenpraxis sowie Umfrageergebnisse (EMNID I und II, Synoden-
umfrage), Statistiken und die Katholikentagsberichte. — Auf allen Unter-
suchungsebenen zeigen sich Trends (und nur auf den Aufweis von Trends oder
Tendenzen ist die Studie angelegt), die die herkémmliche ,C-Norm® in ihrer
Geltung bedrohen, inhaltlich abschwichen oder ihr direkt entgegenwirken. ,Lafit
sich aufgrund des untersuchten Materials nicht exakt feststellen, in welchem Maf}
die bisherige Entwicklung bereits zu einer Desintegration der Kirche gefiihrt hat,
so ist die Entwicklungsrichtung als desintegrativ ausgewiesen® (159). Die inte-
grative Wirkung von Kirche zeigt also abnehmende Tendenz. Dieser festzustel-
lende Integrationsschwund indiziert eine Entwiddlung der Kirche von der ,Ent-
lastung® zur ,Fundamentalproblematisierung®.

Die von N. gewonnenen Ergebnisse sind soziologischer (und somit auch partiku-
larer) Natur, d.h.: die Ergebnisse sind von theologischen Ausdeutungen zu
unterscheiden. Der Theologe wire schlecht beraten, wollte er diese in sozio-
logischer Analyse erzielten Ergebnisse einfachhin technisch-rezeptologisch (und
naiv-dilettantisch) ibernehmen. Gegenstand der Theologie ist nicht nur in
Gesetze Faflbares und Beobachtbares, sondern gerade auch das nicht gesetz-
mafiige Kontingente, das Einmalige, Besondere, und andererseits nicht nur ein
ausgegrenzter Aspekt der Wirklichkeit, sondern die Wirklichkeit im Ganzen, die
Totalitdt aller Wirklichkeits-Aspekte. Wohl aber stellt sich dem Theologen
die Aufgabe, die Ergebnisse theologisch-kritisch zu reflektieren und zu rezipieren,
was aber einen ,hochproblematischen VermittlungsprozeR“ (5) voraussetzt.

Aachen Georg Schiickler

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. HorsT BURELE, 8130 Starn-
berg, Waldschmidtstr. 7 - Dr. Raiver Frascug, 3550 Marburg, Lahntor 3, Semi-
nar fir Religionsgeschichte - Dr. GeErt Naunpory, 8700 Wiirzburg, Leutfresser-
weg 32 . Prof. Dr. Dr. Dr. ManrrED BiUTTNER, 4630 Bochum, Kiefernweg 40 .
Dr. Hans Warpenres, 4000 Diisseldorf 81, Grenzweg 2 - Jean Paur Escrri-
MANN SMA, Mission Catholique Tankesse, B. P. 19 Agnibilekro, République de
Céte d’'Ivoire.
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ZUKUNFTSPERSPEKTIVEN DER MISSIONSWISSENSCHAFT
von Hans Waldenfels

In einer Zeit, in der die katholische Missionswissenschaft an den deut-
schen Universititen aus verschiedenen Umstinden in ihrer Entfaltung
eingeschrinkt, wenn nicht in ihrer Existenz bedroht ist, stellt sich die
dringliche Frage nach dem Selbstverstindnis dieser Wissenschaft.

1. Griinde gegen die Wissenschaft

In der Tat gibt es Griinde, die den Eindruck erwecken, die Missions-
wissenschaft habe sich selbst inzwischen tiberlebt:

1) Die Begriindung des ersten missionswissenschaftlichen Lehrstuhls in
Miinster 1914 bzw. des voraufgehenden missionswissenschaftlichen Lehr-
auftrags seit 1911 steht in engem Zusammenhang mit der Aufforderung
des preuflischen Kultusministeriums vom Jahre 1909, im Lehrbetrieb der
katholischen Theologie auch das Kolonialwesen zu berticksichtigen!. Die
verddchtige Nahe von Kolonialismus und Missionswesen hat der Mission
selbst weithin geschadet. Das Ende des Kolonialwesens kénnte folglich
auch als Ende der Mission, entsprechend — wenigstens — der Missions-
wissenschaft angesehen werden.

2) G. Evers schreibt am Ende seines Buches , Mission — Nichtchrist-
liche Religionen — Weltliche Welt*2:

»Wenn es ein Ergebnis der Arbeit gibt, dann ist es gerade die Erkenntnis, daf}
es die Formulierung einer Missionstheologie, die fiir die gesamte katholische
Kirche in ihrer Missionstatigkeit Giltigkeit beansprucht, in unserer weltan-
schaulich pluralen Zeit nicht mehr geben kann. Sicher wird die Missionstatigkeit
immer mit den von uns genannten beiden Polen — den nichtchristlichen Reli-
gionen und den sich sdkular verstehenden Weltanschauungen — konfrontiert
sein. Sie wird ihre diakonische, kerygmatische und gemeinschaftshildende Funk-
tion stets im engen Kontakt mit den jeweils bestehenden Bedingungen der
Gesellschaft zu erfillen haben. Aber es wird unméglich sein, das genaue Ver-
héltnis von Beteiligung an der Aufgabe der Humanisierung und (oder) des
Dialogs mit den religiosen Traditionen durch eine allgemein verbindliche
Missionstheologie bestimmen zu wollen.*

3) Von etwas anderen Uberlegungen her kommt L. RiyTT1 in einem Auf-
satz ,Mission — Gegenstand der Praktischen Theologie oder Frage an
die Gesamttheologie? Uberlegungen zum Ende der kolonialen Mission“3
zu einem dhnlichen Ergebnis:

! Vgl. dazu J. Grazik (Hrsg.), 50 Jahre Katholische Missionswissenschaft 1911
bis 1961. Miinster 1961, 6.

* G. Evers, Mission — Nichtchristliche Religionen — Weltliche Welt. Miinster
1974, 225.

3 Vgl. F. Krostermann/R. Zereass (Hrsg.), Praktische Theologie. Miinchen/
Mainz 1974 288—307, Zitat: 303f.
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»Der Gegenstand, die Mission — als eine bestimmte, einzelne, privilegierte,
universale, in der Grundstruktur der Kirche verankerte und von speziellen
Organen zu realisierende Dimension des ,Selbstvollzugs der Kirche' — wver-
schwindet, um einer Vielzahl von Formen christlicher Sendung oder Praxis
Raum zu geben, die sich bereits entwickeln und den neuen Situationen besser
entsprechen. Die anstehenden Probleme — Selbstverstindnis und Funktion der
(Jungen) Kirchen in ihrer soziokulturellen und politischen Umwelt, zwischen-
kirchliche Beziehungen im Spannungsfeld globaler Interdependenz- und Abhan-
gigkeitsverhiltnisse, neue Formen christlicher Gemeinden, kirchlicher Strukturen
und kirchlicher Amter usw. — konnen nicht mehr mit den theologischen Kate-
gorien und mit den institutionellen Moglichkeiten der traditionellen Mission
begriffen werden. ..

Auch wenn jedoch eine Theologie der Mission, sofern sie sich auf die Realitdt
der Mission bezieht und sich nicht abstrakt einen neuen Gegenstand schafft, im
wortlichen Sinne gegenstandslos zu werden scheint, sind die von der Mission her
gestellten Probleme fir die Theologie keineswegs erledigt. Im Gegenteil, es
bietet sich die Chance, gemdfl dem alten Postulat — unter anderen Voraus-
setzungen und mit anderen Konsequenzen — die Missionswissenschaft in das
Ganze der Theologie zu integrieren...*

2. Was entfillt, wenn die Missionswissenschaft entfallt?

Die Bedenken gegen die Missionswissenschaft lassen es angeraten
erscheinen zu fragen, welche Folgen eine ersatzlose Streichung der Mis-
sionswissenschaft aus dem theologischen Facherkanon fir die Theologie
selbst hat. Wir gehen davon aus, dafl die Missionswissenschaft als Mate-
rial- und Formalobjekt die Weltmission hat. D.h. das zu behandelnde
Materialfeld ist die Welt in ihrer geographischen Weite und ihrer plu-
ralen sozio-6konomischen wie kulturell-weltanschaulich-religiosen Struk-
turiertheit und Interdependenz und die Verwirklichung des Verhaltnisses
Christentum—Welt in ihren vielfdltigen Erscheinungsweisen. Formal
gesehen, geht es um dieselbe Welt, insofern als sie Ziel und Objekt der
christlichen Heils- und Erlosungsbotschaft ist bzw. insofern als sie Ort
und Ziel der Verwirklichung der christlichen Sendung ist.

Hier liefle sich einwenden, diese Rucksicht sei bzw. kénne und miisse
Inhalt auch anderer theologischer Disziplinen sein, der Fundamental-
theologie, der Pastoraltheologie, der christlichen Soziallehre — um nur
drei prominente Stellen zu nennen. Dieser Einwand diirfte sich jedoch
von selbst erledigen, wenn wir der genannten Frage nach dem, was de
facto im heutigen Theologiebetrieb ausfallt, Raum geben.

2.1. Der volle Weltbhezug

Auch wenn ,Mission“ als christlicher Weltauftrag — ,Gehet hin und
machet alle Vélker zu Jiingern!“ (Mt 28,19) — heute nicht mehr primér
geographisch im Sinne eines Gehens in dem Christentum nicht erschlos-
sene Linder, sondern nur noch als ,, Mission in sechs Kontinenten® ver-
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standen werden kann, darf das nicht dahin fithren, daff die Welt in ihrer
Ganzheit und Konkretheit in der Theologie nicht mehr zur Sprache
kommt.

Die Andersartigkeit der sog. Dritten Welt stellt schon deshalb in
sunehmendem Mafe ein Problem fiir uns dar, weil sie einmal nach wie
vor uns relativ unbekannt ist und doch zugleich uns immer neu nahe-
gebracht wird. Die sozio-6konomischen Verflochtenheiten und die Riick-
wirkung politischer Vorginge in den auflereuropdischen Lindern auf uns
selbst zwingen uns zur Beschaftigung mit der ganzen Welt.

Wo daher die Theologie heute ihre Partner und ihre Ansitze sucht,
kann sie sich im Abendland immer weniger mit einer Reflexion auf die
binneneuropiischen nachaufkldrerischen Entwicklungen begniigen.

99. Die Pluralitat der Sinnantworten

Die Ganzheit der Welt findet ihren Ausdruck nicht nur in einer Plura-
litit von geschichtlichen Entwicklungen, sondern auch in einer Pluralitit
der Sinnantworten, die in den Volkern und Kulturen auf die Grund-
fragen des Menschen und der Menschheit gegeben werden. Diese Ant-
worten sind in einer Grobeinteilung entweder religioser oder nichtreli-
gioser Art.

Es ist in diesem Zusammenhang nicht danach zu fragen, ob die Zukunft
einer rein weltlichen Welt oder aber einer noch bzw. wieder wesentlich
von Religion und Religiositat bestimmten Welt gehort. Fir die gegen-
wirtige Situation der BRD gilt:

1) Die Nachfrage nach anderen religiésen Antworten nimmt im Bereich
der Erzichung, sowohl in den Schulen wie in der Erwachsenenbildung,
zu. Griinde dafiir sind u. a.:

— Die Informationen iiber andere Wege in den Medien, durch Tou-
ristik u. 4. verstirken das Bewuftsein, dafl es neben dem Christentum
andere Sinnangebote gibt, die es angesichts der Fragwiirdigkeit des
christlichen Sinnangebotes zu beachten gilt.

— FEine Anzahl fremder religioser Wege hat ihre Vorposten aufgrund der
Mobilitat unter den Volkern und der Anwesenheit von Gastarbeitern,
Studenten, Kaufleuten u. a. auch unter uns.

— Andere Wege werben direkt und indirekt inzwischen auch bei uns in
den Meditationsiibungen und -angeboten, in Yoga und Zen, in den Grup-
pen der TM, der Hare-Krishna-Bewegung u. a.

2) Die katholische Theologie versagt bislang fast vollig in der Vor-
bereitung der Theologen und Religionslehrer auf die neue religiose
Situation, weil es in der Regel in den katholisch-theologischen Fakultiten
keine Lehrstiihle der Religionswissenschaft gibt.

8) Auch die areligiosen aufiereuropdischen Situationen und Sinnant-
worten finden in der katholischen Theologie fast keine Beachtung. Es sei
nur darauf hingewiesen, daf die Herausforderung der chinesischen
Szene theologisch in der BRD unbeachtet bleibt.

1% 83



4) Der Ausfall der Behandlung der Pluralitit der Sinnantworten ver-
hindert, dafi die auf der evangelischen Seite vorhandenen Fachkollegen
in diesen Punkten in der BRD in einen 6kumenischen Austausch zumal im
fachwissenschaftlichen Bereich eintreten kénnen.

5) Noch weniger ist von offiziell-katholischerSeite her ein dkumeni-
sches Gesprich im Bereich der ,abrahaemitischen Okumene® Judentum —
Christentum — Islam méglich; entsprechend haben auch die Vertreter
der asiatischen Hochreligionen keine Gesprachspartner in der katholi-
schen Theologic der BRD, da ein Gesprich in rein formaler Weise — vgl.
etwa K. Ranners Beitriget — auf die Dauer den an ein interreligioses
Gesprich zu stellenden Mindestforderungen nicht geniigt.

2.3. Die Pluralitdt der Theologien

Auch die Auseinandersetzung mit den Versuchen der Selbstverwirk-
lichung der Jungen Kirchen und den Versuchen einheimischer Theo-
logien fallt praktisch aus’. Nun hat aber die Kirche jedes Territoriums,
Landes oder Kontinents die Aufgabe, sich auf die jeweilige historische
Situation einzustellen. In dem Mafle, in dem das Selbstbewufitsein der
Jungen Kirchen und die Einsicht wachsen, dafl das Abendland nicht in
der Lage ist, normativ fiir alle Situationen zu bestimmen, wie Verkiindi-
gung zu geschehen hat, wichst auch das Bemiihen, eigene Wege zu gehen.
Wir brauchen nur auf die schwarzen Theologien bis hin zur Afrikanisie-
rung des Christentums in den neuen unabhéngigen Kirchen des schwarzen
Erdteils, auf die Befreiungstheologien in Lateinamerika und etwa den
Philippinen, auf die Ansitze zu einer indischen Theologie u.a. hinzu-
weisen, aber auch auf Programme wie das ,Self-Study Program® in der
papua-neuguinesischen Kirche, wo es um die Weckung des Bewufitseins
geht, selbst Kirche und nicht mehr ,Mission® — im Sinne von fremdmis-
sioniertem Territorium — zu sein, auf kirchliche Gemeindemodelle wie
das in Zaire beschlossene, auf die verschiedenen Bemithungen um ein
interreligioses Gesprach und vieles andere mehr.

Wenngleich aus den verschiedenen Lindern der nichtabendlindischen
Welt allergisch reagiert wird auf alle Versuche der abendlindischen
Welt, sie weiter zu bevormunden, und das Stichwort der Partnerschaft
nach Konsequenzen im Bereich der Personal- und der Finanzhilfe ruft,

4 Vgl. jingst wieder in einem Aufsatz: Jesus Christus in den nichtchristlichen
Religionen, in G. Oseruammer (Hrsg.), Offenbarung, geistige Realitit des Men-
schen. Arbeitsdokument eines Symposiums zum Offenbarungsbegriff in Indien.
Wien 1974, 189: ,Diec Frage hier ist also: Was scheint von dogmatischen Prinzi-
pien und Uberlegungen her im voraus zu einer religionsgeschichtlichen Unter-
suchung fiir Fragestellung und vermutliches Ergebnis postuliert werden zu miissen
hinsichtlich einer Prasenz Christi in den nichtchristlichen Religionen?®

5 Fiir den katholischen Raum kann héchstens auf die Arbeiten dber die Theo-
logie der Befreiung hingewiesen werden, in der im iibrigen die Fortfithrung
abendlandisch-theologischer Ansétze der jiingeren Zeit ausdriicklich zugestanden
wird,

84



kann das doch nicht bedeuten, daf die abendldndische Theologie der
verinderten kirchlichen Situation mit Nichtbeachtung und Riickkehr zu
einem erst recht binneneuropiischen Denken begegnen kann. Vielmehr
gibt es gerade theologisch die Verpflichtung zum ,feedback®, d.h. zur
Beschiftigung mit fremden theologischen Konzeptionen als einem Bei-
trag zur eigenen theologischen Reflexion. Das ist aus mehreren Griinden
der Fall:

— Im Sinne der Katholizitit ist die Theologie verpflichtet, alle Ver-
wirklichungsformen des Katholischen im Denken und Verhalten, in
Struktur- und Organisationsformen zur Kenntnis zu nehmen.

— Aufgrund der Verpflichtung zur Kommunion zwischen den Kirchen
und zur Verwirklichung der einen universalen Kirche in den Glied-
kirchen muf jede Gliedkirche die Bewegungen in den anderen Kirchen
sympathisch und kritisch zugleich begleiten.

— Im Sinne der stindigen Selbsterneuerung, Selbstkritik und Selbst-
einordnung der europiischen Kirche in den Gesamtzusammenhang der
Schwesternkirchen muf} die europiische Kirche die Verwirklichung von
Lokalkirchen und einheimischen Theologien als kritische Riickfrage an
sich selbst zulassen; dabei muf die europiische Kirche sich iiberall dort,
wo sie nicht die Sache Jesu, sondern ihre europiische Gestalt als uniiber-
holbare geschichtliche Verwirklichungsweise absolut gesetzt hat bzw.
immer noch absolut setzt, in Frage stellen lassen.

2.4. Mission und Dialog

Entsprechend fragt es sich, wo in unserer Theologie der Ort ist, an
dem das Verhiltnis von Mission und Dialog kritisch sondiert und zugleich
auf beides vorbereitet wird.

Wo von Mission die Rede ist, geht es um den aus dem Selbstverstind-
nis des Christentums heraus entspringenden Drang der Selbstmitteilung
und der Weitergabe der Botschaft im Sinne des , Als Notwendigkeit liegt
es auf mir, und wehe, wenn ich die Frohbotschaft nicht verkiinden
wollte!“ (vgl. I Kor 9.16). Dieser innere Drang kann aber kein Hindernis
dafiir sein, daR der Christ und auch die christliche Gemeinschaft in einen
vielschichtigen, verbindlichen Dialog grundsitzlich mit allen Menschen
anderer Denkrichtungen eintritt.

Dialog aber setzt, wo er nicht in Oberflichlichkeit stecken bleiben soll,
Kenntnis des Anderen und des Fremden®, zumindest Vorbereitung in der
Hoér- und Sehfihigkeit des Fremden voraus. Die Frage ist: Wo geschieht
in der Theologie eine solche Einiibung, eine solche Vorbereitung auf das
Fremde innerhalb und auflerhalb der Kirche? Was tut die europdische
Theologie, um sich selbst in der Selbstbescheidung zu iiben und eine fal-
sche Eurozentrik abzubauen? Ist nicht die Sentenz ,Extra Ecclesiam nulla
salus“ und das stillschweigende Einverstindnis, diese Kirche sei als ,una

® Vgl. dazu besonders R. Friepii, Fremdheit als Heimat. Auf der Suche nach
einem Kriterium fiir den Dialog zwischen den Religionen. Freiburg/Schw. 1974.
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sancta catholica“ zugleich die ,europeica“, ein Grund dafiir, dafl Heils-
anspriiche und -angebote aus dem auflereuropdischen Raum bis heute nur
zogernd, wenn iiberhaupt zur Kenntnis genommen werden?

Der Dialog mit den nichtchristlichen Religionen und den nichtreli-
gitsen Heilsverheiflungen in seinen verschiedenen Stufen — Kenntnis-
nahme, menschliches Verstehen und Sichversetzen auf den fremden
Standpunkt, Kooperation in den Aufgabenstellungen der Welt, Heils-
dialog —, die theologische Bewertung des ,Fremden® und die Vertretung
des eigenen Anspruchs angesichts des ,Fremden“ und ,Anderen” bediir-
fen ihres Ortes innerhalb der Theologie.

8. Zukunftsperspektiven der Missionswissenschaft

Die keineswegs erschopfende Beschreibung von Aufgaben, die im
Facherkanon der Theologie nicht oder nur unvollkommen wahrgenom-
men werden, darf uns einerseits nicht daran hindern zu bemerken, dafl
auch die Missionswissenschaft sie aufs ganze nicht in der Lebendigkeit
wahrgenommen hat, dal der Funke auf die Gesamttheologie iiber-
gesprungen wire. Sie darf uns andererseits erst recht nicht davon abhal-
ten, in ithnen ein wesentliches Arbeitsfeld der gegenwirtigen Missions-
wissenschaft zu erblicken. Dafl die beschriebene Problematik bei allen
Unzuldnglichkeiten wenigstens indirekt immerzu im Bewuftsein der Ver-
treter dieser Wissenschaft gestanden hat, beweist die Tatsache, dafl die
Missionswissenschaft selbst im Bewufltsein der Andersartigkeit missiona-
rischer Situationen fast den gesamten Ficherkanon der Theologie in sich
selbst wiederholt hat; so gibt es Missionsexegese, Missionstheologie, Mis-
sionsmoral, Missionsrecht, Missionsgeschichte usw. Die Tatsache aber,
dafl dieser sekundare Kanon gleichsam ein Annex zum primiren Kanon
war und im Grunde nur Spezialisten beschaftigte, beweist, dafl sowohl die
Mission als Grundzug des christlichen Selbstvollzugs wie die grundsitz-
liche Pluralitit der Situation nicht hinreichend als solche erkannt waren.

An dieser Stelle seien nun im AnschluR an die zuvor skizzierten
Arbeitsfelder einige Grundziige einer Missionswissenschaft
heute zusammengestellt.

31. Gegenwarts- und Zukunftsbezug

Zundchst kann an dieser Stelle an die Definition der praktischen
Theologie erinnert werden, die K. Rauner aufgestellt und auf die Mis-
sionswissenschaft angewendet hat7:

»Die praktische Theologie... behandelt den je aktuellen Selbstvollzug der
Kirche, wie dieser und soweit dieser in einer wissenschaftlichen Reflexion im
voraus zu ihm selbst aus dem Wesen der Kirche und aus der theologischen
Analyse der Gegenwartssituation heraus erkannt werden kann als geschehender
(kritisch) und geschehen-sollender (normativ).“

7 In HPTh 1 117f; vgl. damit HPTh 11/2 49—52.
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Unter formaler Riicksicht geht es also um ,die Bedingtheit des Voll-
zugs der Kirche durch die je vorliegende Gegenwartssituation“®. Diese
Uberlegung bleibt auch dann richtig, wenn man der Ansicht ist, dafl das
Missionsverstindnis K. RauNErs, wie er es im Handbuch der Pastoral-
theologie erklirt, kritischer Uberpriifung bedarf®.

Die Betonung des Gegenwarts- und Zukunftsbezuges stellt jedenfalls
eine bedeutsame Korrektur der grundlegenden Blickrichtung dar. Gewif§
lernt jede Gegenwart stets auch aus der Vergangenheit. Viele Situationen
der Gegenwart sind in ihrer Anlage und Tendenz ohne Rekurs auf die
Vergangenheit gar nicht verstehbar. Dennoch mufl heute die Dienstfunk-
tion der Missionsgeschichte deutlich betont werden.

Insofern aber, als die Verwirklichung des Christentums heute stets das
Heil der Menschen heute und morgen zu vermitteln hat, ist die primére
Blickrichtung die zukunftsbezogene, da der Weg des Menschen in die
Zukunft hinein unter dem Zeichen der Hoffnung auf Heil und Voll-
endung steht oder nicht.

32. Weltbezug

Wenn von W eltmission die Rede ist, ist die Welt als Ort und Gegen-
iiber der Sendung verstanden. Auf diese Welt als Gegeniiber ist daher
der Blick des Gesandten zu richten. Diese Welt mufl er kennen, ihre
Sprachen und Verstdndnishorizonte mufl er beherrschen.

Drei Riicksichten konnen dabei hilfreich sein. Das Andere kann konkret
sem:

1) die Welt der anderen Religionen,

2) die Welt der Abkehr von Religion,

8) die Welt der andersartigen Verwirklichung derselben Sendung.

. Welt® ist aber dann zugleich das alle drei Riicksichten und die eigene
Verwirklichung der Sendung Umfassende. ,,Welt® ist auf keinen Fall nur
das Nichtchristliche; vielmehr mufl das Christentum, insofern als es selbst
welthaft und damit auch plural in seiner Verwirklichung ist, immer auch
selbst in die kritische Reflexion einbezogen werden.

Insofern aber die Welt unter der Riicksicht der Sinngebungen betrach-
tet werden kann, kehren die bereits zuvor genannten Gebiete wieder:

1) die Religionen — Theologie der Rehgmncn — Dialog und Kon-
kurrenz der Religionen,

8 Vgl. H. ScuusTer, Art. ,Pastoraltheologie®, in SM 3 1062.

® Wenn Ranner in HPTh 11/2 58 definiert: ,Mit (duflerer) Mission ist
also jene ausdriickliche und gezielte Titigkeit der Kirche gemeint, durch die sie
sich eine vollkommene Prisenz innerhalb eines Volkes, eines bestimmten
geschichtlichen und kulturellen Raumes durch die Bildung einer neuen selbstin-
digen, bischoflichen Teilkirche schafft, in dem sie bisher nicht existierte”, so ist
ein solches Verstindnis nach dem 2. Vatikanischen Konzil und seinem Missions-
dekret 1—6 2./2. Abschn. nicht mehr haltbar und nur aufgrund der dort im
3. Abschn. erkennbaren Inkonsequenz noch vertretbar.
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9) die sakularisierte Welt in den verschiedenen Kulturen!® — Theo-
logie der ,a-theistischen Welt — Dialog und Solidaritdt mit den Men-
schen auf dem Weg der Verwirklichung von Menschheitsidealen wie
Freiheit und Befreiung, Gerechtigkeit, Friede, Liebe und Gliick u. a. m.,

8) diec Kommunikation mit den anderen Kirchen, an dieser Stelle vor-
nehmlich den katholischen, zumal den sog. Jungen Kirchen — ,Theo-
logie im Pluralismus heutiger Kulturen!t*, Theologie der Lokalkirchen.

33. Dialogisch-konkurrierender Bezug

Religion ist ein freier menschlicher Vollzug. Insofern darf die Ver-
wirklichung des Sendungsauftrags niemals vergewaltigen wollen. Wo
aber das dialogische Eingehen auf die Welt nicht in Unverbindlichkeit
und Uneffektivitit enden soll, muf in den Dialog auch von seiten des
Christentums das Element der Konkurrenz in Kritik und Appell ein-
gebracht werden.

Dieses Element setzt auf seiten des Christentums wie auf allen anderen
Seiten das Bekenntnis zu einem eigenen Standpunkt und Weg voraus.
Das heifit fiir das Christentum: Bekenntnis zu Christus und seinem Gei-
steswirken, zum Christentum als der Nachfolge Christi. In vollem Umfang
vollzogen, schliefit das Bekenntnis zu Christus die Aufforderung zur
Bekehrung, zur Metanoia, stets aber den Appell zur Nachfolge und zum
Gehen des Weges Christi ein.

Die Erkenntnis, daf sich die Nachfolge Christi in vielgestaltiger Form
vollziehen 1iRt, wird aber umgekehrt zur gegenseitigen kritischen An-
frage, stets den eigenen Weg der Nachfolge zu iiberpriifen. Auch eine zu
einem ,neuen Denken® aufrufende Kirche bleibt selbst stets ,Ecclesia
semper reformanda“. Das kann allerdings hier in dieser Andeutung
belassen werden, da die Frage nach der Identitiit des Christseins in der
Tat Frage der ganzen Theologie ist. Nur muf} sich die Ekklesiologie die
Frage gefallen lassen, ob in ihr eine die Gegenwart kritisch sondierende
und die Zukunft experimentell eroffnende Pneumatologie hinreichend
Raum hat.

4. Zusammenfassung

Wir konnen abschlieflend zusammenfassen:

1) Die Missionswissenschaft ist eine auch im postkonziliaren Zeitalter
notwendige Wissenschaft.

9) Negativ gesagt: Aufgabe der Missionswissenschaft ist es heute
weder, vergangene Titigkeiten der Kirche in den fritheren Kolonial-

10 Zur Mehrschichtigkeit des Sikularisierungsgeschehens vgl. H. WALDENFELS,
Religionen und Christentum und der Sikularisierungsprozefl in Asien, in ZMR
9/74 81—112, sowie auch die kritische Reflexion in K. Lenmann, Gegenwart des
Glaubens. Mainz 1974, 94—108.

11 Vgl. den Titel des neuen Buches von B. LonErcaN, Freiburg—Basel—Wien
10975
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gebieten geschichtlich zu beschreiben und zu rechtfertigen, noch ist sie
territorial einem bestimmten Gebiet verpflichtet, noch hat sie normativ
bestimmte Verhaltensweisen in anderen Teilen der Welt zu erarbeiten.

3) Positiv gesagt: Die Missionswissenschaft ist jene theologische Dis-
ziplin, in der die Welt als ganze geographisch und ideell in ihrer Plura-
litit von sozio-okonomischen, anthropologisch-kulturellen und religios-
weltanschaulichen Bedingtheiten ebenso thematisiert wird wie die in der
Weltkirche greifbare Vielfalt der Verwirklichungsweisen des christlichen
Sendungsbewufitseins und in der gerade dadurch die Dialogféhigkeit des
Christentums mit der Welt ebenso wiedergewonnen bzw. gewonnen wird
wie die angemessene Weise immer neuer Verkiindigung und Gegen-
wirtigsetzung des Weges Christi unter denen, die ihn nicht kennen.

4) Die Missionswissenschaft ist aufgrund ihrer Dialoggerichtetheit in
besonderer Weise auf interdisziplinire Zusammenarbeit angewiesen und
zu ihr verpflichtet; diese betrifft sowohl die anderen theologischen Facher
als auch bestimmte ,weltliche* Disziplinen wie Philosophie, Anthropo-
logie, Soziologie und Psychologie, Kulturgeschichte und Ukonomie sowie
die Religionswissenschaft, diese aber vor allem, insofern sie zur Gegen-
wartsanalyse beitrigt.

5) Die Besonderheit der europiischen Missionswissenschaft hat darin
zu bestehen, daf sie der Theologie als ganzer die Furozentrik iiberwinden
hilft und die Theologie als ganze fiir die Welt als ganze 6ffnet und ihr
in der Uberwindung falscher Selbsterhaltungs- und Selbstbewahrungs-
bemithungen zu einer neuen missionarischen Grundeinstellung verhilft.

Damit ist nichts anderes gemeint, als was G. SGHNGEN bereits vor
Jahren geschrieben hati2:

,Mission und Missionswissenschaft sind durch die Zeitereignisse in Afrika und
in Ostasien vor ein Umdenken gestellt, das auch die abendlindische Theologie
in sich selbst in neue Bewegung setzen sollte; sie kann sich auch vor sich selbst
nur noch behaupten, wenn sie iiber sich selbst, iiber ihren abendlindischen Hori-
zont hinausdenkt und vor einer kosmischen Revolution der abendlandischen
Denkart nicht zuriickschreckt. Es ist schon lange an der Zeit, dafl die Missions-
wissenschaft in fithrende Stellung in der Theologie riickt, wie es der christlichen
Soziallehre bereits ansehnlich gelungen ist.”

SUMMARY

1
Regarding the fact that nowadays missiology not seldom seems to be con-
sidered outdated, first, the question is raised what will be missing in theology if
missiology will be simply abolished. There are mentioned four points which
deserve attention: 1) the world in all its geographical, socio-economic, cultural,
religious and ideological dimensions, 2) the plurality of responses fo the question
of the meaning of human life, world and history, 3) the plurality of theologies

2 In MystSal 1, 960. Vgl. auch sein nach wie vor aktuelles Buch: Der Weg der
abendlindischen Theologie — Grundgedanken zu einer Theologie des Weges.
Miinchen 1959.
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which show up in the various cultural ambients and the young churches, 4) the
relation of realizing the mission of Christ and the readiness to dialogue. Second,
consequently, in the future missiology has to be a contribution to the theory-
praxis-problem of theology; it has to stress the presence/future aspects of
theology and to present the ,world® as the field of Christian mission, — a world
which is the world of other religions (— theology of religions), the world
refusing religion (— theology of the .a-theistic® world), the world in which
various forms of the Christian mission are realized (— theology in the plurality
of modern cultures); it has to consider the relation of dialogue and competition
between the various human responses, religious and non-religious.

The following tentative definition is offered:

Missiology is the theological discipline which considers the world in its
totality, in the plurality of socio-economic, anthropological, cultural, religious
and ideological conditions, as well as the various forms of realizing one and the
same Christian mission throughout the universal Church, and by which Christia-
nity regains resp. gains the ability to dialogue with the modern world and, at
the same time, finds the proper ways to announce and represent the way of
Christ to all the people who do not know Him.
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DER UMBANDAKULT IN BRASILIEN
ALS AUSSERCHRISTLICHE ERNEUERUNGSBEWEGUNG

von Wilfried Weber

I: Phinomenologie der Umbandabewegung

1 Was ist Umbanda?

Fiir Brasilien, wie fiir ganz Lateinamerika, war das Erlebnis der Welt-
wirtschaftskrise ein gewaltiger Anstoff, sich aus dem Stadium des bloflen
Rohstofflieferanten, der allen Schwankungen der Weltmarktlage schutz-
los ausgeliefert ist, zu befreien und eine einheimische Industrie unabhin-
gig vom Ausland aufzubauen. Dieser Industrialisierungsprozefl fithrte zu
tiefgreifenden sozialen und wirtschaftlichen Verdnderungen und zu
einer Zusammenballung gewaltiger Menschenmassen in den industriali-
sierten Stadtzentren. Diese Abwanderung in die Grofistadte brachte
einen Zusammenbruch der alten, an einer Agrarkultur orientierten
Werteordnung mit sich, verbunden mit der Gefahr religioser und kul-
tureller Entwurzelung. Hinzu kommen der Wegfall der sozialen Kon-
trolle in der Anonymitit der Grofistadt und zugleich das Suchen nach
neuen zwischenmenschlichen Bindungen. So entstand als religidses Pro-
dukt dieser Umbruchsituation eine neue religiose Bewegung, die unter
dem Namen ,Umbanda® seit den dreiffiger Jahren unseres Jahrhun-
derts zunehmend an Bedeutung und an zahlenmifliger Stirke gewann.

Als Produkt einer noch unabgeschlossenen Entwicklung ist die Um-
bandabewegung selbst noch nicht ein in sich geschlossenes Gebilde. So
kénnen wir auf die Frage: ,Was ist Umbanda?® auch nur eine sehr
summarische Antwort geben. Jedenfalls ist der Umbandakult ,das Pro-
dukt einer jahrhundertelangen, schubweise erfolgten Entwicklung, in der
sich die vielgestaltigen religiés-magischen Praktiken der aus dem gesam-
ten afrikanischen Raum in Brasilien eingeschleppten Negersklaven mit
religiésen Vorstellungen der einheimischen Indianer, des Populdrkatho-
lizismus, des Spiritismus (,Kardecismus®) und verschiedener antropo-
sophisch-esoterischer Gruppen verbandent®.

Da es sich also nicht um eine einheitliche Gruppe handelt, aus der die
Umbandabewegung entstanden ist, wird leicht verstindlich, dafl auch
der heutige Umbandakult keine eindeutig umgrenzbare Grofie darstellt.

Dennoch geht der Umbandakult in seinen Urspriingen primdr auf
afrikanische Quellen zuriick, die ihre religitse Kraft iiber Jahrhunderte
hinweg bewahren konnten.
mus der Weiflen eine Rechtfertigung fiir seinen Animismus, so dafl er

In der neuen Umwelt der Groflstadt fand der Afrikaner im Spiritis-

! L. WemNGARTNER, Umbanda, (Erlangen 1969) 9 (zitiert als: WEINGARTNER)
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seiner alten Religion nur noch den Anschein der Wissenschaftlichkeit
geben mufite, um sie als moderne Weltanschauung anbieten zu konnen.

Charakteristisch firr die Sucht nach einem hochrangigen Ursprung der
Umbanda sind die Volksetymologien des Namens ,Umbanda“. Das Wort
stammt eindeutig aus der Bantusprache: Ki-mbanda bezeichnet in Angola
den Oberpriester und Medizinmann. In Brasilien sind daneben, als Ab-
wandlungen des gleichen Stammes ,-mbanda“, die Bezeichnungen
E-mbanda und U-mbanda gebriuchlich. Dennoch lehnt die Mehrzahl der
Umbandisten diese Erklirung ab. Umbanda bedeute vielmehr in der hei-
ligen Sprache des Sanskrit , Aum-Bandha®, d.h. Grenze im Unbegrenz-
ten. Andere, die die Verbindung mit dem Christentum herstellen wollen,
glauben, dal Umbanda der Name eines Erzengels sei, oder gar cin ge-
heimnisvoller Name der Trinitit: Um = Vater, Ban = Sohn, Da = Hei-
liger Geist2.

Wie wenig klar umrissen das Phinomen Umbanda ist, zeigt die Ant-
wort eines ,inkorporierten Geistes“ durch den Mund eines Kultchefs auf
die Frage, was Umbanda ist: ,Umbanda ist Religion; Umbanda ist
Magie; Umbanda ist Nichstenliebe und Opferbereitschaft, Frohlichkeit,
Trommel und Tanz, schone Kleider, Karneval — warum nicht; Um-
banda ist Afrika; Umbanda ist Katholizismus; Umbanda ist Brasilien3.

Dieser alles einschliefende, synkretistische Zug zeigt sich bei vielen
Brasilianern, auch wenn sie nominell der katholischen Kirche treu blei-
ben. Typisch ist z.B. die Antwort einer jungen Brasilianerin auf die
Frage des Verfassers nach ihrer Religionszugehorigkeit: ,Den Dokumen-
ten nach bin ich katholisch. Aber ich gehe genau so gut zu Veranstaltun-
gen der Macumba und Umbanda, dieser Unterschied ist fiir uns nicht
so wichtig.”

2 Die wesentlichsten Elemente und Erscheinungsfor-
men des Umbandakultes

Nach einhelligem Urteil aller fiir diese Arbeit behandelten Autoren
ist es moglich, die gesamte Fiille der Erscheinungsformen des Umbanda-
kultes zu erfassen, zumal im Verlauf der Entwicklung stetig neue Ele-
mente auftauchen. Dennoch sind in der ganzen Umbanda gewisse Grund-
elemente unverkennbar, die (wenn auch unter verschiedenen Namen) im-
mer wiederkehren.

So findet sich auch im Umbandakult das Grundschema afrikanischer
Religiositit vor allem der Bantus und Jorubas: Der Afrikaner lebt in
einer kosmischen Religiositit, in der die verschiedensten Krifte seiner
Umwelt fordernd oder hemmend auf seine Lebenskraft einwirken. Im

* Vgl. M. Gersert, Religionen in Brasilien, (Berlin 1970) 51f (zitiert als:
Gereert) und R. Bastioe, Les religions africaines au Brésil, (Paris 1960) 446
(zitiert als: BASTIDE)

8 Horst H. Ficce, Geisterkult, Besessenheit und Magie, (Freiburg — Miinchen
1973) Umschlagblatt innen (zitiert als: FiGeE)
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Wirken der Natur offenbaren sich géttliche Kriifte, die Orixds. Zugleich
steht der Afrikaner als Glied der Sippe und des Stammes im Krafte-
strom der Ahnen. Von ihnen her ist tberliefert, welche Gegenstiande sich
der Orixa zum Trager seiner Kraft erwahlt hat, an die er sich durch
. Beschworung binden ldfit, ohne dadurch materialisiert zu werden. Der
Ahnherr, der so seinen Orixd ,domestiziert” hat, wird selbst vergott-
licht. In der afrikanischen Mythologie bilden daher Gotterglaube und
Ahnenverehrung eine unlésliche Einheit, die im Kult offenbar wird. Der
Orixd wichst durch die Verehrung der Menschen in seiner Kraft, aber er
behilt diese nicht fiir sich, sondern er steigert seinerseits die Lebenskraft
seiner Verehrer, indem er sich ihnen gewdhrt und sie von ihm beses-
sen werden. In Afrika wie in Brasilien erreichen die Zeremonien ihren
Héhepunkt, wenn die Gétter in der Trance der Initiierten erscheinent.

Uber alles Existierende erhaben herrscht der Gottkonig Olordm, be-
dient vom Hofstaat der Orixds, die urspriinglich nur als eine Art Hof-
linge galten, im Laufe der Zeit aber als Nebengotter und in Brasilien
nach katholischem Sprachgebrauch als ,Santos“ (Heilige) betitelt werden.

Olorim (= Herr) gilt als monotheistischer Schopfergott und als Vater
aller Orixds. Diesem Olorim gebithrt Herzensanbetung, denn er ist so
gut und grofi, dafl er keine Opfer braucht.

Die Orixds werden nicht als reine Geister gedacht, sondern als dem
Winde ahnliche Wesen. Unter ihnen ist Oxald der grofite und angese-
henste. Wegen seiner schopferischen Naturkraft wird er mit Kaurimu-
scheln als Sinnbild des Reichtums, oder mit Erde als Sinnbild der Frucht-
barkeit dargestellt, oder auch von einem Bleiring umgeben als Sinnbild
industriellen Schaffens. Seine Kultfarbe ist weiff und seine Diener tra-
gen als besonderes Kennzeichen eine Halskette.

Dem guten Oxald steht der bose Ex# gegeniiber, der die Rolle des
Teufels und Spielverderbers spielt und darum vor allen Ereignissen
zuerst befriedigt werden muf}, damit er nicht stort. Andere bedeutende
Orixds sind Oxossi als Jagdgott, der als St. Sebastian dargestellt wird;
Omulii, der als Todes- und Pestgott in der Gestalt des hl. Lazarus aunf-
tritt, und Jansan, Frau des Xangd und Schutzherrin der Prostituierten,
die unter dem Namen der hl. Barbara verchrt wird. Die Unterlegung
der Heiligennamen wechselt von Ort zu Ort5.

Deutlich erkennbar ist im Umbandismus die Tendenz zur Rationalisie-
rung der afrikanischen Religion. Anhand spiritistischer und okkultisti-
scher Doktrinen versucht man bewufit, afrikanische religiose Vorstellun-
gen aufzuwerten und zu modernisieren. So steht die Umbanda zwischen
der als zufélliges Produkt von Kulturkontakten entstandenen Macumba
und dem rein spiritistischen Kardecismus. Damit erfiillt die Um-

4 GERBERT, 36
® Vgl. V. Wiireke, Umbanda und Christentum in Brasilien in: ZMR 44 (1960)
111 (zitiert als: WiLLEkE) und Ficer, 29ff
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banda auch eine integrierende Funktion: durch die Anpassung ihrer
religiosen Vorstellungen an das Grofstadtmilieu durchbricht die Um-
banda das rassische Ghetto, so dafl sie heute ldngst nicht mehr auf Neger
beschrankt ist8.

Das auffilligste Merkmal der umbandistischen Lehre ist die Konstruk-
tion der sogenannten Linien. Ausgehend von der kardecistischen Vorstel-
lung, daf sich die Geister der Verstorbenen ihrem Vollkommenheitsgrad
und andern Ubereinstimmungen entsprechend zu Phalangen zusammen-
schliefen, werden die Geister, die die Medien empfangen, in Phalan-
gen oder Legionen eingeteilt. Diese wiederum sind vor allem nach
ethischen Gesichtspunkten in sieben Linien zusammengefafit, die jeweils
von einem Orixd bzw. seiner katholischen Entsprechung angefithrt wer-
den:

. Linie der Oxald, gefithrt von Jesus Christus

. Linie der Jemanjd, gefihrt von der Jungfrau Maria
. Linie des Orient, gefithrt von Johannes dem Téufer
. Linie des Oxoce, gefiihrt vom hl. Sebastian

. Linie des Xangd, gefithrt vom hl. Hieronymus

. Linie des Ogun, gefithrt vom hl. Georg

. Linie Afrikas, gefithrt vom hl. Cyprian.

Der ersten Linie gehoren vor allem Neger an, die in ihrem Leben gute
Katholiken gewesen sind; die Geister der zweiten Linie sind die Patrone
der Matrosen und Frauen: die Linie des Orient bilden die Geister Asiens
aber auch des Abendlandes. In der vierten und fiinften Linie sind fast
ausschliefilich Caboclos, d. h. Geister indianischer Herkunft vereinigt;
die Zusammensetzung der sechsten Linie ist sehr unklar, in der siebten
Linie schlieflich finden sich die inkarnierten Geister Afrikas’.

So konnen im Glaubensinhalt der Umbandisten zwei Grundelemente
festgestellt werden: Die reale Existenz verschiedener Arten von spirituel-
len Individuen und die reale Existenz von zwei gegensatzlichen Arten
spiritueller Energie. Beide stehen in Beziehungen zur materiellen Welt,
sind jedoch prinzipiell von ihr verschieden und weitgehend von ihr
unabhangig®.

Die Religion der Umbanda ist eine reine Kultreligion. Kult-
handlungen und Riten umfassen und pridgen das ganze Leben ihrer
Anhinger. Musik, Tanz und Opfer sind die Grundelemente des Kultes,
die aber um so mehr in den Hintergrund treten, je mehr sich eine
Gruppe von Umbandisten dem reinen Spiritismus anndhert. Die Trom-
mel ist das wichtigste Instrument, die den packenden Rhythmus erzeugt,
der schlieRlich zur Ekstase fithrt. Deshalb wird sie in einem besonderen
Ritus geweiht.

o O e Q0N —

% Vgl. GERBERT, 53
7 Vgl. ebenda, 53 u. 102
8 Vgl. Fice, 29
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Als weitere Kultattribute gelten besonders geformte Steine, die vom
Orakel (Ife) als Triger der Kraft (Axé) eines Orixd bestitigt wurden.
Sie werden im Altar (Pegi) des betreffenden Orixd aufbewahrt. Weifle
und farbige Kreide, Opfermesser, Tabakspfeifen, Rolltabak, Zigarren,
Schnaps, Seifen, Weihrauchgefifle, schwarze Tauben, rote und schwarze
Hahne, Ochsenblut und verschiedene Kriuter vervollstindigen die Kult-
ausrustung?.

Die Kultfeiern der Umbanda kann man in Anlehnung an Fischer!® in
folgende T'ypen einteilen:

1. Kultfeier zur medialen Weiterentwicklung. Diese Kulthandlung ist
den Medien eines Kultortes vorbehalten und dient der eigenen Weiter-
entwicklung.

2. Kultfeier zum Praktikum der Nidchstenliebe. Diese Sitzungen sind
offentlich, denn dabei teilen die gottlichen Wesenheiten, die sich durch
die Medien manifestieren, Ratschlige und Rezepte fiir Krankheiten aus,
fiihren die sog. ,passes® (Abstriche der schidlichen Fluida vom Kérper)
aus und empfangen besondere Opfer zur Vertreibung boser Einfliisse und
niederer Geister. Diese Handlungen diirfen nur von vollentwickelten
Medien durchgefithrt werden, weil diese sonst fiir das in der Ausbildung
stehende Medium sowie fiir den Bittsteller schddigende Folgen haben.

8. Kultfeier zur Initiation. In diesen Sitzungen erhilt der Schiiler (Me-
dium) einen Grad oder eine Machtiibertragung von seiten seines Mei-
sters. Er bedarf dieser Krifte, um den Kampf mit den astralen Michten
aufnehmen zu konnen.

4. Festliche Kultfeiern. An diesen Feiern sollen alle Mitglieder eines
Kultortes wie auch geladene Giste und Freunde teilnehmen. Es geht da-
bei um die Feier eines wichtigen Gedenktags nach dem Umbandakalen-
der.

Neben den verantwortlichen Fithrern eines Kultortes (,terrein®), die
allgemein als ,Pai“ oder ,Mai do Santo“ bezeichnet werden und ihren
Helfern (Pai oder Mai Pequenos) fungieren im Kult Gruppen von Initiier-
ten, die ,Filhos“ und ,Filhas do Santo®. Der Zusatz ,do Santo® beruht
auf der iiblichen Identifikation des Orixd mit einem katholischen Heili-
gen.

Ein Traum, das Finden eines fremdartigen Gegenstandes, eine uner-
klarliche Krankheit oder unerwartetes In-Trance-Fallen wahrend einer
Zeremonie konnen die Berufung zum Kind des Orixd aufzeigen. Wih-
rend einer Initiationszeit wird der oder die so Berufene zum wvollent-
wickelten Medium ausgebildet!!.

® Vgl. U. Fiscuer, Zur Liturgie des Umbandakultes, (Leiden 1970) 7f (zitiert
als: Fiscuer) und GERBERT, 97

0 Vgl. Fiscuer, 10

" Vgl. GerBERT, 97
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I1: Geschichtliche Wurzeln des Umbandakultes

l. Vorgeschichte

Betrachtet man die religidse Situation Brasiliens im Vergleich zu ande-
ren lateinamerikanischen Lindern, so fillt unwillkiirlich auf, dafl es
praktisch nur in Haiti, wo ca. 95 % der Bevolkerung negroider Herkunft
sind, im Voodu-Kult eine Entsprechung zu den brasilianischen Kulten
afrikanischer Herkunft gibt, wahrend es in den echemals spanischen
Kolonialgebieten nie zur Ausbildung eigenstindiger Negerkulte kam. Auf
die Frage nach dem ,Woher“ dieses Unterschieds kann nur ein geschicht-
licher Riickblick eine befriedigende Antwort geben.

Durch die Unternehmungen Vasco pa Gamas war Portugals Haupt-
interesse auf diese Gebiete gelenkt, wiahrend Spanien den Grofiteil sei-
ner Krifte auf die Eroberung Amerikas richtete. Dabei beherrschte der
Leitgedanke der ,Hispanidad®, d.h. der volligen Eingliederung der neu
entdeckten Gebiete in den politisch-gesellschaftlichen und religidsen
Machtbereich Spaniens, alle spanischen Unternehmungen in der Neuen
Welt, wenn auch die Akzente bei den einzelnen Eroberern sehr unter-
schiedlich lagen. Als Portugal an die Kolonisierung Brasiliens ging, wa-
ren hingegen seine Krifte schon durch die Expeditionen in andere Erd-
teile weitgehend erschopft. So kam es, abgesehen von einigen Kundfahr-
ten, zu einer nur punktuellen Kolonisationsarbeit vor allem in den
Kiistengebieten, die sich von vornherein nicht mehr unter christlich-
imperialen Aspekten vollzog, sondern wirtschaftlich bestimmt war?2.
Als dann die wirtschaftliche Entwicklung der riesigen Zuckerrohrplanta-
gen und spiter der Bergbau im Staate Minas Geraés die Einfuhr von
Negersklaven notwendig machte, fehlte von Anfang an eine ausreichende
Zahl von Missionaren, die sich wie etwa Perrus Craver in Cartagena/
Kolumbien um diese Menschengruppe gekiimmert hatten.

,Die Missionierung der Neger in Brasilien, wenn man tiberhaupt die-
sen Begriff gebrauchen kann, bedeutet nur ein Teilmoment bei der Un-
terwerfung der Neger unter die soziale Ordnung der Sklavereils,*

Praktisch wurden Sklaven aus dem gesamten Gebiet Schwarzafrikas
nach Brasilien gebracht, aber hauptsachlich sind folgende Kulturkreise
vertreten:

1. Sudanesische Kulturen: Yoruba aus Nigeria; Dahome der Gruppe
Gége; Fanti-Aschanti von der Goldkiiste.

2. Islamisierte Volksgruppen aus Guinea und dem Sudan.

8. Bantu-Kulturen: sowohl Stimme der Angola-Kongo-Gruppe als
auch aus Mozambique!4.

Religios beherrschend fir Brasilien wurde der Kult der Yorubas, der
allen Assimilierungstendenzen widerstand, wahrend die weniger diffe-

12 Vgl ebenda, 10f
18 Ebenda, 17
14 Vel. A. Ramos, Antropologia brasileira. 1,252

96



renzierte Religion der Bantus sich ohne Schwierigkeiten mit Yoruba-
elementen vermengtels,

Daf es bei der Begegnung zwischen der afrikanischen Naturreligion
und dem Christentum zu keiner Auseinandersetzung kam, lag vor allem
daran, dafl der Katholizismus der portugiesischen Kolonisatoren eine
solche Auseinandersetzung nicht provozierte, sondern weithin selbst
noch in verduflerlichtem magischen Denken befangen warle.

Ein weiterer Grund fiir das ungebrochene Fortbestehen der afrikani-
schen Religionen ist in der ganz oberflachlichen Unterweisung zu
suchen. Daran war neben dem Sprachenproblem vor allem das Desinter-
esse der Sklavenhalter schuld, die von einer gleichberechtigten Teil-
nahme der Neger am Hauskult eine Aufweichung des Unterschieds zwi-
schen Herren und Sklaven befirchteten. So hatten Herren und Sklaven
ihren eigenen Katholizismus, eigene Feste, Patrone und Frommigkeits-
iibungen.

In den groflen Plantagen des Nordens, die bis zu 1000 Sklaven
beschiftigen, konnten sich Gruppen gleicher Stammeszugehorigkeit bil-
den, die wegen ihrer zahlenmifligen Majoritit oder der Uberlegenheit
ihrer Mythologie die Fithrung tbernahmen. Dieser enge Kontakt der
Neger untereinander nétigte also nicht zur Akkulturation, und die
gemeinsame Feier der kirchlichen Festtage bildete den Rahmen, in dem
die afrikanischen Traditionen bewahrt und in wechselseitiger Anglei-
chung umgestaltet werden konnten. So lief dem christlich-afrikanischen
Synkretismus ein innerafrikanischer parallel.

Von dieser Hausreligion der ,Fazendas® des Nordens 1aft sich die
Bruderschaftsreligion der Bergwerksstddte im Siiden abheben, die sich in
einer Vielzahl von bruderschaftlichen Vereinigungen entwickelten. Dabei
gestand die Kirche den Afrikanern alle urspriinglichen Anschauungen
und Gebriuche zu, soweit sie nicht mit dem Katholizismus unvereinbar
waren. In der Absonderung der Bruderschaften der Neger von denen
der Weiflen hat sich hier ebenfalls eine eigentiimliche synkretistische
Form des Katholizismus der Neger ausgeprigt. Die scharfe rassische und
religiose Trennung fithrte zu stindigen Auseinandersetzungen, so dafl
man schlieBlich von einer ,schwarzen® Kirche und einer ,weiflen®
Kirche sprach??.

Besonders giinstige Bedingungen fiir die Gruppenbildung fanden die
Neger in den groflen Stidten. Die grofiere Anzahl von Afrikanern, die
geringere soziale Kontrolle und die durch die besonderen Arbeitsverhalt-
nisse gegebene grofere Freiziigigkeit forderten diesen ProzeR. Im Hafen
und auf den Mirkten erkannten sich die Landsleute an ihren Gesangen
und vereinbarten Zusammenkiinfte in den Hitten der Neger, die sich

15 Vgl. GERBERT, 87

18 Vgl. ebenda, 17. Die folgenden Ausfithrungen zur Vorgeschichte der Umbanda
folgen im wesentlichen den Angaben GERBERTS.

17 Vgl. BasTipE, 159

2 ZMR 2/16 97



losgekauft hatten. Solche ,Nationen“ waren oft die Zellen der Erhaltung
afrikanischer Kulte. Als Ende des 18. und Anfang des 19. Jahrhunderts
die Anzahl der freien Schwarzen grofier geworden war und die Na-
tionen an Geschlossenheit und Ansehen gewonnen hatten, gingen von
ihnen die entscheidenden Impulse zur afrikanischen Renaissance aus, in
der die heute traditionellen afrikanischen Kulte entstanden sind!S.

2. Entwicklung des eigentlichen Umbandakultes seit
1930

Mit der beginnenden Industrialisierung und der damit verbundenen
sozialen Umwilzung verloren auch die afrikanischen Religionen ihre
selbstverstindliche Giiltigkeit. Aus dem Drang, eine verzweifelte Ein-
samkeit und soziale Ortlosigkeit zu iiberwinden und aus den verschie-
densten individuellen Bediirfnissen entstanden lockere Formen der Ver-
gemeinschaftung, die in dem Wunsch nach einem Minimum an Solidaritit
und aus Sensationslust einem wirren Synkretismus verfielen. Sie laufen
in Brasilien unter der Sammelbezeichnung ,Macumb a“®,

Demgegeniiber versuchte eine andere Richtung bewufit, die alten
Kulte der Neuzeit anzupassen und zugleich das soziale Niveau der Neger
zu heben. Diese Bewegung, die zum Umbandakult in seinen vielfaltigen
Formen fiihrte, ist so ein unmittelbares Produkt der sozialen Umschich-
tung und fand daher anfinglich ibre meisten Anhinger in den Elends-
vierteln der Grofistidte. Obwohl es offiziell in Brasilien nie einen aus-
geprigten Rassismus gab, war der Neger doch vorbelastet durch den
Makel seiner Herkunft aus der Sklaverei, den Zweifel an seiner morali-
schen Zurechnungsfihigkeit und das Odium einer ,barbarischen® Reli-
giositit. So stellte die Umbanda fiir die Neger den Versuch dar, dieses
religis-kulturelle Verdikt mit seinen sozialen Konsequenzen aufzuhe-
ben, indem in ihr das afrikanische Erbe in Anlehnung an den Spiritis-
mus, der als die moderne Weltanschauung der Weiflen galt, gereinigt
und neuinterpretiert wurde2°,

Seit 1940 zeigen sich deutliche Bemithungen, die umbandistische Lehre
zu vereinheitlichen. Pauro Menezes, Oriveiro Maceno und andere
umbandistische Fiihrer arbeiten schriftstellerisch an dieser Aufgabe, um
ihre synkretistische Neureligion fiir moglichst weite Kreise
akzeptabel zu machen und eine grofere Durchschlagskraft der Umbanda-
bewegung zu erzielen.

Neben zahlreichen Veréffentlichungen iiber Umbanda dienen Schulen
und Kurse fiir Medien und Chefs oder Priester und Priesterinnen der
Vereinheitlichung und Modernisierung der Lehre. ,Manuale® und ,Agen-
den® fiir die Chefs und Priester der Umbanda sollen vor allem dem Kult
eine straffere Ordnung geben, deren Grundlinien von allen Umbandisten

18 Vgl. GerserT, 19

19 Vgl. ebenda, 43
20 Vgl. ebenda, 70
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zu beobachten sind. Damit tritt die Umbanda in eine ganz neue Phase
ihrer Entwicklung.

Erstmals begann die Umbanda einen wertvollen Beitrag zur Erzie-
hungsarbeit in den unteren Volksschichten zu leisten, aus denen ein
Grofiteil ihrer Anhdnger stammt. Wihrend es bisher auf ,Charisma“ und
miindliche Tradition ankam, ist es inzwischen unerlafiliche Vorausset-
zung, dafl zumindest die Priester und Priesterinnen alphabetisiert sein
miissen. Auflerdem wachsen die verschiedenen ,Terreiros® durch die in
den neuen Biichern der Umbanda vorgeschriebenen gemeinsamen Gebete,
Lieder und Kulthandlungen innerlich zusammen. Dies fithrte schon zu
zahlreichen Foderationen und Unionen verschiedener Kultorte.

Dieser ,okumenische® Weg, der durch Gesprach und Schrifttum die
Einheit foérdern soll, hat innerhalb der verschiedenen Umbandagruppen
zu neuen verbindlichen Gemeinsamkeiten gefithrt, die noch vor einem
Jahrzehnt undenkbar gewesen wiren. So wird immer mehr die Tendenz
sichtbar, sich von andern Religionen und vor allem von den christlichen
Kirchen abzugrenzen, und Umbanda als ein geschlossenes System und
als die fortschrittlichste Religion unserer Zeit darzustellen!.

II1: Umbanda und Christentum

1 Wie ist das Verhdaltnis von Umbanda und Christen-
tum zu sehen?

Nur wenn man in Betracht zieht, wie sehr der Popularkatholizismus
der portugiesischen Siedler mit magischen Praktiken verstrickt?? war,
wird verstindlich, warum es den christlichen Einfliissen auf die afrikani-
schen Kulte nicht gelang, diese wesentlich zu verindern. Abgesehen von
formellen Einzelheiten, ist die Betonung des Liebesgebotes wohl die ein-
zige echte Bereicherung der afrikanischen Kulte durch das Christentum?s.

So beruhte die Ubernahme christlicher Namen fiir den Umbandakult
auf einem weit in die Kolonialzeit zuriickreichenden Identifizierungs-
prozeR zwischen den Heiligen als Nothelfern in den mannigfaltigsten
Schwierigkeiten des Lebens und den Orixds als Mittlerwesen im Rahmen
des Kriftekosmos der Natur. In dieser Identifikation wurde der geeig-
nete Heilige bewufit zur Entsprechung des afrikanischen Gottes ernannt.
Neben der Assimilierung des Christentums an die afrikanische Religion
lag in diesem Prozef auch die Tendenz, das religiése Erbe Afrikas wirk-
sam gegen die Zudringlichkeit und Unduldsamkeit der weilen Herren
durch Verschleierung ihres aufierchristlichen Ursprungs zu schiitzen. ,Es
hat sich also nicht eine Verchristlichung der afrikanischen Religionen
vollzogen, sondern eine Afrikanisierung der Christlichen Religion®%.”

21 Vgl. Fiscuer, 2—6

22 Vgl. GErBERT, 89 und Ficeg, 22ff
2 Vgl. Gerserr, 58ff

2 Vgl. ebenda, 39
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Auch heute noch ist die mangelnde religiése Bildung der meisten bra-
silianischen Katholiken einer der Hauptgriinde fiir das starke Anwach-
sen der Umbanda, die 1970 schon schatzungsweise 4—5 Millionen prakti-
zierende Anhinger zdhlte. Seit in der Umbanda immer mehr auch Ersatz-
riten fir die christliche Sakramentenspendung eingefithrt wurden, wurde
ihre Anziehungskraft auf breite Volksschichten noch grofier. Hier findet
der Brasilianer eine nach seiner Meinung ,vollkommenere Religion®, die
die aus dem Katholizismus vertrauten Amtshandlungen scheinbar noch
vertieft. Der heimische Rhythmus der Musik und das Angebot konkreter
Hilfe in allen Lebenssituationen vermenschlichen ihm diese Religion und
machen sie noch attraktiver. Dazu bietet man ihm das Bild einer Religion
der Zukunft, das ihn zu fesseln vermag?2s.

Nach Francisco pa Sicva, einem fihrenden Umbandisten, wird die
Umbanda ,die zukiinftige Religion sein, die die Welt beherrschen wird26®,
Damit sie dies wird, muf heute die ,reine Umbanda“ geschaffen werden,
indem sie von den existierenden Religionen nur das Echte und Voll-
komene tbernimmt:

»Von der katholischen Religion z. B. nur die Organisation, denn das
andere ist alles fehlerhaft, einschliefllich der Zehn Gebote, die miserabel
verdreht wurden. ;

Von den protestantischen Religionen wird nur allein die Bibel in den
Punkten bleiben, wo die Wahrheit existiert, weil ihre Pastoren, vollkom-
men vom Fanatismus gepackt, nicht einmal den Finger kriimmen werden,
auch wenn sie tatsiachlich wiifiten, wo das Gaottliche Licht ist.

Von den anderen spiritistischen Religionen werden die guten Medien
dbernommen, vollkommene Kenner der spiritistischen Manifestationen,
die sich niemals durch Tauschung abspenstig machen lassen werden®.“

Bei der synkretistischen Einstellung der Umbandabewegung ist leicht
verstandlich, daf} sie so lange wie moglich eine direkte Auseinanderset-
zung mit dem Christentum vermied. Es war vielmehr die katholische
Kirche, die als erste offen den Kampf aufnahm und so auch die Fithrer
der Umbandabewegung zu einer klareren Abgrenzung vom Katholizis-
mus zwang.

Jahrhundertelang sah die katholische Kirche in den Frithformen des
Umbandismus keine ernstzunehmende Gefahr. Teilweise sah man die Tra-
ditionen der Neger und Mischlinge als kulturelle Eigenarten an, teilweise
als notwendige Ubergangsstufen zum wahren Katholizismus. Zudem gab
es faktisch keinen Partner fiir eine geistige Aueinandersetzung, denn
der Kultus war in seinen afrikanischen Urformen ,stumm®. Erst seit den
letzten 35 Jahren gibt es ein eigentliches umbandistisches Schrifttum,

% Vgl. Fiscuer, 109f
28 Francisco X. pa SiLva, Seravd Umbanda, (Rio 1965) 131
27 Ebenda, 132
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mehr als 90 % der vorliegenden Schriften wurden sogar erst nach dem
Zweiten Weltkrieg geschrieben2s.

1954 stellte der Franziskanerpater Bowaventura KrorpEnsure in
»0 Gatélico Perante a Umbanda® die Position der katholischen Kirche
gegeniiber der Umbanda in 12 Punkten dar. U.a. fiihrt er dort aus,
dafl der Katholik die umbandistische Lehre offen und total verurteilen
muf} und niemals an einer Kultfeier der Umbanda teilnehmen darf.

»Gegeniiber der spiritistischen Umbanda kann die Haltung des Katho-
liken nur eine absolute, totale und frontale Opposition sein. Christentum
und Umbanda sind zwei Gegenpole. Einer schliefit den andern aus...
Es gibt fir die Umbanda, was die Bischdfe kiirzlich in bezug auf alle
Spiritisten erkldrten: sie sind wirkliche Ketzer und missen als solche
behandelt werden .. .29.¢

In einer kritischen Beurteilung der Haltung Kiorpensures hebt
der evangelische Theologe WEINGARTNER hervor:

+Unter den gegebenen Voraussetzungen ist die von KrorpENBURG mit
dem Umbandismus gefiihrte Auseinandersetzung in der Substanz undialo-
gisch. Die folkloristischen Katholiken3? werden belehrt, zurechtgewie-
sen, bekdmpft. Es wird jedoch nicht danach gefragt, was die Men-
schen im letzten Grund zur Magie und zur Befragung der Geister treibt,
auch nicht danach, was sie von innen her von ihren Bindungen zu lésen
vermag3!.“

Leider wurde dieser positive Vorschlag WEemNGARTNERS, nach den
Hintergriinden zu fragen, bisher wenig aufgegriffen. Noch in jiingster
Zeit vertraten katholische und evangelische Theologen in ihren Werken
die apologische Haltung Kroprensurcs. So schreibt Urrice Fiscrer
noch im Jahre 1970:

»Es ist heute dringend nétig, dafl die katholische und evangelische
Kirche eine klare Stellung zur Neureligion der Umbanda bezichen. Es
wird notwendig, allen Gemeindegliedern genaue Informationen und
Orientierung iiber diese ,Religion der erfiillten Sehnsucht’ zu geben, d. h.
die christliche Tiinche fiir alle sichtbar abzukratzen. Das gilt . . . in beson-
derer Weise fiir die neugebildeten Amtshandlungen, an deren Teilnahme
als Zeugen oder Paten christliche Gemeindeglieder gewarnt werden
solltens2.“

Es war aber gerade die aufkommende, kategorisch ablehnende Haltung
der katholischen Kirche, die den Anstof zur Ausbildung eigener Amts-
handlungen gab. So wurde es méglich, dal der Umbanda-Anhanger
zukiinftig die katholische Kirche zu keinem religidsen Zeremoniell mehr

2 Vgl. WEINGARTNER, 160 und Fiscuer, 100

* Angefiihrt bei Fiscuer, 101f. Vgl. WEINGARTNER, 164—173

3 So bezeichnet Krorrensurc die Katholiken auf dem Niveau der Volksreligio-
sitdt ohne katechetische Vertiefung.

3 WEeINGARTNER, 171f

% Fiscuer, 111. Vgl. die Tendenz des oben zitierten Artikels von V. WiLLEKE.
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braucht. Taufe, Trauung und Beerdigung tibernehmen jetzt die Priester
der Umbanda selbst?3.

Mit der Ubernahme der Kulthandlungen ndhert man sich also in gewis-
ser Weise dem Katholizismus, um ihn andererseits mit seinen eigenen
Woaffen zu schlagen. Als vollkommene Religion erhebt nun die Umbanda
Anspruch auf den ganzen Menschen, und um ihn ganz zu gewinnen, hiillt
man heidnisch-magische Praktiken in christliches Gewand®.

2. Méogliche Ansétze zu Dialog und Mission

Verfolgt man die Entwicklung des Auseinanderlebens von Umbanda
und Christentum, so gewinnt man den Eindruck, die Kirche habe aus
ihren Erfahrungen im Mittelalter nichts gelernt. Mit derselben unnach-
giebig apologetischen Haltung wie damals verurteilt sie, noch bevor sie
sich um ein Verstindnis des neuen Phinomens bemiiht hat.

Soweit wir die ersten fiinfzehn Jahre der Auseinandersetzung zwischen
Umbanda und Kirche betrachten, trifft dieser Eindruck zu, aber in den
Jetzten Jahren nach dem Konzil ist eine Neubesinnung unverkennbar.
Diese Neubesinnung gipfelt in der Frage: Wo gibt es Ansitze zu einem
Dialog auf der Basis gegenseitiger Achtung? und: Wie kann die christ-
liche Mission ihre werbende Kraft besser entfalten, ohne in falschen
Proselytismus zu verfallen?

Einen ersten Ansatz bot 1968 die Generalversammlung des Latein-
amerikanischen Episkopats in Medellin. Im Dokument iiber die
Volksfrémmigkeit begann sie mit einer ernsthaften Uberprifung der
gegenwirtigen Lage und der Problematik der bisherigen Pastoral. Neben
personalen und strukturellen Mingeln werden die ,Seelsorge des
Bewahrens®, der Sakramentalismus ohne vorausgehende Evangelisie-
rung und die fehlende Anpassung an die kulturelle Verschiedenheit und
Vielfalt des lateinamerikanischen Volkes als Fehlerquelle genanntss.

An diese Gewissenserforschung schliefit der Versuch, den Erschei-
nungsformen der Volksfrommigkeit gerecht zu werden: ,Man kann nicht
einfach hinter jeder religiosen, scheinbar christlichen Ausdrucksform die
Existenz des Glaubens voraussetzen. Ebensowenig aber kann man jeg-
lichem Ausdruck, der verfilschte oder zeitliche Elemente, ja sogar
egoistische Motivierungen enthilt, willkiirlich den Charakter wahrhafti-
ger und gliubiger Anhinglichkeit und echten kirchlichen Mittuns ab-
sprechen3s.®

Gerade angesichts der Tatsache, dafl viele Umbandisten sich iiberfor-
dert fithlen, wenn man sie ohne ausreichende Katechisierung zur Ent-

38 Vgl. ebenda, 103f

8¢ Vel. ebenda, 110

35 Vgl. ,Die Kirche in der gegenwirtigen Umwandlung Lateinamerikas im
Lichte des Konzils*. Adveniat — Dokumente, Projekte 1.2.3., (Essen 1970) VI, 1
(zitiert als: CM)

3% CM VI 6
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scheidung zwischen Umbanda und Kirche zwingt, scheint dieser Differen-
zierungsversuch der Bischofskonferenz von grofier Wichtigkeit, um ver-
frithte Zwinge zur Entscheidung zu vermeiden.

In dhnlicher Weise kam auch Kroprpensurc unter dem Einflufl des
Konzils zu einer offeneren Haltung. In seinem Artikel vom Oktober 1968
JVersuch einer neuen pastoralen Haltung gegeniiber der Umbanda®
kommt er zu dem Ergebnis, dafl auch in der Umbanda ein gewisser
Respekt vor dem Wort Gottes zu entdecken sei, so daff man die Riten und
Gebrauche der Umbanda positiv aufwerten konne. Es sei auch in den
afrikanischen Kulten schon eine Vorbereitung fiir das Evangelium zu fin-
den?.

Um den Dialog sinnvoll fithren zu konnen, scheint es dem Verfasser
an diesem Punkt notwendig, einmal aufzuzeigen, was die Umbanda posi-
tiv leistet, um dann weiterzufragen, wo sich daraus Ankniipfungspunkte
fir das Gesprach zwischen Kirche und Umbanda ergeben oder auch
Riickfragen an die bisherige pastorale Praxis.

Wie jeder Besucher Lateinamerikas erfahren kann, herrschen hier
weitgehend Primérbindungen vor, d.h. Personbeziehungen haben den
Vorrang vor Sachbeziehungen. In der Gemeinschaft mit andern erfdhrt
der einzelne seine Erfiilllung. So schreibt auch Fiscuer: ,Durch das Hin-
eingenommensein in das Kollektiv erfihrt der einzelne Mensch, wie er
plotzlich etwas bedeutet, wie er zusehends wichst, wie er geborgen ist,
frei wird von Angst und einen ungeahnten Machtzuwachs erfahrt. Die-
ses Grunderlebnis religioser Erfahrung wird dem Menschen in der Reli-
gion der Umbanda zuteil “3,

Vergleicht man damit die individualistische Ausrichtung der Einzel-
person auf Gott oder einen Heiligen in der katholischen Volksfrommig-
keit oder das Untergehen in der Masse an den Wallfahrtsorten ohne aus-
reichende Moglichkeiten zur aktiven Mitgestaltung, so sehen wir schon,
wie das Problem der Gemeinschaft noch lange nicht geldst ist. Ahnliches
gilt auch fir die Ubernahme heimischer Musik, Tanze und anderer Aus-
drucksmittel fiir die Kulthandlungen, wo wir bis heute noch am Anfang
stehen.

Auch auf dem Gebiet einer ganzheitlichen Schau von Heil und
Heilung, die diese Realitit nicht nur ins Jenseits verlegt, nahm die
Umbanda di¢ Ergebnisse der konziliaren Theologie schon vorweg, wenn
natiirlich auch gesehen werden mufl, daf sich hier Heilssorge im christ-
lichen Sinn und magische Praktiken miteinander vermischen®?. Neben
der therapeutischen Funktion geht vom Umbandakult auch eine integrie-
rende Kraft aus. Einerseits gibt sie dem Individuum durch die Assimila-
tion der modernen wissenschaftlichen, politischen und ethischen An-
schauungen in der Lehre der Umbanda das Gefiihl, auf der Hohe seiner

% Zusammenfassung bei Fiscuer, 111f
38 FIscHER, 9

% Vgl. GersErT, 55f
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Zeit zu sein. Andererseits kompensiert sie die soziale Unterbewertung
der marginalen Volksschichten, indem sie Kontakt mit dem auflerwelt-
lichen Bereich verspricht und damit die traditionelle Gesellschaftsord-
nung relativiert. Zudem gibt die Leitidee der Evolution starke Impulse
zu einem Leben in Hoffnung auf gesellschaftlichen Aufstieg#0.

Ebenso lehrt die Umbanda unter Berufung auf das wahre Christentum
»die praktische Austibung des Guten gegeniiber jedermann®. So haben
auch die sozialen Einrichtungen der Spiritisten (Umbanda und Kardecis-
mus) schon fast die Zahl der katholischen Einrichtungen erreicht und
die der Protestanten schon weit tberschritten. Durch diese gemeinniit-
zige Titigkeit errang der brasilianische Spiritismus allmdhlich auch
gesellschaftliches Ansehen4t.

In der Umbanda ist auch eine starke Flexibilitit gegeniiber andern
Religionen spiirbar, die das Positive in ihnen absorbiert, ohne sich selbst
dabei untreu zu werden. Vergleicht man damit die apologetische Unbe-
weglichkeit der Kirche in den letzten Jahrhunderten, so stellt sich die
Frage, welche von beiden Haltungen der des hl. Paulus angesichts des
»unbekannten Gottes“ der Athener (Apg 17,23) mehr entspricht.

So kommt GerserT in seinem Buch iiber die Liturgie des Umbanda-
Kultes zu dem Schluf}, es sei nicht abwegig, dafl das Christentum sich
selbst einen tragfahigen Grund bereiten konnte, wenn es sich um ein tie-
feres Verstandnis der Triebkrifte und der Bediirfnisse bemiihte, die in
den neuen religiosen Alternativen zum Ausdruck kommen. Vor allem for-
dert er eine unvoreingenommene Begegnung mit den Vertretern des
Umbanda-Kultes und eine Hilfe, damit sie die religiosen und mensch-
lichen Werte ihrer urspriinglichen Religiositit neu gewinnen konnen42.

Ein anderes Problem ist die religiése Unterversorgung der brasiliani-
schen Katholiken. VenanTius WriLpeke erwihnt, dafl von den 83,5 %
getaufter Katholiken in den Armenvierteln Rio de Janeiros nur 7.5 % als
Erwachsene praktizieren#s. So verstanden ist der starke Zulauf zur
Umbanda auch das Zeichen eines Vakuums in der kirchlichen Pastoral.
Es wire in diesem Zusammenhang zu tiberlegen, inwieweit die Bildung
christlicher Basisgemeinschaften? hier hilfreich sein konnte,
um das Gemeinschaftserlebnis, die soziale Hilfe und die notwendige
religise Vertiefung zu bieten.

Inwieweit verbindliche Tauf- und Ehevorbereitungskurse, sowie Pre-
digt und Katechese zur Glaubenserziehung beitragen konnen, wird von

40 Vgl. ebenda, 57f

41 Vgl. ebenda, 59f. Fiscuer zitiert in diesem Zusammenhang Camarco: Karde-
cismo e Umbanda, der auf S. 137 folgende Vergleichszahlen bringt: Gesamtzahl
der sozialen Einrichtungen in Brasilien (1958): Katholiken — 1995; Prote-
stanten — 1034; Spiritisten — 1715.

2 Vgl. ebenda, 84

43 'WiLLEkE, 112f

4“4 Vel. CM XV, 10—12
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Fall zu Fall verschieden sein%. Vor allem in den Elendsvierteln ist nach
Erfahrung des Verfassers ein kontinuierlicher Glaubensunterricht fast
unmoglich, da die Mehrzahl von Gelegenheitsarbeiten lebt, die ihren
Lebensrhythmus andauernd verdndern.

Linporro WEINGARTNER berichtet von einigen positiven Ansitzen
zu einer missionarischen Haltung in der evangelischen Kirche. Person-
liche Kontakte, Ubertragung apostolischer Aufgaben gerade an gefdhr-
dete Personen (Verantwortung und Kontakt!) und Hausandachten in der
Nahe der ,Terreiros® seien hier als erprobte Versuche zur Mission ange-
fihrtte,

Von grofier Bedeutung sind seine Gedanken zur christlichen Verkiindi-
gung in einer magisch-spiritistisch geprigten Umwelt. Als wesentlichste
Elemente nennt er die Verkiindigung der ganzen christlichen Bot-
schaft ohne Verkirzungen: Das Angebot leib-seelischer Hilfe, die nicht
eine falsche Trennung von Heil und Heilung vollzieht; Gebetserziehung
als Mittel zur Uberwindung magischer Vorstellungen und die Uberwin-
dung eines dualistischen Weltbildes. Nur wo Christus als Herr der
Méchte aufscheint, verlieren okkulte Praktiken ihre Anziehungskraft.
Vor allem ist wichtig, dafl die ganze christliche Gemeinde missionarisch
aktiviert wird, um durch ihr lebendiges Glaubenszeugnis fiir Christus zu
werben?7,

3.Ist die Pfingstbewegung eine christliche Antwort
auf die Anliegen der Umbandabewegung?

Wenn wir fragen: wie konnen wir der Umbandabewegung als Chri-
sten gerecht werden? so bietet sich fast unwillkiirlich eine Alternative
an, die in Brasilien praktisch gleichzeitig mit der offiziellen Umbanda-
bewegung begann und in ihren protestantischen Denominationen heute
iiber 4 Millionen Mitglieder zdhlt, d.h. 70% aller brasilianischen Pro-
testanten. Es handelt sich dabei um die verschiedenen Gruppen der
Pfingstbewegung, deren grofite, die ,Assembleias de Deus” rund
2 Millionen Mitglieder umfafit und die offizielle Anerkennung der bra-
silianischen Regierung genief3t4s.

Inzwischen ist auch die katholische Kirche in ihrem anfangs pauschal
negativen Urteil wesentlich differenzierter geworden, woran zweifellos
die auf Dialog angelegte Konzilstheologie wesentlichen Anteil hat. So
fand im Herbst 1965 ein Treffen zwischen 50 Theologen und leitenden
Personlichkeiten der brasilianischen Kirche mit einer Vertretung der
Pfingstbewegung statt. Das Thema dieses Symposiums lautete: ,Der Hei-
lige Geist und die Pfingstbewegung.*

5 Dies empfehlen WiLLEKE, 113f, und WEINGARTNER, 162

46 WEINGARTNER, 179—188

4 Vgl. WEINGARTNER, 191—218

8 Vgl. W. J. HorLenwEGer, Enthusiastisches Christentum, (Wuppertal 1969), 68
(zitiert als: HOLLENWEGER)
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Vergleicht man die Selbstcharakterisierung der Pfingstbewegung mit
den positiven Anliegen der Umbanda, so lassen sich unschwer Beriih-
rungspunkte feststellen, denn pfingstliche Evangelisation ist demnach
durch folgende drei Eigenschaften qualifiziert:

»1. Sie ist solidarisch mit den Armen;

2. Sie beschrinkt sich nicht auf die Rettung der Seelen;

8. Siec kann nur in okumenischer Zusammenarbeit ausgefithrt wer-
den®.”

Als katholischer Redner sprach Pater Francisco Lepareneur, Pro-
fessor am theologischen Seminar der Dominikaner in Saé Paulo. Er
ertffnete seine Darlegungen mit dem Bekenntnis: ,Keine apologetische
Widerlegung der Pfingstbewegung® geben zu wollen. Im Gegenteil, die
Pfingstbewegung habe eine Anzahl katholischer Wahrheiten wieder-
belebt, die in der katholischen Kirche vergessen worden seien. Er gab
eine ausfithrliche Darstellung des Zungenredens bei den Kirchenvitern,
denen die Unterscheidung zwischen zwei Arten von Gliubigen, ,Halb-
glaubigen® und wiedergeborenen, zum missionarischen Dienst mit geist-
lichen Gaben ausgeriisteten Glaubigen bekannt gewesen sei. Nach
LeparcNeUR ist das Kennzeichen der geistlichen Gaben ihre ,Indienst-
nahme fir die ganze Gemeinschafts0“.

Das zentrale Anliegen der Pfingstbewegung ist die Riickkehr zum
lebendigen Christentum der Urgemeinden, die Wiederherstellung der
egalitiren und autonomen Bruderschaftskirche. Damit entspricht sie dem
schon erwdhnten Drang nach Primarbindungen®.

Das Ungentigen der traditionellen Kirchenfrommigkeit, die das emo-
tionale Element weitgehend zuriickdringte, und der konsequente Affekt
gegen eine als dirr empfundene rationalistische Theologie, der diese
Verkiirzung zur Last gelegt wird, gaben die stirksten Impulse fiir die
Pfingstbewegung. Demgegeniiber darf der Pentekostale uneingeschrinkt
eine religiose Bewegtheit ausleben, und durch das Zeugnis der Briider
und Schwestern wird er stindig ermutigt, selbst religiose Erfahrungen
zu machen, um so das erlésende Heilshandeln Gottes sinnlich zu erfah-
ren.

»Die emotionale Erfahrung gewinnt damit den Rang theologischer
Erkenntnis, vor deren Evidenz sich jede theologische Lehre auszuwei-
sen hat2.”

Uber die Arbeit und den Kult der Pentekostalen schreibt ein katholi-
scher Priester 1974:

»Alle Anstrengungen richten sich auf die Bildung von lebendigen Ge-
meinschaften, wo man das Evangelium lesen und leben lernt. Die noti-

49 Ebenda, 108f

5 Vgl. ebenda, 111
51 Vgl. GERBERT, 71.
52 Ebenda
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gen Strukturen fiir dieses neue Leben werden sich zu gewollter Zeit aus-
bauen.

Sie feiern das Kommen Christi und loben Gott in Tempeln, denen sie
den Namen ,Gottesversammlung® geben. Die einfachen Leute finden
dort Gelegenheit, sich frei auszudriicken, in den verschiedensten Formen,
die ihrem wahren Gemiit entsprechen. Die Menschen finden dort den
Platz, der ihnen in der Gesellschaft zukommt. Aus ihren Reihen kommen
die Volksprediger; sie gehoren allen Gesellschaftsklassen an und scheuen
vor keiner Mithe zuriick. Weil sie aus dem Volke kommen, kennen sie
das Volk und seine Leiden. Auf natiirliche Weise verstehen sie es, ihren
Briidern das Wort Gottes zu vermitteln.

...Obwohl sie gewohnlich eine Familie zu Lasten haben, finden sie
die Zeit...besonders an den Wochenenden einen guten Teil ihrer Frei-
zeit aufzuopfern, um das Evangelium zu verkiinden... Diese Prediger
verdienen unseren Applaus, und die Gemeinschaften der ,Glaubigen®, die
siec im Namen Christi griinden, sind dazu bestimmt — so scheint es mir
wenigstens — einer Zukunft voller Verheifungen entgegenzugehen?s.®

Ein besonderes Kennzeichen der Pfingstbewegung ist die Geistes-
taufe, d.h. die besondere Ausstattung mit Geistesgaben, die zum mis-
sionarischen Dienst befdhigt. Neben all den bei Paulus aufgefiihrten
Charismen gilt als sicherstes Zeichen der Geistestaufe das Zungen-
red en. Diese Gabe wird einigen Gemeindegliedern als dauerndes Cha-
risma verliehen, so dafl sie Gott in unverstindlicher Sprache loben und
ihm danken. Eine wichtige Rolle spielt auch die Heilung von Kranken
durch den Glauben. Das Zeugnis der Geheilten trug erheblich zur Aus-
breitung der Pfingstbewegung bei54.

Wahrend Fkstase, Trance und Krankenheilung in der Umbanda im
Dienst der Magie stehen, dienen sie bei der Pfingstbewegung der reli-
giosen Erneuerung und Gotteserfahrung. Vereinfacht kénnte man sagen,
die Pfingstbewegung treibe die Geister mit dem Geist aus. So erzielt sie
den gegenteiligen Effekt der Umbanda und Macumba, eine Verchrist-
lichung des afrikanischen Erbes. Im Augenblick, wo das Mitglied der
.Congregacdo Christd“ vom ,Zittern befallen wird, in Zungen redet,
vom Heiligen Geist gepackt wird, wo es am afrikanischsten zu sein
scheint, ist es am weitesten davon entfernt und auf dem Wege zur Ver-
westlichung“.

Aus all dem Gesagten ergibt sich klar, dafl die Pfingstbewegung sehr
wohl als christliche Antwort auf die Neureligion der Umbanda zn
betrachten ist. Uber das okumenische Interesse hinaus ist sie fiir den

katholischen Missiologen und Pastoraltheologen heute von besonderer Be-
deutung, da es inzwischen auch eine katholische Pfingstbewegung gibt.
58 Jean Asgr, Die Pentekotisten in: Lateinamerika 19 (Lowen, Dez. 1974) 102

% Vgl. GersERT, 73

3 BasTiDE, 515. Vgl. HoLLENwEGER S. 108

% Vgl. HOLLENWEGER, 494
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Sie nahm 1963 ihren Anfang an der wichtigsten katholischen Universitit
der Vereinigten Staaten, Notre Dame im Staate Indiana. 2000 katholi-
sche Studenten und Professoren erlebten die Geistestaufe mit Zungen-
reden nach pfingstlichem Vorbildss.

Der Verfasser konnte in den Jahren 1973—74 das Entstehen der
katholischen Pfingstbewegung in Kolumbien beobachten. Innerhalb von
zwei Jahren ergriff diese ,charismatische Erneuerung® Millionen von
Kolumbianern und fithrte zu erstaunlichen Resultaten, von denen hier
nur die spontane Entstechung von zahlreichen Gebets- und Apostolats-
gruppen, Heilungen von Drogensiichtigen und in der Karwoche 1973 das
kolumbianische Jugendkonzil mit 5000 Teilnehmern genannt werden
sollen.

Eine dhnliche Bewegung kann auch in nichster Zeit in Brasilien erhofft
werden. Dies wire zweifellos ein wertvoller Beitrag, die katholische
Kirche in Brasilien ,brasilianischer® zu machen und auf viele Erwartun-
gen eine bessere Antwort geben zu konnen. Aber es bleibt festzuhalten,
dafl dies nur eine der notwendigen Antworten auf den stillschweigen-
den Exodus aus der Kirche sein kann.

Vor allem sollte der Dialog mit den Vertretern der Umbanda auf
wesentlich breiterer Basis gefithrt werden, um Vorurteile abzubauen und
ein authentisches Bild einer erneuerten Kirche aufzuzeigen, die sich dem
Gespriach mit allen Gruppen 6ffnet und deren Werte nicht verdunkeln,
sondern gereinigt ans Licht bringen will. Vor allem kommt auch den
katholischen Radioschulen fiir die Glaubensinformation und -schulung
eine grofle Bedeutung gerade bei den drmeren Volksschichten zu. Die
Erfolge von Radio Sutatenza in Kolumbien und des protestantischen Sen-
ders ,Voz de los Andes” in Ecuador zeigen deutlich die Bedeutung des
Rundfunks bei Analphabeten und wenig Gebildeten.

Predigt und Katechese sollten anschaulich und auf die zentralen Glau-
benswahrheiten ausgerichtet sein. Mehr als Worte konnen oft zeichen-
hafte Handlungen den Zugang zum Verstindnis erschlieflen’. Ebenso
sollte eine umfassende und den realen Bediirfnissen angemessene Litur-
giereform die Aufnahme einheimischer Musik und auch einheimischer
Ténze in den Kult bedenken. Ein positives Beispiel dafiir erlebte der Ver-
fasser z.B. in Mexiko zur Feier der Jungfrau von Guadalupe, wo die
Gabenbereitung von einem ausdrucksvollen Kulttanz symbolisch ausge-
deutet wurde und einheimische Instrumente den Gottesdienst musikalisch
begleiteten.

57 So fing der Verfasser z.B. eine Predigt iiber die Taufe damit an, dafl er
Wasser iiber einen Stein und iiber Erde goff, um die verschiedene Wirkung des
Sakraments je nach unserer inneren Bereitschaft aufzuzeigen. — Der verhirtete
Mensch ist wie der Stein, dessen Inneres ausgetrocknet bleibt, der offene Mensch
wie Erde, die das Wasser aufnimmt und so den eingestreuten Samen zur Ent-
faltung bringen kann. Die lebhafte Reaktion auf diesen Versuch und ent-
sprechende andere zeigt den Wert der Anschaulichkeit in einer Umgebung mit
niedrigem Bildungsniveau.
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Das Wichtigste scheint jedoch der Aufbau lebendiger Kernzellen
in den Gemeinden, die ein eigenes missionarisches Bewuftsein entwik-
keln. Gerade beim heutigen Priestermangel sind die ,Multiplikatoren®
der Glaubensbotschaft besonders unentbehrlich. Daher sollte der Schu-
lung der Fithrer dieser kirchlichen Basisgruppen innerhalb der Pastoral-
planung grofites Gewicht beigemessen werden. Gute Ansdtze zur Bil-
dung solcher Basisgruppen geben Hausmessen, zu denen die Nachbar-
schaft eingeladen wird. Daneben sind die personlichen Kontakte vor
allem zu den Wortfithrern eines Wohnviertels fir den Pfarrer eine
wichtige Hilfe zur Schaffung solcher Gruppen und zur Aktivierung aller
christlichen Gemeindeglieder. Nur wo der Glaube lebendig ist, kann er
auf andere iibergreifen.

SUMMARY

The surprising renaissance of the African religions in modern dress raises a
serious problem for the churches of Brasil. During the last years the Catholic
Church lost annually about 400 000 members to these new religions (Macumba,
Kardecism, Umbanda), which have understood how to complement the African
heritage with Christian, Hindu and scientific elements, in order to present
themselves as the new ,perfect religion®.

Several investigacions have shown, that the evangelization of the former
black slaves was carried out with insufficient means, so that the effect was not a
Christianization of the Africans, but rather a syncretistic Africanization of the
Christian Message. Additionally it was shown that Christian pastoral methods
of the first 50 years of this century were not sufficiently adapted to the problems
of urbanization and industrialization nor to the problems involved with the
mentality of the people.

In response to the challenge of the new Brasilian religions, which is con-
fronting Christianity, the breakthrough of the new Carismatic Renewal Move-
ment in the Catholic Church since 1968 may offer a positive solution apart form
all exaggerated apologetics.
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DAS RINGEN UM DEN FORTBESTAND
EINER MISSIONSZEITSCHRIFT

Zum 100. Geburtstag von Prof. Joseph Schmidlin
von Jakob Baumga}tner

Am 29. Mirz 1976 waren es hundert Jahre her, daff Josers ScHMIDLIN
inKleinlandau (Elsal) das Licht der Welt erblickte; am 10. Januar
1944 starb er im Konzentrationslager Schirmeck unter ungeklirten
Umstinden. Diese beiden Daten umspannen ein an Kampfen und Erfol-
gen reiches Leben, das jedoch, besonders an seinem Ende, von dunklen
Schatten umdiistert war. Bis heute fehlt uns eine Biographie jenes Man-
nes, der als Begriinder der katholischen Missionswissenschaft in Deutsch-
land gilt und der, bei allen Schwichen und Menschlichkeiten, ein
achtunggebictendes Werk geschaffen hat!. Neben seinen zahlreichen
kirchen- und missionshistorischen Arbeiten, seinen Beitrdgen zur elséssi-
schen Kirchengeschichte?, secinen Leistungen als Anreger und Weg-
bereiter® wiirde vorab scine Missionslehre, die starke Ubereinstimmung
mit derjenigen von Kardinal Laurentius Brancarr (1612—1693) auf-
weist!, eine kritische Wiirdigung verdienen. Vielleicht ist aber der Ab-
stand von den Ereignissen noch zu gering, als dafl man bereits eine objek-
tive Riickschau zu halten verméchte.

Wenn wir im folgenden einige Schriftstiicke présentieren, so geschieht
dies einerseits in Erinnerung an den 100. Geburtstag des bedeutenden
Missionswissenschaftlers; anderseits gewdhren diese Zeugnisse einen,

1 Die fiir die ZMR angekiindigte Bibliographie ScaMmLins (50 Jahre katholische
Missionswissenschaft in Miinster, 1911—1961. Festschrift hrsg. von J. Grazix,
Miinster 1961, S. 83, Anm. 45; im folgenden zitiert mit: 50 Jahre MW) steht
immer noch aus.

¢ Cf. R. Remer, Joseph Schmidlin (1876—1944). In: Archives de PEglise
&’ Alsace XXII (Straflburg 1955) 269—272 (mit Bibliographie 8. 272).

3 Als Beispiel sei nur der Pariser Missionar LEororp-MicuEL CADIERE genannt,
CADIERE traf 1911 in Léwen mit ScumipLiN und einem jungen belgischen Jesuiten
(wohl P. CrmarLEs) zusammen; uber diese Begegnung schreibt L. MALLERET, Le
R. P. Léopold Cadiére d'aprés ses souvenirs inédits (1869—1955), in: Bulletin de
la Société des Etudes Indochinoises 31 (Saigon 1956) 271—302 (zit. S. 288): ,Ils
voulurent I'un et lautre... m’entrainer 4 leur suite. Ils me montraient la
nouveauté et la richesse des matiéres a traiter: l'histoire de 1'idée missionnaire et
de V'expansion chrétienne, I'histoire des sociétés de missionnaires et des missions
qu'elles avaient fondées, les méthodes diverses d'évangélisation, I'organisation
des Missions, les résultats obtenus par le travail missionnaire. Evidemment, la
matiére était immense. Mais j'étais attaché trop fortement aux questions concer-
nant proprement I'Indochine. Je ne pouvais plus changer de direction.” —
P. Capiire publizierte jedoch spiter gewichtige missionshistorische Beitrige in
Zeitschriften Indochinas (cf. BM XI Nr. 1167).

4 R, HorrmaNN, Pioneer Theories of Missiology (Washington 1960) 98f.
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wenn auch nur fragmentarischen, Einblick in die Pline und Sorgen,
welche ScaMipLIN in den Jahren unmittelbar vor seiner Einlieferung ins
KZ beschiftigten. Sie mochten einen kleinen Baustein zu einer spateren
Biographie liefern. Abgesehen vom ersten Dokument, handelt es sich um
ein halbes Dutzend Postkarten, die ScammpLin in den Jahren 1940/41 in
die Schweiz schickte; sie wie das nachstehend erstangefithrte Schreiben
fanden sich im Nachlaf von Prof. Johannes BEckmanN, einem Schmidlin-
Schiiler, der seinem Lehrer stets in dankbarer Treue verbunden blieb.
Diese Anhinglichkeit zeigt sich schon darin, dafl er die empfangenen
Nachrichten tiber drei Jahrzehnte in seiner Kartothek aufbewahrte®.

Um die Aussagen des Absenders zu verstehen, milssen wir uns einige
Tatsachen aus der letzten Lebensspanne SCHMIDLINS vergegenwartigen®.
Als entschiedener Gegner des Nationalsozialismus und nach Tempera-
ment und Anlage kaum dazu geneigt, mit seinen Ansichten zuriickzu-
halten, geriet ScammpLIN bald einmal in Konflikt mit dem Regime. Er
wurde 1934 von seinem Lehrstuhl in Munster enthoben und zwangs-
pensioniert, was seine spitere Ubersiedlung nach Breisach zur Folge
hatte”. In einer duflerst heiklen Lage verdffentlichte er den kithnen Arti-
kel gegen das ,Neiheidentum®, eine unverhiillte Kampfansage an die
damalige Staatsideologie®. Diese seine Einstellung, verbunden mit man-
cherlei polemischen Auflerungen, brachte den Schriftleiter der ZMR in
eine immer ausweglosere Situation und sein Organ in eine Existenzkrise.
Durch die Entwicklung der Dinge sah ScumipLIN sich gedringt, die
Redaktion voriibergehend an P. Laurenz KiLGEr abzutreten®. Infolge des

5 Siche J. BEckmany, Universitatsprofessor Dr. Josef Schmidlin ¥, in: Bethlehem
49 (Immensee 1944) 442—445; ders., Von der alten zur neuen Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft, in: NZM 1 (1945) 8—11. Darin heifit es (5. 6, Anm. 8):
.Eine cingehendere Wiirdigung des Lebenswerkes Schmidlins mufl einer ruhigeren
Zeit . . . vorbehalten werden.” In der Hinterlassenschaft Beckmanns stief ich auf
ein Blatt, das die Namen von Einzelpersonen und Institutionen enthilt, die fiir
Auskiinfte iiber Schmidlin in Frage kimen. Daraus erhellt, dafl Beckmann die
Absicht hegte, sich mit dem Leben und Werk seines Lehrers auseinanderzusetzen.
Ubrigens kniipfte Beckmann bei der Griindung der NZM bewuflt an die ZM an;
cf. NZM 1 (1945) 4—9. :

¢ Zu den bewegten Ereignissen s. Tr. Oum, Joseph Schmidlin, in: MR 82 (1947/
48) 8—11; ferner verschiedene Beitrige in 50 Jahre MW: 16f; 31—83; 44f; 74f;
103f.

7 Der Wegzug mufl um 1986/87 stattgefunden haben; vgl. 50 Jahre MW, 45.
Wihrend des Krieges schenkte Schmidlin in seinem Haus auf dem Berg von
Breisach Franz Jouannes WEemricH fiir immer ein Heim (Der christliche Sonn-
tag 14, Freiburg i. Br. 1962, 242).

8 J. ScumipLiN, Heidenmission und Neuheidentum, in: ZMR 25 (1985) 1—9.

9 In der ersten Nummer der ZMR 1985 zeichnet ScemipLIN noch als verant-
wortlicher Schriftleiter, in den anderen P. L. KiLcer, im Jahrgang 1986 hin-
gegen wieder Scamrin. Kicer sollte ,etwaige Schdrfen (in Schmidlins Bei-
trigen) mildern bzw. beseitigen® (so TH. Onm, a.a.0., 9).
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Ausscheidens von J. P. STerrEs, der bis anhin die religionswissenschaft-
liche Sparte betreut hatte, verwandelte sich die ZMR ab 1936 wieder in
die ZM. Als das ,Institut fiir missionswissenschaftliche Forschungen®
keine finanziellen Zuschiisse mehr leistete, konnte sich das Organ, auf
das ScamipLiN seine Eigentumsrechte geltend machte und das er nun, um
einer Vorzensur zu entgehen, im Selbstverlag herausgab, nicht mehr lange
durchretten. Zu all den Schwierigkeiten beziiglich der inhaltlichen Ge-
staltung der Zeitschrift und des kirchlichen Imprimatur kamen noch
Meinungsverschiedenheiten mit dem Verlag Aschendorff hinzu. Scumip-
LN entzog ihm den Druck der ZM und wandte sich anderswohin®. Mit
dem Jahrgang 1937 fand die ZM schlieflich ihr Ende; an ihre Stelle trat
eine neue Veroffentlichung (MR: Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft), auf die ScummLiN keinen Einflul mehr hatte. Doch war
ihr keine lange Dauer beschieden, denn 1941 mufite sie auf staatliche
Verfiigung ihr Erscheinen abbrechen.

Ik

Das erste Dokument ist ein Schreiben von P. Laurenz KiLcEr an Prof.
Beckmann. Darin zitiert Kinger'™ die wichtigsten Stellen aus einem
Brief, den SceMioniN ihm am 28. September 1937 von Breisach aus
. zugesandt hatte.

Uznach, 2. 10. 87
SPax!
Lieber hochw. P. Beckmann!
Gestern bekam ich von Schmidlin einen Brief, datiert Breisach, 28. Sept.
Ich will Thnen das Wesentliche davon abschreiben:
,Sie werden schon von Rombach aus Freiburg erfahren haben', daf die
Reichspressekammer auf Grund meiner Gefangenschaft mich nicht blof§
ausgeschlossen, sondern auch das Verlagsrecht der ZM entzogen und jede
Tétigkeit in der Presse verboten hat. Dariiber gehen nun die Deutungen
weit auseinander, ob damit nur die Tagespresse oder auch die Schrift-
leiterei oder gar die Mitarbeit an einer wissenschaftlichen Zeitschrift
gemeint ist. Daraufhin habe ich schon fiirs 4. Heft den Verlag an Rom-
bach abgetreten, mufl aber vielleicht auch auf das Schriftleiteramt vom
nichsten Jahrgang an verzichten. In diesem Falle habe ich vorgeschlagen,

10 ZM 1936 und 1987 tragen als Druckort: ,Kommissionsverlag: Verlagsgesell-
schaft und Buchdruckerei E. Rombach & Co., Freiburg i. Br. (vorm. Pressverein
G.m.b.H.)“. — Zur verlegerischen Tatigkeit Aschendorffs auf dem Gebiet der
Missionalia siehe: 50 Jahre MW, 206—208.

it P, Lauvrenz KiLGer promovierte 1916 bei Schmidlin (Die erste Mission unter
den Bantustimmen Ostafrikas); von 1925—1986 dozierte er Missionswissenschaft
in St. Ottilien, bis ihm die Nationalsozialisten die Wirksamkeit verboten, wor-
auf er zu den Benediktiner-Missionaren in Uznach (Kt. St. Gallen) iibersiedelte. —
Cf. J. Beckmann, P. Dr. Laurenz Kilger O.5.B. (1890—1964) zum Gedéchtnis,
in: NZM 20 (1964) 161—167.

12 Kintrag von P. Laurenz mit Bleistift: ,noch nicht*.
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entweder Thnen und P. Ohm® dasselbe zu tbergeben (unter Wahrung
meiner Mitarbeiterschaft) oder die ZM nach der franzésischen Seite zu
internationalisierent4. Ich mocht Sie bitten, eventuell als Schriftleiter
zu zeichnen und auch P. Ohm dafiir zu gewinnen. Freilich wiirde so der
Grund zu einem Konkurrenzorgan wegfallen, weil es ja nur meinetwegen
gegriindet wird®; aber ich glaube, daf sich Lowenstein'® und Institut'
(vielleicht auch Superiorenvereinigung) zu viel (auch kontraktlich) mit
Aschendorff eingelassen hat; immerhin miifite man einen Versuch der
Verséhnung riskieren. Weiter lieR ich Sie durch Rombach bitten®, fiir
das 1.Heft der ZM einen Aufsatz iiber die Missionsgeschichte Indiens,
soweit die Publikation von Schurhammer® Wichtiges und Neues dariiber
bietet, unter Quellenangabe und -vergleiche in Angriff zu nechmen und
bis Ende November abzuliefern; nachdem ich nun auch die Propaganda-
materialien endlich von P. Harig® zuriickerhalten habe, gedenke ich
shnliche Aufsitze selbst oder durch Sie iiber die Ausginge der Japan-
mission und z.B. iiber die vorderindischen Theatinermissionen (oder
durch P. Wert®) ausarbeiten zu lassen. Mochten Sie mir noch Ihr

13 Als die ZM von Staats wegen nicht mehr von ihm selbst (Schmidlin) redi-
giert werden durfte, notigte er mir die Fahnen auf, die ich ihm aber zuriick-
schickte® (Ta. Omm, 2.2.0., 10). — Zu Tuomas Onm (1892—1962) siehe 50 Jahre
MW, 88—40; H.-R. ScuLerTE. Thomas Ohm zum Gedéchtnis, in: ZMR 46 (1962)
242—950; J. Beckmann, Prof. Dr. Thomas Ohm O.5.B. zum Gedéchtnis, in:
NZM 18 (1962) 805—311.

14 SepmipLin dachte wohl an die Zusammenarbeit mit der Revue d Histoire des
Missions, zu deren Redaktionsmitgliedern der bekannte Missionsthistoriker
Georces Goyau (von 1924—1939) zdhlte und den ScummoLiN offenbar schitzte.
Vgl. J. Beckmany, Von der alten zur neuen Zeitschrift fiir Missionswissenschaft,
in: NZM 1 (1945) 6—7.

15 Bereits am 6. Februar 1936 und 19. Juni 1937 hatte die Mitgliederversamm-
lung des ,Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen® ,eine neue perio-
dische Verdffentlichung fiir dic missionswissenschaftlichen Aufgaben® beschlos-
sen. Cf. K. MiiLER, Joseph Schmidlin, Leben und Werk, in: 50 Jahre MW
22—383 (spez. 31).

18 Der erste Vorsitzende des Instituts: Alois Fiirst von und zu LOWENSTEIN
1911—1948; siche 50 Jahre MW 78.

17 Zu dieser Griindung siehe J. Grazik, Das Internationale Institut fiir missions-
wissenschaftliche Forschungen. 1911—1961, in: 50 Jahre MW 67—T78.

8 Nach dem Eintrag von P. Laurenz war die Bitte von der Druckerei Rombach
noch nicht in Uznach eingetroffen.

18 7u P. ScuurHAMMER, dem Altmeister der Kultur- und Missionsgeschichte
Portugiesisch-Asiens und einzigartigen Biographen des hl. Franz Xaver, siche
J. Beckmann, P. Georg Schurhammer S. J. zum 80. Geburtstag, in: NZM 18
(1962) 217—219; ders., P. Georg Schurhammer SJ (1882—1971) zum Gedéchtnis,
in: NZM 28 (1972) 70f.

2 P, Friedrich Haric (1889—1968) war ein Schiiler Scumiprivs, Steyler Pater
und Mitarbeiter der ZMR.

2t Es handelt sich hier wohl um P. Kare WertH, PSM (SAC), der 1987 in
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Exemplar von Herte® ins Gefingnis leihweise einschicken, da ich das
meinige leider nicht finden kann, andererseits Donnerstag wieder in das
Landesgefdngnis von Freiburg auf ca. 3 Monate einziehen mufi*®? Auch
Ihre Antwort kénnen Sie moglichst bald dahin dirigieren. . .|

Das zeigt also, dafl Schmidlin einige Tage daheim sein durfte und daf} er
den Mut nicht verloren hat. Schmidlin hat seinen Brief nach St. Ottilien
dirigiert, vermutet mich also dort*. Ich werde P. Thomas Ohm schreiben,
er moge verhandeln und gegebenenfalls die Schriftleitung iibernehmen?.
Von hier aus kann ich weder das eine noch das andere. Welches Werk
von Schurhammer Schmidlin meint, ist mir nicht klar. Hier ist mir von
keiner Neuerscheinung dieser Art etwas kund geworden®. So weifl ich
auch nicht, ob ich den gewiinschten Aufsatz liefern kann und ob ich von
St. Ottilien die notigen Quellenwerke dazu geschickt erhalte. Wissen Sie,
um welche Publikation es sich handeln konnte?

Gut finde ich den Hinweis, daff nunmehr also die Neugriindung iber-
fliissig ware, wenn Schmidlin nicht mehr schriftleitern darf. Vielleicht
1afit sich auf dieser Grundlage ein missionswissenschaftlicher Bruderkrieg
doch vermeiden®.

Es grifit Sie herzlich Thr
P. Laurenz, 0.5.b.%

Missionswissenschaft in Munster zum Dr. theol. promovierte (Das Schisma der
Thomas-Christen unter Erzbischof Francisco Gareia). Vgl. 50 Jahre MW 61.

22 A. HertE, Die Begegnung des Germanentums mit dem Christentum (Pader-
born 1935); vgl. ders., Die Begegnung des Germanentums mit dem Christentum,
in: ThGI 27 (1935) 1—19; 183—156.

2 K. MULLER, in: 50 Jahre MW 82: ,In Freiburg i.Br. verbrachte er (sc.
ScuMmipLIN) ,wegen regierungsfeindlicher Reden im Eisenbahnzuge von Weiflen-
burg nach Landau in der Rheinpfalz® sieben Monate im Gefingnis.“

2 P, Laurenz KiLger war 1909 ins Noviziat der Missionsbenediktiner von St.
Ottilien eingetreten. Vom Abbruch seiner Lehrtatigkeit und der Ubersiedlung in
die Schweiz (1986) wufite ScumIDLIN nichts.

% Uber den Entscheid des ,Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen®,
eine neue Zeitschrift zu griinden (6.2.86 und 19.6.86), ,weil die sonst so ver-
dienstvolle Zeitschrift fiir Missionswissenschaft wegen ihrer Entwicklung dem
Ziel des Instituts nicht mehr entsprach®, war P. Laurenz also noch nicht infor-
miert. Cf. 50 Jahre MW 44—45.

20 Auch die ,Bibliographie des P. Georg Schurhammer S. I. 1907—1957“ in:
Arch. Hist. §. 1. 26 (Rom 1957) 422—452, erwihnt keine grofiere Publikation
ScHurmAMMERs tiber die Kirchengeschichte Indiens; vgl. die neuere Zusammen-
stellung von L. Porcar, Bibliographie des P. G. Schurhammer SJ, in: Gesam-
melte Studien. II Orientalia (Rom-Lissabon 1968) XIV—LII.

%7 Siehe dazu ScHMIDLIN in ZM 27 (1987) 40: ,Unverantwortliche Menschen®
hitten die Notlage und den Verlagswechsel zum Anlafl genommen, um ZM und
Institut ,uniiberbriickbar zu entzweien, indem sie die Verweigerung des Instituts-
zuschusses und Zeitschriftbezugs durchsetzten, ja an den Begriinder und Heraus-
geber das Ansinnen stellten, die Redaktion aufzugeben und auszuliefern. Leider
ist dieser Zwist nun verewigt und zu einem Kriegszustand geworden. ..“
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IL.

Mit der nachstehenden Postkarte beginnt ein Zeitabschnitt (April 1940
bis Februar 1941), wiahrend dessen ScummLIN mit Prof. Becrmann
etwelchen schriftlichen Kontakt pflegen konnte, der allerdings durch den
mehrmonatigen Aufenthalt im Gefdngnis und in einer Nervenheilanstalt
einen Unterbruch erlitt. Offenbar bemiihte sich der ehemalige Schiiler,
seinem Meister dies und jenes zukommen zu lassen, wenn auch nicht
immer mit Erfolg. Die maschinengeschriebenen Postkarten, alle versehen
mit dem Stempel ,Geprift — Oberkommando der Wehrmacht®, sind an
das ,Missionshaus des Instituts Bethlehem® (Bruder-Klausen-Seminar)
Schoneck-Beckenried (Kanton Nidwalden) adressiert, wo Prof. Brck-
maNN damals Kirchengeschichte und Missionswissenschaft dozierte®,

»Giutenbach (Erholungsheim) 26. 4.2
Lieber Herr Kollege!
Sie werden vielleicht schon erfahren haben, dafl ich unsere ZM entweder
als MZ zweimal jéhrlich unter Redaktion eines Laien oder als Jahrbuch
mit mir als Herausgeber erneuern will*; ich hoffe, daf ich Sie dann
wieder als Mitzeichner aufs Titelblatt setzen kann®, zwar noch nicht im
1. Heft (das noch ohne Mitzeichner erscheinen soll), wohl aber fiir das 2.
(im Okt.). Da ich das Reisebuch von Camenzind® in dieser Zeitschrift
besprechen will, andererseits mit Miihe herausfinde, dafl er zu Threr
Gesellschaft gehort und dort auch ein Blatt redigiert, mochte ich Sie um
moglichst baldige Mitteilung bitten, was das fiir ein Mann ist, welche
Stellung er einnimmt und wann er die beschriebene Manschulifahrt unter-
nommen hat bzw. mit Ihnen zusammengestofien ist®,

28 BpckMANN war zu diesem Zeitpunkt noch nicht Schweizer. 1944 liefl er sich
in der Gemeinde Emmetten, zu deren Gebiet Schoneck gehérte, einbiirgern, um
den Schwierigkeiten mit dem Naziregime zu entkommen.

2 Nach dem Poststempel wurde die Karte am 26. April 1940 in die Schweiz
beférdert. ScumimrLin schrieb sie, nachdem er ,in das von Barmherzigen Schwe-
stern geleitete Spital Giitenbach i. Schwarzwald“ eingezogen war (50 Jahre MW
32}

80 ScumipLIN trug sich also immer noch mit dem Gedanken, ein missionswissen-
schaftliches Organ weiterzufithren, obwohl das Erscheinen der ZM seit 1937 ein-
gestellt war. Allerdings plante er nicht vier, sondern nur zwei Hefte im Jahr; im
schlimmsten Fall wollte er sich mit einem Jahrbuch begniigen. Die intendierte
Zeitschrift sollte nicht mehr ZM, sondern MZ (Missionszeitschrift) heifien.

31 In den beiden letzten durch ScumipLin herausgegebenen Jahrgingen der ZM
(1986/87) figuriert Prof. BeckmaNN, Immensee, unter den auf der Titelscite
erwihnten Mitarbeitern (,Mitzeichner).

2 Joser Maria Camenzinp, Ein Stubenhocker fihrt nach Asien. Erlebtes und
Erlauschtes auf einer Reise in den Fernen Osten (Freiburg i. Br. 1989).

33 CamenziND, bekannt durch seine zahlreichen Erzihlungen und Romane, gehort
der Schweizerischen Missionsgesellschaft Bethlehem Immensee seit 1927 an; von
1981 bis 1948 redigierte er das Bethlehem. 1936 unternahm er eine Reise in die
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Im Voraus verbindlichst dankend mit herzlichem Grufl.
Ihr treu ergebener
SCHMIDLIN

P. S. Bin auch wieder von meinem Kollaps zu neuem Leben erstanden®.
Haben auch Sie die Mitarbeit an der MR abgelehnt® (wie z. B. Thauren®®
unter Berufung auf mich)?“

I1I.

In der zweiten Karte an Prof. BEckMANN nimmt ScumipLiN das
Gesprich iber das Wiederaufleben einer von ihm gefithrten missions-
wissenschaftlichen Zeitschrift erneut auf. Er bemiiht sich um Beitrdge
seines Schiilers in der Schweiz, bittet um die Zustellung von Literatur,
dies in der Absicht, Angriffen gegen seine Person zu entgegnen. :

,Giitenbach (Baden), 17. V. 407
Lieber Herr Kollege!
Besten Dank fiir Thre Karte vom 11. und Thre wertvollen Aufschliisse®.
Da werden Sie aber auch mir fiir die heimatliche Missionsrundschau des
9. Heftes (im Oktober) einen kurzen Bericht iiber das heimatliche Mis-
sionsleben der Schweiz seit 1937 geben® (aufler demjenigen im Missions-

Mandschurei, wo er mit Prof. Beckmann zusammentraf, der damals den Immen-
seer Missionaren in Tsitshihar Theologie dozierte und die Missionsverhiltnisse
kennenlernte.

3¢ Bald nach der Entlassung (aus dem Geféngnis in Freiburg i. Br.) wurde er
(Scammrn) in der Heilanstalt Rottenmiinster bei Rottweil (Wiirtt.) interniert
mit der Auflage, dort zu bleiben, andernfalls er in ein KZ verbracht wiirde
(50 Jahre MW 32). Ob mit dieser Notiz von der Einlieferung in cine Nerven-
klinik der in der Karte vom 26. 4. 40 erwihnte oder ein spéterer Kollaps gemeint
ist, wird nicht ersichtlich.

35 Prof. BEckMANN zihlte zu den stindigen Mitarbeitern der MR 1940/41 (cf.
Titelblatt der beiden Jahrgénge).

3 Jomannes THAUREN, S.V.D. (1892—1954), seit 1933 Professor fiir Missions-
wissenschaft an der Universitit Wien, hatte 1926 bei ScumibriN doktoriert (Die
Akkommodation im katholischen Heidenapostolat). In den Jahrgingen der MR
1938—41 finden wir ihn nicht als Mitarbeiter genannt; 1952 trat er in den
Redaktionsstab der ZMR ein. Vgl. NZM 10 (1954) 198; 50 Jahre MW 185f;
ZMR 37 (1953) 651.

37 Als Absender steht auf der Vorderseite der Postkarte: ,Prof. Dr. Schmidlin,
Erholungsheim, Giitenbach (Baden).*

38 Brokmanns Antwort auf die Karte vom 26. 4. 40 mufl Scmmirin also
zugekommen sein.

® Von Anfang an nahm in Scumorins Zeitschrift die ,Missionsrundschau®
einen breiten Raum ein, wo meistens auch das ,heimatliche Missionswesen® zur
Sprache kam. — Zu den vielen Beitrigen Beckmanns iber das heimatliche
Missionswesen in der Schweiz cf. die Bibliographie von 1926—1961, in: Das
Laienapostolat in den Missionen. Festschrift Beckmann (hrsg. von J. Specker —
W. Bithlmann) (Schéneck-Beckenried 1961) 22—38.
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jahrbuch®, um dessen Zusendung ich wenigstens leihweise bitte) und
mitzeichnen (aufler dem Dutzend anderer Schiller®, die ich dafiir zu
gewinnen hoffe). Kénnten Sie mir nicht jetzt schon leihweise das mir
unbekannte Werk von Perbal iiber Jarlin® schicken und auch dessen
andere Schrift (Les missionnaires francais et le nationalisme) verschaf-
fen® (oder warten Sie mit letzterem noch, bis ich Antwort von meinem
Bruder® habe, bei dem ich es zusammen mit franzosischen Missionszeit-
schriften bestellte, allerdings schon seit Monaten), in der ich gleichfalls
angegriffen zu sein scheine (bezw. mein ozeanischer Aufsatz in der ZM
1936%), soweit ich es dem Zitat der Miss. cath. vom Mairz* (in einem
Artikel iiber Mgr. Bataillon”) entnehme (dessen Aufsatz mir Steyl*
sandte).

Mit freundlichen Griifien Ihr ergebener ScEMIDLIN

40 BrokMANN war seit 1932 Mitarbeiter am Jahrbuchk des Akademischen Mis-
sionsbundes der Schweiz, das ab 1934 den Titel Katholisches Missionsjahrbuch
der Schweiz trigt. Von diesem Datum weg erstellte er regelméifig die Missions-
bibliographie der katholischen Schweiz.

41 74 den Schiilern, die bei ScumipLIN doktorierten, cf. 50 Jahre MW 59—61.

42 PpreaL schrieb kein Werk iiber St. Jarimv, CM., den Apostolischen Vikar
von Peking (1905—1924), wohl aber Henrt GarNiEr: Stanislas Jarlin (Namur
1940). Zu Jarumw cf. J. A. Otro, Die im Jahre 1933 verstorbenen Missions-
bischéfe, in: Kath. Missionen 62 (1934) 184—188.

43 P_PereaAL, Les missionnaires francais et le nationalisme (Paris 1939).

4 ScumipLIN hatte zwei Briider, die Priester waren; cf. 50 Jahre MW 23.

45 J. ScemipLIN, Missionsmethode und Politik der ersten Siidseemissionare, in:
ZM 26 (1936) 255—268. Darin tadelt der Verfasser die Zuhilfenahme der welt-
lichen Macht bei der Evangelisierung, im besonderen von seiten der franzosi-
schen Missionare. S. 263: ,Wir kénnen also doch nicht umhin, diese Apostel des
Christentums und Frankreichs zugleich eines ostensiven ,Imperialismus’ zugun-
sten ihres Vaterlandes zu bezichtigen.® Dieser Beitrag, aber auch ScHMIDLINS
Arikel ,Die verschiedenen Missionstypen der Vergangenheit und Gegenwart®
(ZMR 19 [1929] 297—313), seine Missionsgeschichte und F. Scuwacers Aufsatz
,Katholische Missionstitigkeit und nationale Propaganda® (ZM 6 [1916] 109
bis 134) bilden die Zielscheibe der Gegenangriffe Prrsars. Vgl. Perpar, a.a.O.
47, 56—60, 65, 100, 107, 163, 193, 199, 200, 202, 216, 224, 228, 240, 249.

4% A TLanpts, Le soi-disant ,nationalisme missionnaire® de Mgr Bataillon, in:
Les Missions Catholiques 72 (1940) Nr. 8830 (16. Mirz) 88—85. Der Verfasser,
der von Prrmars Buch ausgeht, fithrt die Polemik weiter in den Nr. 33831
(1. April) 101—104; Nr. 3833 (1. Mai) 188—185; Nr. 8334 (16. Mai) 154—155;
Nr. 8385 (1. Juni) 178—174. Dasselbe Thema hatte er, angeregt durch PErBAL,
bereits behandelt in: Miss. Cath. 71 (1939) Nr. 8317, pp. 340—346; Nr. 8318,
pp. 374—380: Le soi-disant ,nationalisme missionnaire des Maristes en
Océanie. Vgl. die Besprechung von Perears Werk, ebd. Nr. 3818 (1939) 262f.

47 Prgrre-Marie Batairon, S.M. (1810—1877), wirkte seit 1837 als Missionar,
seit 1842 als erster Apostolischer Vikar in Mittelozeanien und dehnte die katho-
lische Mission gegen den Widerstand der Protestanten auf die Fidschi- und
Schifferinseln aus, was ihm den Vorwurf des missionarischen Nationalismus ein-
trug. g
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P. S. Der franzosische Chauvinismus scheint wieder erwacht zu sein und
sich der Missionskirche bemichtigt zu haben, um seine Angriffe auf mich
zu konzentrieren®.®

IV.

Auch die dritte Postkarte befafit sich mit Redaktionsangelegenheiten,
vorab jedoch mit dem ,franzosischen Kriegschauvinismus®. SCHMIDLIN,
kiimpferisch veranlagt wie er war, 1afit es nicht auf sich beruhen, daf}
seine Kritik an einer Missionierung, die sich im Schatten staatlicher
Protektion und Intervention vollzieht, entkraftet werde™.

,Achdorf (Baden), 13. Juni 1940%
Sehr geehrter Herr Kollege!
Da mein Bruder seit einem Vierteljahr verstummt ist und mir die
gewiinschte Schrift von Perbal ebenso wenig schicken zu kénnen scheint
wie die verlangten franzdsischen Missionszeitschriften, mochte ich Sie
dringend bitten, nun auch ,Les missionnaires frangais et le nationalisme’
kommen zu lassen und mir zu senden sowie mitzuteilen, ob und bis wann
Sie die Miss. cath.®®, Revue d’hist. des miss.”®, Comptes rendus der Miss.
Etr.5 seit 1937 besitzen und mir zur Verwertung in den zwei nichsten

4 Steyl in Hollindisch-Limburg, wo die erste deutsche Missionskongregation,
die Gesellschaft des Géttlichen Wortes, gegriindet wurde (1875).

# ScavrpLin mufite natiirlich angesichts seiner kritischen Aufierungen iiber die
Verquickung von Mission und Politik — er schonte selbst G. Govau nicht — mit
Erwiderungen aus franzsischen Kreisen rechnen. Vgl. G. Goyau, L'histoire des
missions, in: RHM 4 (1927) 5—25 (besonders 15ff); J. ScumipLIN, Zum , Imperia-
lismus® der franzosischen Missionare, in: ZMR 19 (1929) 247—250.

50 Vgl, J. Scemioriy, Ubernationalitit der katholischen Weltmission, in: ZMR
18 (1928) 302—319.

st ScrwvpLin hielt sich damals, wie aus dem Absendervermerk auf der Vorder-
seite der Karte hervorgeht, im Pfarrhaus von Achdorf (Post Donaueschingen)
auf.

# Les Missions Catholiques, hrsg. durch die Pipstlichen Werke der Propaganda
Fide und des hl. Apostels Petrus (Lyon—Paris seit 1868), standen BECKMANN im
Seminar Schéneck zur Verfiigung. In den Jahrgingen 1937—1940 wird ScHMIDLIN
zweimal namentlich angefithrt: Nr. 8818 (1939) 262; Nr. 8317 (1989) 845, und
zwar im Zusammenhang mit PersaLs Buch. Cf. Anm. 43/46.

53 Die Revue d’Histoire des Missions (1924—1939) war in Schéneck vollstindig
vorhanden. Mit dem 16. Jahrgang (1989) ging die beriihmte Zeitschrift ein. Die
Auseinandersetzung iiber Politik und Mission (PERBAL — ScHMIDLIN bzw. ZM)
schlug sich auch in diesem Organ nieder, so z. B. im Beitrag von A. PERrBAL, Le
nationalisme de Mgr Augouard (RHM 15 [1938] 385—407). ,Clest contre ce
prélat que se sont acharnés des accusateurs, lui appliquant, au mépris du véri-
table sens des mots, les épithétes de ,nationaliste’ et méme d’,impérialiste™ (885f).
Prosper Aucouarp (1852—1921), 1890 Apost. Vikar von Franzosisch-Oberkongo,
ein hervorragender Missionar, als Politiker jedoch sehr umstritten.

5 Diese Publikation mit dem Titel ,Société des Missions-Etrangéres. Compte
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Heften der MR* leihweise libersenden kénnten, weil ich sie unbedingt
brauche, nicht nur um sie zu besprechen und danach meine Rundschau zu
machen, sondern auch um sie widerlegen zu kénnen (als Ausgeburt
franzésischen Kriegschauvinismus). Bitte auch den Bericht tiber das hei-
matliche Missionswesen der Schweiz und die Einwilligung zur Mitzeich-
nung®® nicht zu vergessen.

Mit herzlichem Gruff und Dank im Voraus.
ScHMIDLIN

P. S. Alles geniigt ev. bis August, aber besser jetzt.”

V.

In der vierten Postkarte drangt ScamiprLiN, von seinen Herausgeber-
plinen ganz in Beschlag genommen, auf die Mitzeichnung BECKMANNS
fir die kiinftige MZ. Offensichtlich zégerte dieser, weil seine Obern, vor-
ab im Hinblick auf zu erwartende kritisch-polemische Auflerungen,
gewisse Bedenken hegten und Unzutréglichkeiten beflirchteten.

»Achdorf (Post Donaueschingen) 26. 6. 4057
Lieber Herr Kollege!
Nachdem meine Antwortkarte vom 18. zum 2. Mal als angeblich
unexpedierbar zuriickgekommen ist, will ich es heute nochmals ver-
suchen. Ich danke im Voraus fiir Ihren schweizerischen Missionsbericht,
den ich aber nur als kurze Materialzusammenstellung zwecks Verwen-
dung in meiner heimatlichen Missionsrundschau denke®. IThre Mitzeich-
nung kommt erst fiir das 2. Heft der MZ in Frage (neben einem Dutzend
anderer, neben denen Sie als Vertreter der Schweiz nicht fehlen diirfen,
zumal Sie schon fiir die ZM gezeichnet haben® und gegen die deutsche
SV nicht gebunden sind). Ich sehe wirklich nicht ein, warum Thr G. O.
sich mit der MZ solidarisch erkldren® und nicht wenigstens in wohl-

rendu des travaux de l'année...® bringt die jdhrlichen Rechenschaftsberichte
der Pariser Missionare. Die von ScumipLiN angefordeten Jahrginge 1937—40
befanden sich in der Bibliothek von Schoneck.

% Denkt ScumipLIN hier an einen Beitrag fiir das ,Konkurrenzorgan“, die MR
(Missionswissenschaft und Religionswissenschaft)? Angesichts des bestehenden
Zerwiirfnisses kaum; die Abkiirzung bedeutet wohl , Missionsrundschau®.

% Wie aus der nachstehenden Postkarte erhellt, mufl Beckmann infolge der
reservierten Haltung seiner Obern in Sachen Mitzeichnung zugewartet haben.

57 Absender (auf der Vorderseite): ,Prof. Dr. Schmidlin, Achdorf (Baden).
Kathol. Pfarrhaus.®

58 Vgl. Anm. 39/40.

5 Vgl. Anm. 31.

% Superiorenvereinigung.

61 Hier mufl es wohl heiflen: Ich sehe wirklich nicht ein, warum Ihr General-
oberer sich mit der ZM nicht solidarisch erkliren soll... Die Gesellschafts-
leitung der SMB — zu dieser gehorte Prof. Beckmann — meldete Schmidlin
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wollender Neutralitit Thnen freie Hand lassen soll, auch wenn er meine
unentbehrliche Kritik an der MR und Aufweisung ihrer notorischen
Liicken (zur Rechtfertigung unserer MZ) als ,Polemik’ (zudem nur im
1. Heft) auffafit®, widrigenfalls ich P. Solanus® um Mitzeichnung bitten
miiflte (obschon ich schon P. Gonsalvus® als Kapuziner nehme).

Mit herzlichen Griiflen Ihr treu ergebener
ScHMIDLIN

P. S. Besten Dank fiir Jahrbuch® und Garnier, wo ich S. 145, 147 und
160 die letzten polemischen Stellen gegen mich und meine Chinaschritte
gefunden habe®, aber trotz zehnmaligen Durchblitterns der vorher-
gehenden Kapitel nicht die viel wichtigere und eingehendere Kritik, die
p. 145 angedeutet ist (Nous I'avons vu, dans un précédent chapitre,
hypnotisé par les oeuvres protestantes et nous avons rapporté comment

gegeniiber Vorbehalte an, hatte er doch das ,Missionshaus Bethlehem® Immen-
see mit nicht besonders schmeichelhaften Worten bedacht. Cf. J. Scamiprin, Das
schweizerische Missionswesen der Gegenwart, in: ZM 8 (1918) 218—221; die
Antwort darauf siche ZM 9 (1919) 140f. Zu dieser Kontroverse cf. J. Beckmann,
Fragen zur Griindung der Missionsgesellschaft Bethlehem. Prof. Dr. Jos. Schmid-
lin, Miinster und das schweizerische Missionsseminar, in: Forum SMB (Immensee
1969/4b) 218—216; (1969/5) 229—232. ScumLN, so geht aus dieser Arbeit
hervor, spielte bei der Griindung der SMB eine nicht unbedeutende Rolle: ,Der
eigentliche Anreger eines Weltpriestermissionsseminars war Prof. Dr. Jos.
Schmidlin in Miinster, der den Stein ins Rollen brachte® (232).

8 ScumipLIN beabsichtigte offenbar, im ersten Heft der von ihm geplanten MZ
auf die Méangel der MR hinzuweisen, um damit scin Unternehmen (die Griindung
cines zweiten deutschen missionswissenschaftlichen Organs) zu rechtfertigen. Ver-
mutlich von diesem Vorhaben durch Prof. BeckMann in Kenntnis gesetzt, zeigte
sich der Generalobere der SMB in Sachen Mitzeichnung eines Gesellschafts-
mitgliedes eher zurtickhaltend.

8 P, Franz Soran Scuirrr, OFMCap, ein Schiiler Schmidlins, promovierte 1936
in Miinster (Die katholischen Missionsschulen des Tanganyika-Gebietes); Lektor
fiir Moraltheologie und Kirchengeschichte im Kapuzinerkloster Solothurn/
Schweiz, zdhlte er von Anfang an zum Redaktionsteam der NZM.

8 P, GowsaLvus WALTER, OFMCap, machte 1920 das Doktorat in Missions-
wissenschaft in Miinster (Die Heidenmission nach der Lehre des heiligen Augu-
stinus); cf. 50 Jahre MW 60.

% Es handelt sich wohl um das Katholische Missionsjahrbuch der Schweiz; cf.
Anm, 40.

o Tatsichlich begegnen wir in H. Garnier, Stanislas Jarlin (Namur 1940) den
von ScuMIDLIN bezeichneten Stellen. S. 145 lesen wir: Seit 1916 hitte P. ScawAGER
(cf. Anm. 45) mit der Entdeckung und Denunzierung des Nationalismus der
franzosischen Missionare begonnen. S. 147: Dank der Intervention des Bischofs
von Peking, Mgr. JarLN, scien die SVD-Missionare wihrend des 1. Weltkrieges
nicht aus China ausgewiesen worden — eine ,christliche Rache® fir Dr. Scrmip-
LN und die Schule ScHWAGERS ... S. 160: Widerlegung der von SCHMIDLIN ver-
teidigten Methode fiir die Missionsarbeit in China, namlich zuerst die oberen
Klassen zu bekehren.
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I'évéque de Pékin répondit a I'idéologue). Haben Sie es auch nicht
gefunden und wie finde ich es®? Oder wollte es Perbal nachtriglich
gestrichen sehen®?*

VI

Drei Dinge bringt ScammLin in der fiinften Postkarte ins Gesprich.
Zum ersten beschaftigt ihn immer noch stark die MZ, deren Herausgabe
Junendliche Schwierigkeiten® bereitet. Dann verfolgen ihn die verdffent-
lichungen einzelner Historiker, die seine Angriffe gegen den Nationalis-
mus der franzosischen Missionare zu parieren suchen. Und schliefilich
duflert er sich iiber seine Gesundheit; schon der handgeschriebene Absen-
der® 1df8t erahnen, in welch labilem Zustand er sich zu jener Zeit befand.

»Breisach (Baden), 7. Aug. 1940
Lieber Herr Kollege!
Verbindlichsten Dank fiir Thre so wertvolle Zusammenstellung™, die in
Umfang, Inhalt und Methode ganz meinen Wiinschen entsprach, wie sie
durch ihre Wissenschaftlichkeit eben doch nur einem vollendeten Schmid-
linschiller eignen kann. Ich hoffe sie fir das 2. Heft verwenden zu
konnen, d.h. daff unsere MZ nun endlich zunéchst fiir das 1. genehmigt
wird, nachdem ich deshalb zum 3. Mal in Berlin war und noch zweimal
hingeschrieben habe, weil unendliche Schwierigkeiten unter hochster
Anstrengung und Entbehrung zu iiberwinden waren, wie sie eben nur ein
Schmidlin bezwingen kann. Auch die Schrift von Perbal™ hoffe ich
durch Requisition vermittelst des hiefiir ebenfalls zustindigen Propa-
gandaministeriums requirieren zu konnen. Bitte mir aber auch auf meine
Frage beziiglich derjenigen von Garnier bald zu antworten (wo ich die

% Das franzosische Zitat aus GARNIER p. 145 spielt klar auf die Seiten 121—123
desselben Werkes an. Dort wird berichtet, wie ScumibLiN (,un docteur alle-
mand®) wihrend seines Chinaaufenthaltes im Winter 1918/14 mit Mgr. JarLiv
zusammentraf. ,Il arrivait avec sa serviette bourrée de plans, de méthodes et de
projets pour convertir la Chine...* Der franzésische Bischof verteidigte seine
eigene Auffassung von Mission. ,Le Docteur objectait I'influence que donnaient
aux protestants les innombrables oeuvres qu'ils consacraient a I'élite chinoise.
Demain, disait-il, les classes dirigeantes seront protestantes, et vous n’aurez que
le petit peuple et les paysans.“ — Dafl ScumipLIN diesen Passus — in dem er
freilich nicht namentlich genannt erscheint — tibersah, ist erstaunlich. Mit dem
»Docteur allemand“ kann nur er gemeint sein; denn 1913/14 befand er sich
tatsidchlich auf einer Fernostreise.

% Diese Vermutung trifft natiirlich nicht zu.

8 Mit zittriger Hand ist auf der Vorderseite vermerkt: ,Prof. Dr. Schmidlin,
Breisach (Baden). Schlofiplatzstr. (?) 428.°

" Demnach hatte Beckmann den mehrmals durch Scumiprin vorgetragenen
Waunsch, einen Bericht iiber das heimatliche Missionswesen der Schweiz abzu-
fassen, erfiillt, und die Sendung war an ihrem Bestimmungsort eingetroffen.

" Vgl. Anm. 43.
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Hauptstelle iiber mich nicht finden kann™) und mir leihweise RHM?
1937, 8/4, 1938, 2.4 und 1939, 1—4 zu schicken (CR™ haben Sie?).
Mit herzlichem Grufl und Dank Ihr ergebenster

Schm.

P. S. Bin endlich mit meinen Biichern (hoffentlich fiir immer) hier ein-
getroffen, nachdem ich flinfmal meinen Wohnsitz seit Kriegsausbruch
habe wechseln miissen und zuletzt noch zweimal nervos zusammengebro-
chen war, dafl ich ins Sanatorium nach Rottenmiinster mufite, wo mich:
die Arzte wegen ,Hypomanie® gar nicht mehr loslassen wollten™. Habe
nun endlich auch Postverbindung mit meinem Bruder erhalten und hoffe
in absehbarer Zeit ihn zu besuchen.®

VII.

Nach einem fast halbjdhrigen Unterbruch — es waren ,sehr bose
Monate“ fur ScamiprLiN — sendet er eine sechste Postkarte, die seinen
Schiiler in der Schweiz erreicht: das Abschiedszeichen vor der Ein-
lieferung ins KZ. Wiederum treibt ihn die Sorge um die Herausgabe der
MZ, er hofft auf die behdrdliche Bewilligung — freilich vergebens. Auch
die Auseinandersetzung mit dem Nationalismus der franzésischen Mis-
sionare wirft ihre letzten Wellen; es tauchen nochmals die Namen
Garnier und PerBAL auf. Dann verstummt die Stimme jenes Mannes,
der von 1911 bis 1987, von einer kurzen Unterbrechung abgesehen, die
ZM geleitet hatte.

»Rottenmiinster (bei Rottweil), 14. 2.7
Licber Herr Kollege!
Nun scheint endlich doch die Genehmigung fiir meine MZ, aber in Buch-
form (als misswiss. Beitrige) einzutreffen. Andererseits habe ich drei
Berichte iiber das heimatliche Missionswesen in Italien von Tragella™,
in Spanien von Goldaras S. J.”® und in den V. St.™ von Dr. Matthis®

72 Siehe Anm. 67.

73 Siehe Anm, 53.

" Compte rendu; vgl. Anm. 54.

™ Wahrscheinlich bezieht sich diese Mitteilung auf den in der Karte vom
26. 4. 40 erwihnten Zusammenbruch. ScumipLin muf also ein erstes Mal vor
April 1940 ins Sanatorium Rottenmiinster eingeliefert worden scin. Vgl. Anm. 84.
™ Der Poststempel (Rottweil-Altstad) lautet auf das Jahr 1941; der Absender
auf der Vorderseite: ,Prof. Dr. Schmidlin, Rottenmiinster (bei Rottweil). Nerven-
sanatorium.“

" Grovannt Bartista TraceLLA, PIME (1885—1968), Schiiler ScumipLINS, wurde
zum Vermittler der deutschen Missionswissenschaft in Italien, indem er ver-
schiedene Werke (z.B. Schmidlins Missionsgeschichte) ins Italienische iiber-
setzte. Vigl. NZM 24 (1968) 203—205.

™ P. Garcia Gorpiraz S] (1904—1964) war Dr. in Missionswissenschaft und
gehérte der Loyola-Provinz an. Cf. R. Menpizasayr, Catalogus defunctorum in
renata Societate lesu ab a. 1814 ad a. 1970 (Rom 1972).

™ Vereinigte Staaten von Amerika.
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(seit 1937) erhalten, die ich zusammen mit dem Ihrigen in einem Sammel-
beitrag zu bringen gedenke®:. Hatten Sie letzterem noch etwas tiber die
neueste oder gegenwiartige Entwicklung beizufiigen? Wenn ja, bitte es in
einem SchluRabsatz zu tuen und bis iibernéichste Woche (26. IT) mir nach
Breisach zu schicken. Auch Ihren Garnier kann ich Ihnen zuriicksenden.
nachdem ich die betreffende Stelle doch gefunden und in meinem Beitrag
verwertet habe®®. Ich habe allerdings 5z sehr bése Monate hinter mir,
nachdem ich bei einem Versuch, zu meinem Bruder in die Heimat zu
gelangen, gefafit, ins Geféingnis und schliefilich hierher® abgefiihrt wor-
den bin, wortiber vorliufig die Geschichte lieber schweigen will.

Mit Grufd
SCHMIDLIN

P. S. Haben Sie inzwischen Perbal® nicht bekommen konnen? Die RHM
hat mir Oeventrop® im Antiquariat Schéningh-Osnabriick weg-
geschnappt, aber wenigstens leihweise zur Verfiigung gestellt (Jan.
1988—Juni 1989), so dafl mir aufler einem der letzten Hefte nur noch
1987, 3—4 fehlen, die ich aber heute von der Redaktion oder Expedition
requiriere, weil ich sie im Austausch fiir die ZM noch beanspruchen kann.*

* 3% o

Wie aus obigen Dokumenten erhellt, blieb sich ScumipLIN bis zum
Ende treu. Entschieden, ja, hartnickig verfocht er die Ziele, die er sich
gesetzt, gegen alle Widerstinde und Hindernisse. Von der Notwendigkeit
einer — ,seiner® — Zeitschrift tberzeugt, scheute er kein Opfer, sich
fiir die Sache zu engagieren, auch wenn dabei nur wenig Hoffnung auf
Erfolg bestand. Ein zweites kennzeichnet diesen Streiter bis zum Schluf}:
die Liebe zur Wahrheit. Aufgrund seiner Studien zur Erkenntnis gelangt,

8 [n der ZM 14 (1924) 131 (Das katholische Missionswesen der Vereinigten
Staaten) schrieb ScummLiN: ,Im vergangenen Herbst hatte ich dank vor allem
der hochherzigen Einladung und Unterstitzung von Dr. Mathis CS.C. in
Washington das Gliick, zum erstenmal den amerikanischen Boden zu betreten.”

81 ScrmipLiN méchte also im ersten Band der MZ die Entwicklung des heimat-
lichen Missionswesens in verschiedenen Lindern seit 1987 zur Darstellung brin-
gen. Diesem Anliegen trug die MR 1938—41 nicht Rechnung, was seine kritische
Bemerkung (in der Karte vom 26. 6. 40) von den ,notorischen Liicken“ der MR
erklart.

82 Brcxmann muf ScemipLin auf die betreffenden Seiten in Garnirs Werk auf-
merksam gemacht haben; jedenfalls finden sich in dem Exemplar BeckManNs
drei Eintragungen. Vgl. Anm. 42; 66; 67.

8 Vgl. Anm. 75; ScumipLiN hielt sich (mindestens) zum zweitenmal in der Ner-
venheilanstalt auf.

8 Siehe Anm, 43.

8 Begreiflich, dal ScrmipLiv sich bemiihte, die hervorragende Zeitschrift Revue
d’Histoire des Missions vollstandig anzuschaffen (vgl. Anm. 58). Die Missionare
vom hl. Herzen Jesu im westfilischen Oeventrop waren ihm aber beim Gelegen-
heitskauf zuvorgekommen.
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dafl die Verquickung von Mission und Politik sich zum Schaden der
christlichen Botschaft auswirken miifite, trat er mutig fiir seine Ansichten
ein. Beispiel dafiir die Auseinandersetzung mit franzésischen Gelehrten.
Seine Geradheit und Ehrlichkeit — die sich freilich nicht immer sanft
auBerten — trugen ihm manche Feindschaft ein. War es klug oder unklug
von ihm, in solch bosen Zeiten das offene Wort zu wagen®? Es kann
aber Umstidnde geben, in denen Schweigen der Kollaboration mit der
Unwahrheit gleichkommt. ScumipLIN jedenfalls zog die entschlossene
Tapferkeit der auf Sicherheit gehenden Umsicht vor. Thomas Oum
meint, ScamMipLIN stehe vielleicht gréfler da vor Gott als mancher stille
und kluge Mann, der sich dem Kampf und der Entscheidung entzog®.
Um aus der Hand des Herrn die Krone zu verdienen, heifit es im Brief
Cyprians an die Verfolgten, geniigt allein schon das Zeugnis von dem,
der uns einst richten wird. ScamipLIN hat dieses Zeugnis gewill erbracht.

8 E. Hecev schreibt (in: 50 Jahre MW 16): ,Schmidlins Unbeherrschtheit und
sein Jahzorn mégen aus seinem Temperament zu erkldren sein. Die Kunst des
Schweigens war ihm vollig fremd.“ Hier miifiten allerdings auch der Druck, der
auf dem politisch Geidchteten lastete, und sein prekidrer Gesundheitszustand
beriicksichtigt werden.

87 Tu. Onm, Joseph Schmidlin, in: ZMR 52 (1947/48) 11.
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MISSIONARY ACTIVITY IN CONTEMPORARY NIGERIA
by Luke Mbefo

This essay is less an account of actual missionary activity in today’s
Nigeria as it is an effort to uncover the actual situation within which
any such activity will function meaningfully and relevantly. It is not
so much a reproof of present methods as it is an attempt to reflect on
and so to draw attention to new questions and the new situation which
lay certain claims on present methods. It is, therefore, to be regarded
as an essay in prolegomenon to formulating a missionary theology rele-
vant to the new situation rather than as a proposal in missionary theo-
logy itself.

The argument unfolds in three phases, viz., 1) a partial account of
the contemporary questionings in the Nigerian Church; 2) an attempt
to trace the forces that brought them about and, 3) a spelling out of the
implications of this new situation for the Church’s mission of teaching
all nations. For many reasons but especially because of the cultural
diversity in Nigeria, the reflections that follow apply particularly to the
Igbo Church. However, they have a general reference to the Nigerian
Church as a whole. The Igbos are found all over the country but they
are at home in the regions East of the Niger. In the present political
set-up, they form the East Central State of Nigeria.

1. The Present Ferment in Nigerian Christianity

The Nigerian Church is today at a turning-point in its history. It is
a turning-point that is as significant as it is critical. The turning-point
consists of the radical questions that are posed to Christianity from within
and from without the Church. It is significant because we are experienc-
ing a transition from a foreign missionary ruled and organized Church
to a Nigerian ruled and organized Church. Many of the foreign missio-
naries were refused entry into the country after the Nigerian-Biafra war
(1967—1970). Those that remained are a diminishing minority and there
is no immediate hope that their number will ever increase. At the same
time there is an on-going ‘‘Nigerianization” of the Church in the sense
that the native clergy are rising to positions of importance and respon-
sibility within the Church. It is critical because the wider Church awaits
the result of this on-going transition.

Will the process enable us to maintain a Church which is Nigerian
only in name, that is, in so far as it is ruled and organized by Nigerian
citizens, or are we undergoing a transition which will enable the Church
to be Nigerian not only in form but also in content? Is a local Church
a Church in so far as it is able to maintain unchanged a given inter-
pretation of Christianity which it has inherited? Or does it consist in
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its capacity to think through such an interpretation within the forms and
categories available within and so familiar to its own culture? An answer
to these questions seems to the present writer the answer to the central
problem that is fundamental to, and reflected in, the radical questions
rocking the reflections of those concerned about the next stage of evan-
gelization within the Nigerian context. The contemporary Nigerian
Church is a Church in search of its own identity. It is a Church that is
questioning and probing for ways to overcoming its past and to coming
to terms with the realities of its present. Just as when we speak of the
German Church or the French or Italian Church we do not mean a Church
separated from Rome but one which while in union with Rome none-
theless maintains its national authenticity. In the same way, the Nige-
rian Christian is today asking about the possibility and the conditions
of being a genuine christian while at the same time remaining an authen-
tic Nigerian. (In actuality it seems better to speak of a Hausa, Yoruba,
Igbo, Efik or any of the many and vastly differing ethnic groups that
build the country, Nigeria.) In other words, the present ferment can be
rightly defined as the search after cultural integration. The situation is
well brought out by one of the many Igbo proverbs which summaries
in a sentence the totality of an aspect of the felt character of our being
in the world. For all aspects of the people’s life whether in politics, in
social relations or religious practices, Ihe ka nte abatakwuna nte'. That
means, “what is greater than the beatle has invaded the beatle’s domain”.
The meaning and implications of this thesis becomes clearer in the deve-
lopment of the argument. Here it suffices for our purpose to offer a
representative sample? of the nature and scope of the ferment. It is a
valid sample because one can validate it simply by taking up the weekly
and the fortnightly Catholic papers and checking for himself.

1) There is controversy about how we are to understand the call for
cultural adaptation. The leading article of this issue of The Leader,
“Umuahia Diocese Refutes Allegation” refers to the controversy around
this theme by accusing certain people of building “defences for personal
interest and instincts under the pretext of culture and up-dating the
Church”.

1 Nte is a small animal that lives in the earth. It bores its hole large enough
to serve its own passage to and from preying on the yams cultivated in the
fields. The proverb draws attention to an impossible and therefore an unforeseen
development: somehow an animal greater than Nte has come to share the hole.
The new situation for Nte is so unconfortable that it needs no comment.

2 The sample here used is The Leader of Saturday June 7—21, 1975. It is one
of the Nigerian Catholic Newspapers and it is published in Owerri. It is
representative in three ways: a) just as its motto, the paper represents
the opinions of those concerned about “God and Nigeria”; b) it carries articles
of wide ranging variety and is destined for an equally wide-ranging public
and, c) its articles are a valid sample of the issues discussed in the Nigerian
Church as well as the different positions taken in the face of the discussions.
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2) Reactions to these questions vary vastly. Some writers seck to ward
off the questions and to restate “the bitter truth”, truth conceived within
a certain horizon and understood after a certain model. In the article
“Polygamy is not an African monopoly”, the writer seems to dismiss
the problem of polygamy (whether Christians whose pagan ancestors
had more than one wife and who seek to maintain this custom even as
Christians and appeal to Old Testament figures as evidence for its possi-
bility) as “words about nothing”, the reason being “no decent fellow
today likes to be known and addressed as a polygamist”. Some take a
purely negative plan of attack, waiting for a future time which revindi-
cates the ancient way. An Igho proverb expresses it as “Keep your cool
till what is hot oncemore turns cold”. A commentary on a priest that
left the priesthood awaits the time when married priests prove a success
as married men. Yet another commentary “Criticize, but with sanity”
tries to direct minds and thoughts away from merely negative observa-
tions to seeking for a way “of improving the lot of our society both
morally and otherwise”. Perhaps this last is the most creative reaction,
namely to seek to come to terms explicitly with the issues involved largely
on the wise ground that, if we are men on the balance of our life, we
must be no less Nigerian in our religious faith if that faith is to have
meaning for us or vitality in us.

8) The other element in these probings is that they convulse the Nige-
rian society as a whole. They are not questions put to the Church from
unbelievers from outside the Church walls as in the past history of the
relation between Church and the world. Today even concerned laymen
are asking deep questions about the relation of Christian faith to their
cultural values. The Church itself is exploring the depths of its own
uncertainty and itself searching for possible foundations within its fami-
liar patterns of meanings and systems of values to appropriate for itself
the Christian faith which it has come to accept. The editorial, “Criti-
cisms in the Church”, clearly distinguishes between “some Nigerian News-
papers that have been running hot with subtle criticisms against the
Church” and “some Catholics ... standing within the mainstream of the
Church” who have joined in the same exercise. The newspapers are
accused of giving “unprecedented coverage” to abuses comitted by some
individuals in the Church; that they have purposely falsified or distorted
the meaning of events “with a view to defame the Church and her mis-
smnary activity”.

It is important to note that one’s assessment of the Church and her
mission tends to be greatly influenced by one’s feelings for missionary
work itself, its value and its legitimacy. If a person does not believe in
whatever the Church is devoted to spreading, he is not inclined to like
either the Church or what the Church does. Thus the missionary role of
the Church is often identified with imperialism, the forcing down our
throats of a foreign religion. No doubt the Christian religion has had
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a considerable impact on Nigerian cultures. But its critics do not seem
to realize that its influence is separable from other forms of “missionary”
activity. Its influence has not been nearly destructive of the patterns of
life in our ethnic groups as the introduction of industrialism, the natural
and the social sciences, universal and modern education, democratic
and socialist concepts, and medicine. These are also missionaries
of some sort and although they are not often found independent of
Church missionaries, they have their appropriate role in the search for
human fulfillment, a way of formulating the Church’s mission. Above
all, it is evident that among all the Westerners who have left their im-
print on the peoples of this country, the missionary was the one who
had a sincere wish to help the Nigerian rather than either to dominate
or to milk him. Though there were certain misunderstandings, one can
generally and safely say that the missionaries did their best to distinguish
themselves from other Westerners operating in the country.

More can be added to deepen and extend the above exposition. All
we have sought to do is to bring to consciousness the nature and extent
of the present discusions within and outside the Nigerian Church. A full
documentation is here not possible nor desirable. What is important is
that these questions are being openly discussed and that interested people
are taking up respectable positions. In this situation, this essay is only
a personal contribution to the common search for further understanding.

It has been necessary to refer to the discussions as reflected in a news-
paper because Igho society as a whole is only learning to express its
views in print. What the Newspapers say are only an aspect, a reper-
cussion in writing of a wider ferment. In the traditional societies, pro-
blems were discussed orally in local assemblies and the decisions were
committed to participants’ memories. Inventive people and village sages
reflected on these decisions and their experience of men, the world and
God and transmitted their conclusions through myths, stories, the names
their children bore, songs and proverbs. To reconstruct Igbo life before
the invasion of Western influence, these oral traditions are indispensable.
The Igbo acknowledged his indebtedness to the past by introducing his
speech by recourse to authority: “As our fathers said...” Today, how-
ever, oral tradition is giving place to written tradition. Books have
started to appear and the newspaper colums, “Letters to the Editor” tend
to replace the local assemblies as the new center for expressing personal
opinion. One who follows the discussions there has a valid sample of
the wider problem that worries the general population.

As to the religious discussions, the above sample yield three different
positions:

a) the position that recognizes the new questions put to Christian
faith from the side of native culture but which dismisses the native and
traditional mores and practices as against genuine Christian faith. In
other words, Christian faith is sufficient and possible independent of a
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nation’s culture and tradition. The arguments for this position vary from
regarding native culture as old-fashioned (e.g., the question of the
possibility of a Christian polygamist) to defending Christian faith inde-
pendent of culture on the score that the Church will always remain “a
sign of contradiction” for the nations (e. g., the editorial’s reaction to cri-
ticism of the Church).

b) There is the position, which “under the pretext of culture and up-
dating the Church” goes its way to propagating personal ideas and inter-
ests. This position is reductionist in temper; it tries to reduce Christianity
to a certain conception. Here Christianity turns out to be a cultural
religion; instead of its function of transforming culture through incar-
nation within it, it is made to confirm a given culture without transcend-
ing it. An example would be the tendency to reduce the Christian pries-
thood to the Ukodhukwu of Igbo traditional religion and the easy iden-
tification of the Ighbo God with the Father of Our Lord Jesus Christ.

c) Finally, there is the position which recognizes the discussions and
their background and then probes for ways of explicitly coming to terms
with the issues involved. All such efforts at the present stage can only
be tentative. The issues involved are large and complicated and any
attempt to hasten matters prematurely may be rash and destructive.

In keeping with the aims of this essay, we are not arguing for a posi-
tion within any of the above three. We are concerned with the presup-
positions for a positive or negative position. We are calling attention
to presuppositions which are sometimes overlooked or very little con-
sidered in the course of the discussions. Qur contribution is therefore
limited to uncovering the grounds that will enable one take up a defen-
sible position. For like the Nie of the Igho proverh, Nigerians are awak-
ing from their dogmatic slumbers; they are slowly coming to awareness
and to assess in reflection the impact of western culture and missionary
meanings and values on their traditional cultures and religions. With
political independence assured and with the insistent call for full “Nige-
rianization” of the Church, the full impact of foreign occupation is
beginning to emerge. To account for some of the background of the
present situation is part of the burden of the next section. I should like
to mention two intellectual elements which seem to me particularly illu-
minating: the school system and its impact on the traditional Nigerian
societies and, the way the Christian religion was learnt and maintained.
In each case, interest is limited to pointing out an existing and yet un-
overcome problem.

1. Background to the Ferment

A. Social: The social situation in Nigeria has undergone a change.
Before the coming of the British in the middle of the last century, there
was no such country as Nigeria. There were rather different tribes with
vastly different cultures and civilizations developing side by side and
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independently of one another. By “culture” we mean, “a set of meanings
and values that inform the way of life of a community’™. Each of the
component tribes of what today we call Nigeria had developed each its
own set of meanings and values. We have evidence of them in their
wisdom sayings, their myths and their moral legitimations. On account
of their different languages, there was little commerce between them.
It was the British colonialists that weilded the tribes together into one
country, gave it a name and a language. The government was modeled
on the British parliamentary system, social institutions were established
on foundations that envisaged a future evolution oriented towards a
scientific culture as we know it in Western Europe and North America.
The differing peoples were taught to answer Nigerians without their
consent; their former boundaries were erased and redrawn between
powers who contested for their allegiance but without their choice in the
matter.

The indigenous life-styles lived on side by side with “the British way
of life” but then their future was already predetermined. For through the
English schools which came in where there was no school before, the
new generation that went through them came to know more about Bri-
tain and Europe than about their own people, and about the cultures
of the neighbours with whom they now form a country. The text books
were in English and about the English. The history learnt was British
and European. Since there was no indigenous literature, SHAKESPEARE,
Dickens and WorpsworTH became the starting-point for the new Nige-
rians. The school-goers and students learnt names and words which had
no referents in their own and familar world of experience. It helped
those fortunate enough to contuinue further studies in Europe without
set-back. But it did estrange them from the customs and habits of their
parents who were not undergoing the same slow but irreversible trans-
formation in mentality. Ability to speak English and imitate the “british
way of life” signaled modernity; holding on to tribal customs signaled
old-fashioned anachronism. In certain quarters, to go native was the
same as to embrace primitivity.

This is not to say that Western values and habits of thought have
become entirely triumphant in Nigerian society. I am only indicating
that the process is going on. There are still increasingly articulate pockets
of resistance. But even here, the Ozo title-taking taken as an example,
the traditional customs have undergone considerable change both in form
and content. When Ozo title is taken by a Christian, it cannot be expected
te be what it was before Christians were allowed into it. The struggle
between native Nigerian culture and European influence, especially from
the Igbo view-point has been celebrated in the novels of Cumua

3 B. LonErGaAN, “Revolution in Catholic Theology” in: A Second Collection,
London (1974) p. 232.
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Acuesze’. Up to the moment, there has been no religious literature that
discusses the influence of Western culture and Christianity on traditional
religious beliefs.

It is the same religious man who is a businessman, a politician or
whatever else he may be doing in social life. It is false to construct
“religious areas of life” which will enable a man to go about his business
in the world in its own right and unaffected by the Christian standards
one professed. It is ar error to think that one can “purely” participate
in secular life in such a way that one’s activity in the Church is separable
or vice-versa. Many have not yet realized the difficulty involved in
living six days of the week in the benefits of a scientific and technolo-
gical culture and the seventh day getting inspiration from documents
whose language has little in common with that culture. This is not merely
an academic problem but one that deeply concerns the future of our
Western civilization which, whether we like it or not, we have come
to accept in reality. There have been much debating and writing — one
has only to turn to the “Letters to the Editor” columns of the daily
papers — about our returning to our indigenous habits and life-styles.
These efforts float in the air. Nobody is really campaigning for a return
to life as it was before Western influence broke in. In actuality, and
from every observable evidence, every aspect of the nation’s life is
geared to preserving and improving what we have inherited from the
West. This state of affairs has weighty implications for the contemporary
explicator of the Gospel. And now we must turn to the religious situation.

B. Religious. The Church is still young in Nigeria. In Eastern Nigeria,
the Catholic Church is not yet a century old. The first Catholic missio-
naries arrived in Onitsha at the banks of the Niger in 1885. The same
boat that brought the colonialists brought the missionaries and initially
there was little distinction between missionary and nonmissionary. They
all were whitemen perpetuating Western influence. Contact with the
people was built through freed slaves who served as interpreters.

The first and second generation Christians learnt their faith from the
Yellow Gatechism (socalled because of the colour of the dust cover). Its
clear-cut questions and entirely certain answers reflected the Chukwu di
uwatuwa (the eternal God) himself. The mysteries of faith are true
because they are revealed by God who can neither deceive nor be decei-
ved. The truth is what ought to be and, therefore, cannot be refuted by
what is. It is immutable like God Onye di oge nine ka odi keta, otu a ka
-oga esi a diriri (who is the same today as he was and so he will ever be).
There is no greater participation of the elder Christians in the liturgy
than when hymns along this theme are sung.

4 See especially his No longer At Ease, London (1960) and Things Fall Apart
London (1958). AcHEBE seems to have solved the problem by the tragic death
of Okonkwo (Igbo culture). The actual relation between the two modes of cul-
ture is more paradoxical than his account.
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In the seminaries, the theology manuals came from Europe. Dogmatic
theology followed the pedagogy of the thesis. Like the catechism, it gave
basic and central significance to the certitudes of faith, their suppositions
and their consequencies. Its mode of proof goes back to the Spaniard,
MeLcuior Cano (1509—60). He is the classic author on theological proof,
as the loci based not on objective insight but on authority. Not only was
he a theologian he was also a bishop and inquisitor®. Thus dogmatic
theology not only proved its theses, it was also supported by the teaching
authority and sanctions of the Church. Until after Vatican II, the priests
in Nigeria were brought up in this conception of theology. Just as the
traditional Igbo society settled important questions by refering to the
wisdom and authority accumulated by our ancestors, so the theology text
books served as the new centers of authority in religious matters. The
unexpressed assumption was that all important questions about faith had
long been conveniently solved. And since the text books were in latin,
the main task was that of understanding the text.

Today, however new questions are being asked. The close tie between
the country and the Western world makes it easy that whatever happens
in Western Europe and North America has immediate, even though
superficial repercussion on the country. This is true both in the areas
of secular pursuits and religious concerns. Qur models and anti-models,
saints and sinners, Church organization or town-planning come to us
from the Western world. We seem to forget that we are modern men
living in the modern world. It is impossible for us to live spiritually in
the past but existentially in the present. It is necessary to find a bridge
between our spiritual existence and the new world which seems not to
relate to that spiritual existence. It is hoped that the efforts of the next
few years will be directed to fashioning a synthesis between our religious
heritage from our fathers and that which Christianity has brought us.
We believe that they are not contradictory.

H1. Implications of the new Situation

The above discussion indicate an undeniable fact in the social and
religious life of Nigeria, viz., the contact with Western influence is a
mixed blessing. The different tribes have moved into Western culture,
losing thereby almost those elements of tribal absoluteness, emotional
experience and communal ethic which were maintained by their separa-
tedness from outside influence. Correspondingly there has not yet evol-
ved any viable form of Church life within culture which can maintain
both the tribal values on the one hand and the foreign cultural influence
on the other. At the same time we feel that Christianity and a nation’s
culture are not mutally exclusive. It is a question of forging a valid and

5 E. HamrE, “Loci Theologici”, in Sacramentum Mundi, vol. 6, p. 224.
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authentic synthesis. The expression of the Gospel always requires that
there be no total capitulation to a given culture; and yet no formulation
of the Gospel that is relevant or meaningful can possibly fail to express
itself in categories familiar to its hearers. The missionaries have brought
us the Gospel; it is for us to reformulate it in a language and express it in
a celebration familiar to us.

‘What has actually happened is that our Western friends, missionaries
and colonialists, teacher and businessman somehow overlooked an aspect
of Igbo wisdom enshrined in the proverb: “When a hen visits a strange
land, it stands initially on one leg and looks round to see whether the
native hens stand on one or on both legs”. In other words, a visitor
should not begin with his customary ideas and habits but should first of
all observe and begin with the experience of his hosts. Our foreign visi-
tors — inspite of themselves — felt they had conferred a double benefit
ou us if they not only taught us the Gospel but also let us partake the
riches of their culture. Nobody could fail to be a child of his time; in
their time it was normal to think that Western culture was tied to Chri-
stian faith. Thus they did not really try to understand us; we were
meant to understand them. They spoke English to us, not Igbo, Yoruba
or Hausa; and they expected us to reply in English. English became the
national language and made compulsory throughout the country. In the
same way, since Christianity has been given a form it was only natural
to preach it in that form. It was the most practical policy, otherwise how
could one rule or evangelize a territory like Nigeria? But this practical
and pragmatic policy has created a dilemma today: our spiritual exi-
stence is thematized by no coherent and cogent religious symbols fami-
liar to us. Our traditional and cultural religious symbols were neglected
and the symbols of a foreign language even in translation carry with
them an aura of emptiness and unreality. Our use of ordinary English
words often fail to express our real feelings and thoughts. In the same
way technical theological terms like substance, person, and nature while
often mispronounced are rarely understood.

In Baptism only Saints’ names were accepted. And since a missionary
country that had not undergone persecution was not expected to have
produced saints, we had a wide variety of names coming from Christian
Europe. It is clear that some of the preaching was mere transcenden-
talism, unrelated to cultural ideas and therefore irrelevant to understan-
ding daily life. Many Nigerians today view Christianity as a foreign
religion from which one hopes for the same type of independence asso-
ciated with political autonomy. Just as the colonialists modeled Nigerian
politics on English standards, so also some of the missionaries ended by
producing a copy, faithful to the minutest detail of that form of Chri-
stian faith to which they themselves were accustomed in their own land.
Were they entirely to be blamed? Are we ourselves not imitative? Is it
not we ourselves who want everything done as in “the holy and eternal
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city”? Perhaps, some of them may have yielded to “the colonial com-
plex’®, that only Western man was man in the full sense of the word,
but we must recognize that we also wanted to play the whiteman. We
have learned their patterns of thought and education and through them
gained recognition in the modern world but we are realizing that theirs
is alien to our native mental make-up and psychology.

The second implication of the present cultural revolution is that our
traditional religious values and authorities are challenged by our Western
education. Igbo traditional society was built on authority weilded by the
elders. The Ukochukwu of the traditional Igbo religion was not only the
cult man; he also transmitted decisions from the spirit-world of our dead
ancestors. The idea was that wisdom belonged to the ancients and every
important decision for the future takes its models from the changeless
past. Our western heritage just as themes in Christian revelation tend to
look towards the future for fulfilment. Western education since the En-
lightenment tends to emphasize freedom from authority, the wisdon and
goodness of the common man and, as a consequence, the democratic pro-
cess. In politics, we have learnt that there are “natural rights of man”,
in economics the laws of the free market, and in social relations there
are the democratic ideals of the value of the individual, his self devel-
opment and self-realization. The word “freedom” is charged with emo-
tive possibilities. Today, it functions as the key word of the “man come
of age” who is seeking for the opportunity to exercise his own freedom
in order to create value and so to refashion history according to his own
chosen images. In one way or another, explicitly or implicitly, these are
forces operative in the Nigeria society as a whole. They lay claims on
the way we continue preaching the Gospel. They are directing devel-
opment away from original forms perhaps absolutely unintended and
unknown to us. They promote a type of self-understanding which is
different from the self-understanding of our ancestors and a type of
existence which is un-Nigerian in the traditional sense.

The third implication is that the new missionaries may not underrate
or over-value their public. The new generation of Nigerians are modern
men, men who participate actively in the modern world of science and
philosophy. On the one hand, they receive their dominant ideas — reli-
gious and ethical — from their business life, from their club speakers,
the result of their scientific and historical investigations, and from their
weekly magazines. The priestmissionary is no longer, as it was formerly
accepted, the sole authority in everything. The voice and attitude of the
layman and the average Nigerian probably reflects the ideas of his popu-
lar journalist or what has worked for him in the real world of compete-
tive business. On the other hand, it would be very optimistic on the part
of the preacher and missionary to expect that his public has kept up with

8 St. Ner, A History of Christian Missions, Middlesex (1964, reprinted 1978)
p. 259.
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its religious education. Many laymen have been content to leave their
beliefs or doctrines of the Church where they were when they studied
their catechism for first communion. Though our Churches are full on
Sundays and the priest spends long hours distributing communion, it is
probable that Church doctrines have not entered as a meaningful dimen-
sion to understanding the people’s day-to-day life. How many of our
Christians read the Bible? How many turn up for instructions on Sun-
days? It is likely that the educated class is quite more at home with the
assumptions about the world that guide modern technology and com-
mercialism than it is about Christian views about man and his world.
Thus we are faced with the problem of fashioning a Christian mode of
existence that makes it possible for the Nigerian to live creatively in the
scientific thought world of modern culture which we owe to our Western
contact while at the same time keeping in touch with his own faith in his
own traditional culture. Our traditional cultures have something to con-
tribute to expanding our understanding of Christian faith.

These seem to be the most fundamental questions that face evangeli-
zation today. In other to answer them, the mere repetition of our old
official language as taught by the original missionaries is not enough.
It does not suffice merely to translate Roman documents in fluent Igbo
or Yoruba. It seems to call for something deeper: a rethinking of these -
concepts in such a way that it represents while renewing our cultural
viewpoint. This points to the final implication of this study, namely, the
granting of the necessary freedom and support for enterprising Nigerians
to experiment responsibly with our traditional self-understanding and
its ritual celebrations. Towards this program, a personal suggestion is in
order.

IV. The latent Possibilities of traditional Myths

Here one is merely suggesting the appropriate orientation and atti-
tudes. It is neither simply rejecting the past nor, on the other hand, fal-
ling short of the exigencies of the present. Like the wise scribe of the
Gospel, we have to bring out of our treasure things both old and new.

There are considerable potentialities latent in our traditional religious
beliefs which will help us at once to understand Christianity as a religion
while at the same time allowing it its uniqueness. It is not Christian doc-
trine that God is only known through his special revelation in the history
of Israel and above all in the history of Jesus who is the Christ. The
heavens announce the glory of God. In other words, knowledge of God
is also mediated by creation. Christians also believe that God’s love and
care is as wide as his creation: it is God’s will that all men should find
salvation and come to know the truth (I Tim 2:4). From this many theo-
logians have concluded that, since grace is necessary for salvation, grace
sufficient for salvation is given to all men. Though Christians may claim
a special election, this privilege with its corresponding task, is not exclu-
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sive. What distinguishes the Christian is not God’s grace, for he shares
this with others, but the mediation of God’s grace through Jesus Christ.

In the Christian, therefore, God’s gift of his grace is a grace that is in
Christ Jesus. From this fact flow the social, historical, and doctrinal aspects
of Christianity. What I am drawing attention to is that before Christian
revelation came to be preached, God’s manifestation through his creation
has found response and resonance in our traditional religions. In a way,
Christianity presupposes for its intelligibility such traditional religions
and comes as making explict what was dimly percieved through natural
revelation”. At first, for an example, Christianity appeared only as one
more sect or group within a Judaism that was already accustomed to
considerable diversity in religious expression, and Jesus was regarded
as another Rabbi or another of the usual prophets. That is to say, the
understanding of Jesus and his mission was already prepared for in the
Old Testament and in Judaism. The first Christians, then, were Jews
differentiated from their fellowcountrymen by their profession that in
Jesus of Nazareth the Messiah of the nation’s expectation had come. They
understood that his coming, being a fulfilment, must be continuous with
the past revelation of God to his people; it could not mean a total break
inconsistent with his past words and actions®. They spoke of their new
faith in forms and accents usal in their day and culture.

In the same way, we are suggesting the exploration of the possibilities
latent in our traditional religious symbols and myths. Symbols are embo-
diments of conceptions; myths communicate a certain self-understanding
in a pre-philosophic and imagery form. Although these are not charac-
teristically Christian, they are nevertheless a certain religious mode of
understanding and speaking about the referents of Christian faith®. Myth
has been defined as “a certain mode of language, whose elements are
multivalent symbols, whose referent is in some mose strange way the trans-
cendent . .. and whose meanings concern the ultimate or existential issues
of actual life and the questions of human and historical destiny”*. Ac-

7 For a fuller discussion of the relation between Christianity and the world
religions, one is referred among others to Lancpon Giikey's Naming the
Whirlwind: the Renewal of God-Language (Indianapolis and New York. 1969),
pp. 284ff; 415ff. Many of the ideas expresed in this essay go back to him. His
theological effort is bent to spelling out the problems of secularism for con-
temporary theology. See also, B. Lonercan, The Future of Christianity in:
op. cit. p. 149.

8 H. Caapwicg, The Early Church, Middlesex (1967, reprinted 1974), chapter 1.
? Among the various literature on traditional or ancient mythical discourse one
is referred to the works of MircEa ELiADE especially his Patterns in Compara-
tive Religion, New York (1968) and Cosmos and History, New York (1959).
See also, Paur Ricoeur, The Symbolism of Evil, New York (1967).

1 1. Giurey, Modern Myth-making and the Possibilities of Twentieth-Century
Theology, in: Theology of Renewal vol. I L. K. Suooxk, ed., New York (1968),
p. 288.

136



cording to this view, our traditional religious myths must not be under-
stood in the pejorative sense of ancient and so untrue fable. The history
of religions have found them to mean: not false explanations by means
of images and fables, but a traditional narration which relates to events
that happened at the beginning of time and which has the purpose of
providing grounds for the ritual actions of men today and in a general
sense, establish all the forms of action and thought by which a man under-
stands himself and his world.

In our traditional myths of origins, reincarnations, births, sufferings
and deaths, wa have a treasure which, through appropriate manipulation,
will enable us to make our own the claims of Christianity; for Christianity
presents itself not only as one among many but th e key to understanding
the questions of human existence in relation to God. The various ideas
and attitudes characteristic of our traditional religions afford us the
starting points and present themselves as instruments of meaning. In this
way, is to be hoped that we can re-establish the sense of reality and
belonging that Christianity is th e goodnews for us and not an alienation
from our cultural values. Our task then is that of reinserting the Gospel
within a culture which was neglected. To make it at home there, we have
in the local language and habits the potentialities of expressing the
message and celebrating it in liturgy. By developing these potentialities
of our culture, that is, in coming to understand new meanings and coming
to accept higher values promised by Christianity, the mission will suc-
ceed.

We must conclude by recalling the themes of this essay. The Nigerian
Church has arrived at a new stage in its history: that of assessing the
place of traditional culture in the understanding of Christianity preached
to it in European form and interpretation. As the Igbo proverb has it:
at last the visitor will have to go home. So the foreign missionaries are
going after bringing us the faith and opening up for us the riches of their
own cultures. In the different positions being taken up, this essay has
limited itself to suggesting a possible way of overcoming the association
of Christianity with foreign imperialism. After the manner of the Incar-
naton'!, we have in our traditional religions the stuff for expressing
Christianity in forms and accents familiar to us.

11 4d Gentes, Nr. 10.
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VORLAUFER EINER AFRIKANISCHEN THEOLOGIE*
von Ernst Dammann

Die Bezeichnung ,afrikanische Theologie® ist mehrdeutig. Es ist daher nétig,
zunichst darzulegen, wie afrikanische Theologie im Hinblik auf unsere Vor-
lesung zu definieren ist. Das Wort Theologie wird in der Religionsgeschichte
unterschiedslos gebraucht. Man spricht dort nicht nur von einer christlichen
Theologie, sondern auch von einer hinduistischen, ja vielleicht sogar von einer
buddhistischen Theologie. Im folgenden scheidet diese normenfreie religions-
geschichtliche Anwendung des Begriffs Theologie aus. Theologie ist in unserer
Darstellung eine christliche Theologie. Damit ist eine Norm gesetzt, die
in der Bibel gegeben ist und in differenzierter Weise in den Glaubenslehren
oder Bekenntnissen der christlichen Partikularkirchen seinen Niederschlag gefun- -
den hat. Wenn man von einer angelsichsischen oder von einer deutschen Theo-
logie spricht, wird nicht behauptet, dafl eine im angelsichsischen oder im deut-
schen Volkstum liegende spezielle Geistigkeit die Grundlage der Theologie wire.
Es wird vielmehr nur betont, dafl in die vorgegebenen Normen Aspekte des
Angelsachsentums oder des Deutschtums aufgenommen worden sind, wodurch
eine Konkretisierung und Aktualisiecrung der theologischen Aussagen bewirkt
wird.

In derselben Weise soll im folgenden von einer afrikanischen Theologie ge-
sprochen werden. Es handelt sich also nicht um das in Form einer theologischen
Aussage gebrachte Selbstverstindnis einer afrikanischen Religion, sondern um
die Theologie christlicher Afrikaner. Eine afrikanische Theologie
ist daher primér eine christliche Theologie, in der die Aspckte, wie sie sich
aus dem Denken und Verhalten der Afrikaner ergeben, beachtet werden. In der
Missionswissenschaft herrscht, soweit ich sehe, weithin Ubereinstimmung hin- -
sichtlich dieser Begriffsbestimmung von afrikanischer Theologie. In anderen
Kreisen, z. B. der Sozialanthropologie oder der Religionsgeschichte, wird der
Begriff ,afrikanische Theologie“ hdufig weiter gefafitl. Dies kann sogar soweit
fithren, dafl man auch die Black Theology, die sog. Schwarze Theologie zur afri-
kanischen Theologie rechnet. Die Black Theology stammt aber gar nicht aus
Afrika, sondern sie ist in Nordamerika entstanden und von dort als .Theologie
der Befreiung” nach Stidafrika gekommen. Ihr ,Sitz im Leben® ist die derzeitige
Lage in Gebieten des Siidlichen Afrika. Diese ,Situationstheologie® sollte grund-
satzlich von einer afrikanischen Theologie unterschieden werden.

Ein Theologe kann in doppelter Weise versuchen, den afrikanischen Aspekt,
der fiir cine afrikanische Theologie relevant ist, zu erfassen. Er kann einmal
der Frage nachgehen, ob in den Stammesreligionen Schwarzafrikas Ankniipfungs-

punkte fiir die christliche Verkindigung liegen. Ein Theologe wie Jurius Ricu-

* Die nachstehende Studie ist eine Gastvorlesung, die ich am 3. Juni 1975 in
der Kirchlichen Hochschule in Berlin gehalten habe. Die Veranstaltung war mit
dem Gedenken an den 100. Geburtstag von Siecrriep Knak (12. Mai 1875), dem
einstigen Direktor der .Berliner Mission und Vertreter der Missionswissen-
schaft in Berlin (Kirchliche Hochschule) und Halle, verbunden. Daher erklirt
sich die haufige Bezugnahme auf Angehorige der , Berliner Mission®.

1 Vgl. zum Ganzen E. Dammann, Das Problem einer afrikanischen Theologie,
Oberurseler Hefte, Heft 3, Oberursel 1975,
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TER, der jahrzehntelang die Missionswissenschaft an der alten Berliner Universi-
tat vertrat, hat diese Frage bejaht. Er schreibt in einer uns heute fremden und
nicht nachvollzichbaren Sprache u. a.: ,Die allen Menschen gemeinsame religidse
Anlage ... erlaubt nicht nur, sondern fordert, auch bei den Heiden gesunde,
religidse Regungen anzunehmen. ... Es ist deshalb keineswegs Spielerei oder
Liebhaberei, wenn der Missionar die Schutthaufen des Heidentums nach Gold-
kérnern untersucht“. Ob man diese ,Goldkérner® auf eine ,Uroffenbarung®
suriidkfithrt oder ob es sich um eine allgemeine menschliche Anlage handelt,
diirfte verschieden beantwortet worden sein.

Der andere Weg, den afrikanischen Aspekt zu erkennen, liegt in der empi-
rischen Beobachtung. Durch sic gewahrt man, dafl z. B. das zyklische Denken,
das Leben in der Ganzheit, die Gemeinschaft, das religiose Heilen, die Wirk-
samkeit des Geistes oder von Geistern, die Prophetie oder Tridume im Leben
des Einzelnen und der Gemeinschaft eine grofie Rolle spielen. In den letzten
hundert Jahren ist eine Fiille von Material auf diesem Gebiet zusammengetragen
worden, woran Missionare einen hervorragenden Anteil gehabt haben.

Aus theoretischen Uberlegungen und aus der Tatsache, daf der Afrikaner
vielfach anders ist, als der Européer und die von diesem gebrachte Form des
Christentums, ergab sich die Forderung nach einer Theologie, die den afrika-
nischen Belangen Rechnung trigt. Sie begegnet uns heute an vielen Stellen in
Schwarzafrika, sowohl bei akademisch gebildeten Theologen wie auch bei ein-
fachen Geistlichen. Dafl hier manche Fehlinterpretationen etwa der alten tradi-
tionellen Religion vorgenommen werden und dafl nicht immer die notwendige
Grenze zwischen Christentum und Heidentum gezogen wird, braucht nicht zu
verwundern, kann hier aber nicht niher erldutert werden. Im einzelnen bietet
sich ein breites Spektrum von einer den aus der westlichen Missionsarbeit ent-
standenen Kirchen nahestchenden Theologie und selbstindigen Ausprdgungen,
wie sie besonders in den independenten Kirchen und Sekten und religidsen Be-
wegungen begegnet.

Fiir uns erhebt sich nun die Frage, ob diese afrikanische Theologie unver-
mittelt, vielleicht im Gefolge der politischen Selbstindigkeitsbestrebungen ent-
standen ist. Sicherlich liegen Beziehungen zu und Verbindungen mit ihnen vor.
Aber sie erkliren nicht alles. Auflerdem ist es unwahrscheinlich, dafl eine ge-
schichtliche Erscheinung unvermittelt auftritt. Sie ist meistens das Ergebnis
einer lingeren Entwicklung, an der verschiedene Faktoren beteiligt gewesen sind.

Wir fragen daher: Gab es Vorldufer, die gewollt oder ungewollt auf
cine afrikanische Theologie hingearbeitet haben? Wir werden zwar den Namen
safrikanische Theologie“ nicht finden. Aber die Sache, um die es geht, daff nim-
lich in einer christlichen Theologie der afrikanische Aspekt beachtet werden mufi,
ist schon vor vielen Jahrzehnten erkannt worden. Dabei standen nicht immer
theoretische Erwigungen am Anfang der Uberlegungen, sondern praktische Er-
fordernisse, die sich aus der Arbeit auf dem Missionsfelde ergaben. Bereits vor
dem ersten Weltkrieg duflerte der Missionar der .Briidergemeine® TrauGOTT
Bacumany, der unter den Nyiha in Ostafrika arbeitete, seine diesbezliglichen
Gedanken.® In jenen Jahrzehnten war bereits, nicht zuletzt durch die Arbeit

2 1. RicutEr, Evangelische Missionskunde 11 Leipzig 21927, S. 130.
3 Praktische Lisung missionarischer Probleme auf einem jungen Arbeitsfelde,
Herrnhut 1912, nach M. Scurunk, Die Stellung der Mission zum Volkstum, in:
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vieler Missionare beachtliches Material zusammengetragen worden, aus dem
sich die Eigenstindigkeit afrikanischen Denkens und Verhaltens ergab. Hier ist
vor allem der Missionar der ,Leipziger Mission® Bruno GUTMANN zu nennen,
der von 1902 an unter den Dschagga am Kilimandscharo im damaligen Deutsch-
Ostafrika wirkte. Seine zahlreichen Artikel und seine Biicher, deren lange Reihe
mit dem volkstimlich geschriebenen Buch ,Dichten und Denken der Dschagga-
Neger® (1909) eroffnet wurde, zeigen eine auf Grund eingehender Sprachkennt-
nis gewonnene tiefe Einsicht in das fremde Volkstum. Wir gehen wohl nicht
fehl, anzunchmen, dafl der Ausgang des I. Weltkrieges und die darauf folgende
Notzeit GurMANN, der 1920 aus seiner Arbeit vertrieben wurde, zu vertieftem
Nachdenken iiber die positive Rolle des Volkstums fithrte. So finden wir ihn in
den folgenden Jahren als eifrigen Verfechter der von ihm erkannten Werte.
Nun &duflerte er sich auch grundsitzlich zu dem Problem, welche Stellung das
Volkstum bei der Verkiindigung des Evangeliums und beim Aufbau der christ-
lichen Gemeinde einnehmen konne und misse. Dabei bewegten ihn nicht Einzel-
fragen, die fiir einen Afrikaner relevant sind und Beachtung verdienen. Thm
ging es vielmehr darum, daf} alle Missionsarbeit in volksorganischer Art erfolgen
missse. Die Gliederungen, in denen die Afrikaner leben, sind die Sippengemein-
schaft, in der man sich geborgen fiihlt, und wo sich alle positiven Gemeinschafts-
krifte entfalten kénnen. Zu ihr kommt die Bodengemeinschaft, in der echte
Nachbarschaft entsteht und wo man sich dem Nichsten im Gutfen und im Bésen
verbunden fihlt. Und schliefilich ist die Altersklasse zu nennen, welche in Jahr-
gangen die Gleichaltrigen umschlieft und weitere Bindungen ermdglicht.
Dieses waren die sog. urtiimlichen Bindungen, die in dem Schrifttum Gurmanns
eine grofle Rolle spielten und die immer wieder als konstitutive Faktoren fiir
eine christliche Gemeindearbeit, auch iiber Afrika hinaus, dargestellt wurden.
Mit diesen Gedanken erteilte GurMann dem Individualismus, wie er ihn in dem
Deutschland der Jahrhundertwende kennengelernt hat, eine entschiedene Absage.
Ihm gelang es, das Wesen des Afrikaners, das erst in seiner Vergliederung seine
wahre Art zeigt, zu erfassen und darzustellen. Er sah in deren Zerstorung, wie
sie durch den Einflul der europaischen Kultur und — gewollt oder ungewollt —
auch durch manche missionarische Betatigung erfolgte, einen nicht wieder gut
zu machenden Schaden und wohl auch einen Verstofl gegen die Schopfungsord-
nung. Er blieb aber nicht bei den theoretischen Uberlegungen stehen, sondern
versuchte, seine Gedanken z. B. in Fragen der Gottesdienstgestaltung, der Na-
mengebung, vor allem bei der Taufe, bei Festen, Tanzen und bei besonderen
Gelegenheiten wie etwa bei einer Hiittenweihe praktische Gestalt zu geben.4
Wer sich in Gurmanns Gedankenwelt hineinfinden will, sei auf sein Buch
»Gemeindeaufbau aus dem Evangelium®® hingewiesen. Seine Sprache ist eigen-
willig, oft schwer verstindlich und sich wiederholend. GurMann ist nicht ein
niichterner Systematiker, der ein System aufstellt, er fiihlt sich eher als Pro-
phet, der sich einer Erkenntnis oder Botschaft verpflichtet weiff. Seine ,Schrift-

Neue Allgemeine Missionszeitschrife 6 (1929) 97. Vgl. iber Bacamann auch
seine Selbstbiographie ,Ich gab manchen Anstofi*, Leipzig 1957.

4 ScHLUNE, a.a.0. S. 102ff.

5 Leipzig 1925. Eingehend wird darin die Hiittenweihe beschrieben, S. 103ff.
Eine Bibliographie von GuTMANNs umfangreichem Schrifttum findet sich in sei-
nem posthum erschienenen Buch ,Afrikaner — Europder in nichstenschaftlicher
Entsprechung®, Stuttgart 1966.
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beweise®, auf die er sich bisweilen stiitzt, halten einer theologischen Exegese oft
nicht stand. Gelegentliche Ubertreibungen und Einseitigkeiten sind nicht zu
leugnen.

Trotz dieser Einschrinkungen mufl aber gesagt werden, dafi Gurmann, der
streng auf dem Boden der Heiligen Schrift und der lutherischen Bekenntnisse
stand, dem afrikanischen Aspekt Beachtung zollte, den wir als fir eine afri-
kanische Theologie charakteristisch bezeichnet haben. Und somit miissen wir
ihn zu den Vorlaufern einer afrikanischen Theologie rechnen.

Die Ansichten und Bestrebungen GurManns wurden in den Jahren bis zum
Beginn des II. Weltkrieges eifrig diskutiert’. Sie fanden Zustimmung und Ab-
lehnung. Hiufig wurden Korrekturen vorgenommen und dadurch Einseitigkeiten
gemildert.

Unter denen, die Gurmaxns Gedanken im wesentlichen positiv aufnahmen,
war SieGrrRIED Knak, dessen 100. Geburtstag am 20. Mai 1975 war. Viele von
uns wissen, welche Bedeutung dieser Mann als Direktor der ,Berliner Mission®,
als vielfacher Sprecher und Vertreter der deutschen evangelischen Missionen,
als Missionswissenschaftler und nicht zuletzt als Professor der Missionswissen-
schaft in Halle und hier an der Kirchlichen Hochschule gehabt hat. Es ist daher
eine angenehme Aufgabe, im Rahmen dieser Vorlesung auf die Bedeutung
Knaxs im Hinblick auf die Entwicklung einer afrikanischen Theologie hinzu-
weisen,

Es wire m. E. falsch, Knak in Abhingigkeit von GurManN zu sehen. Seine
Herkunft, seine Verbundenheit mit dem deutschen Osten, seine Stellung zum
Vaterland, Erleben und Deutung der Zeit in und nach dem I. Weltkrieg und
eine bestimmte theologische Haltung lieflen ihn eigenstindig Gedanken ent-
widkeln, die sich in mancher Bezichung mit GurMaNN berithrten. Als sich im
Jahre 1924 erste Moglichkeiten fiir eine Wiederaufnahme deutscher Missions-
arbeit in iiberseeischen Gebieten ergaben, schrieb Knax einen ldngeren Aufsatz
unter dem schlichten Titel ,Unsere Aufgabe“’. Darin heifit es: ,Heute stehen
die Fragen im Vordergrunde, wie sich diese Kirchen zu dem geistigen Erbe ihres
Volkes verhalten, ... ob es ihnen gelingt, das Christentum von dem Odium der
Auslanderreligion zu befreien und ihm bodenstandige Formen zu verleihen.“®

Bei der Wendung ,Odium der Ausldnderreligion® mag Knax vor allem an
die Beurteilung des Christentums durch Chinesen gedacht haben. Er hatte ja
alsbald nach dem I. Weltkrieg als zustindiger Referent in der , Berliner Mission®
China besucht. Es gab damals aber auch bereits einzelne Afrikaner, die dhnlich
dachten. Auf jeden Fall war es ein selbstindiges Urteil Knaxs.

Als er diese Worte schrieb, war Gurmanns Buch ,Gemeindeaufbau aus dem
Evangelium® noch nicht erschienen. Es wire reizvoll, aus den zahlreichen Arti-
keln und Aufierungen in den folgenden Jahren herauszufinden, wie sich Knax
an den inzwischen auch von dem Neuendettelsauer Neuguineamissionar CHri-
stiaN Kevsser aufgeworfenen Fragen nach dem Wert des Volkstums im Gebiet
der Stammesreligionen beteiligte. Eine systematische, zusammenfassende Dar-
stellung hat Knak dann 1981 in seinem Buch ,Zwischen Nil und Tafelbai® vor-

6 Vgl. u. a. den Bericht von M. Ricurer iiber die Verhandlungen der 10. Herrn-
huter Missionswoche vom 18.—17. Oktober 1930, in: Neue Allgemeine Missions-
zeitschrift 7 (1980) 875.

T In: Neue Allgemeine Missionszeitschrift 1 (1924) 65—86, 99—114.

8 a.a.0., S. 105,
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gelegt?. Im Titel an das ganz anders geartete Buch des zeitweiligen Leiters
der ,Lepsius-Mission® PauL ScuiUTZz ,Zwischen Nil und Kaukasus*'® ankniip-
fend, beschreibt Knax in einem ersten Teil die Europdisierung der Bantu. Fir
unser Thema ist der zweite groflere Abschnitt wichtig. Knak behandelt darin
»Grundsitzliches iiber Rasseneigenart der Bantu und Aufgabe der Mission®t.
Er hebt die positiven Eigenschaften der Bantu hervor, die er in den geselligen
Gaben, in der Anhinglichkeit, im Verantwortungsgefithl, zusammengefafit in
ihrem Sinn fiir Gemeinschaft, sieht. In weiterem Zusammenhang spricht er von
ihrem Sippengefithl, der Bodengemeinschaft, dem Rechtsgefithl, den Alters-
klassen und der Zuchtiibung. Wie hoch er alle diese Giiter bewertet und wie
sehr er sie in der damals iiber die Bantu einbrechenden neuen Zeit bewahrt
wissen mochte, zeigt folgender Satz: ,Es fragt sich aber, ob es nicht Mittel und
Wege gibt, um der Banturasse dazu zu helfen, dafi, wenn ihre bisherigen Lebens-
formen zerbrechen, doch wenigstens ihr geistiges Erbe in die Zeit hiniber ge-
rettet wird und ihre seelische Struktur auch unter den neuen Lebensbedingungen
zu freier Entfaltung eigen gewachsener Ausdrucksformen kommen kann.“!? Dabei
wullte Knak selbstverstindlich, daff die Vorstellungen der Bantu aufs engste
mit deren Religion zusammenhingen und dafl daher eine geradlinige Einfiih-
rung der Bantuwerte in die Kirche nicht erfolgen kénne. Schlieflich widmete
Kwnak cinen Abschnitt den Kdmpfen, Zielen und Wegen Gurmanns. Zwischen
beiden herrschte gréfitenteils Ubereinstimmung. Andererseits bestanden zwischen
ihnen nicht geringe Unterschiede. Gurmann hatte seine Erkenntnis aus der Praxis
gewonnen und sich eine eigene Gedankenwelt geschaffen, die er nie verlieff. Er
beschrinkte sich auf die Betonung der urtimlichen Bindungen und verzichtete,
wie oben angefithrt, auf eine systematisch-theologische Verarbeitung und Dar-
stellung seiner Gedanken. Knak kam von MarTin Kisrer her und war ein
wissenschaftlich denkender Theologe. Er hatte auch ein tiefes Verstindnis fiir
die Geschichte. Dieser sind, was man bei GurmMann kaum héren diirfte, auch die
urtiimlichen oder volksorganischen Bindungen unterworfen. Daher findet man
bei Knak hiufig auch Ausdriicke wie Volk und Volkstum.

Es scheint so, dafl Kwax in seiner Anschauung flexibel gewesen ist, worauf
besonders der holldndische Missionswissenschaftler Jomannes Curistiaan Hoe-
KENDIJK hingewiesen hat!'®. Das bedeutet nicht, dafl man der unfreundlichen
Kritik HoegenpIjks an KNaAk zustimmt, wenn er von oben herab an einer Stelle
schreibt: ,Mit welcher Pietdt ist Knak selber ein ,Kind seiner Zeit* geworden!
Mit frohem Erstaunen ging er auf neue Entwicklungen ein. Ohne viel Kritik
oder Argwohn. Kindlich.“* Hier wire etwas Zuriickhaltung und Mafigung am
Platz gewesen. Es ist kein schlechtes Zeichen fiir einen Wissenschaftler, wenn
er durch stetiges geistiges Ringen und durch neue Erkenntnisse seine Ansichten
modifiziert und sie zur Diskussion stellt. Dies hat Knak getan und hat dabei
Gurmanns Einsichten nach der historischen Seite ausgebaut. Ubrigens hat sich
Knax bereits 1950, als nur die urspriinglich holldndisch geschriebene Arbeit

? Heimatdienst-Verlag, Berlin 1931.

10 Miinchen 1930.

H.aai0.;8. 92—174.

12 Zwischen Nil und Tafelbai, S. 122.

13 Kirche und Volk in der deutschen Missionswissenschaft, Miinchen 1967,
S2165—71.

a8 167,
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Hoexenoijx's ,Kerk en Volk in de Duitse Zendingswetenschap® vorlag, ein-
gehend mit ihr in vornehmer und sachlicher Weise auseinandergesetzt!s, wobei
er, wo die Kritik an der deutschen Missionswissenschaft begrindet war, dem
Verfasser zustimmte. Wie sehr Knax mit den anstchenden Problemen rang,
zeigt ein Satz, den er schon 1988 schrieb: ,Die urtiimlichen Bindungen mifiver-
steht man, wenn man dabei unmittelbar an Sippe, Stamm und Volk denkt.“*
Einen solchen Satz hitte Gurmany wahrscheinlich niemals geschrieben. Das Ziel
blieb fiir Knak die Erhaltung des Volkstums. Dieses sollte durch das Evange-
lium nicht unterminiert, sondern zur Entfaltung seines eigenen Wesens gebracht
werden'?.

Einmal betonte er ausdriicklich, daff auch die Formen der Lehre unter afrika-
nischem Aspekt zu sehen seien. Das meinte er, wenn er davon sprach, daf die
Formen der Lehre volkisch bestimmt sein miifiten. Keinesfalls wollte er das
Volkische zum Inhalt oder zur Norm der Lehre machen. In diesem Zusammen-
hang meinte er, dafl das athanasianische Glaubensbekenntnis zu viel griechi-
schen Geist enthalte, als dafl es Vollausdruck des christlichen Glaubens fiir Deut-
sche, Chinesen oder Afrikaner sein konnel®.

So kann man Knax mit gutem Recht zu denen rechnen, die einer kinftigen
afrikanischen Theologie einen Weg bahnen wollten.

Es kénnte noch mancher Name von Minnern genannt werden, die in dhn-
licher Weise wie Gurmany und Knak urteilten. Nur einige von ihnen mogen
noch erwihnt werden. So meint der iltere Mitarbeiter GuTMANN's, JOHANNES
Raum, der als Senior die Arbeit der ,Leipziger Mission® in Afrika leitete, daf
das afrikanische Heidentum unter einer Art von Gesetz steht, das ein Zucht-
meister auf Christus ist. Er trat daher um 1980 dafiir ein, dafl die angehenden
Geistlichen in ihrem Volkstum ein gottgegebenes eigenwertiges Gefall fiir das
Evangelium erkennen sollten'®. Er sprach dabei von einem Dreiklang Volkstum,
Bibel und Kirche, der durch das ganze Leben und Glauben der afrikanischen
Gemeinden schallen solle. Dabei war es fiir ihn selbstverstindlich, dafl das
Evangelium die fithrende Stimme hat®. Auch hier wird auf etwas hingewiesen,
was Anliegen einer afrikanischen Theologie ist.

Uber das Problem einer christlichen Ethik fiir die Bantu hat sich der zeit-
weilig im Dienst der ,Berliner Mission® in Siidafrika titig gewesene Missionar
F. Kriicer geiuBert. Er will die christliche Ethik dem Bantugeist gemafl gestal-

15 {Jkumenischer Dienst in der Missionswissenschaft, Theologia Viatorum 11,
Jahrbuch der Kirchlichen Hochschule Berlin 1950, ed. W. Derius, S. 156—174.
16 Die geistlichen Krifte zum Aufbau der heidenchrisilichen Gemeinden, in:
Evangelisches Missionsmagazin 1938, S. 255.

17 Bericht iiber einen Vortrag Knvaxs auf der Halleschen Missionskonferenz 1931,
vgl. Neue Allgemeine Missionszeitschrift 8 (1931) 154.

8 In welchem Umfang sollen unsere Missionskirchen volkisch bestimmi sein?,
in: Neue Allgemeine Missionszeitschrift 11 (1934) 275. Es wire in diesem Zu-
sammenhang interessant, zu untersuchen, ob und wie das im Konkordienbuch
enthaltene, in die Sprache der Zulu iibersetate Athanasianische Glaubensbekennt-
nis von den Zulu verstanden wird.

1 7. Raum, Heranbildung eingeborener Pastoren fiir die Gemeinden der Evang.-
Luth. Mission zu Leipzig in Ostafrika, in: Neue Allgemeine Missionszeitschrift
10 (1933) 24.

20 Raum, a.2.0,, S. 27.
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ten. Dafiir ist Grundvoraussetzung, daf} die Sozialethik der Individualethik vor-
geordnet wird. In einem Satz kénnte man die von ihm empfohlene Methode
beschreiben: ,Die Elemente zum Aufbau einer bantumédfligen christlichen Sozial-
ethik sind dem alten Bantubrauchtum zu entnehmen, welches durch die hochsten
religiosen, ethischen und &sthetischen Werte geldutert werden mufl, damit auch
das Individuum zu seinem Recht kommt.“®* Hier ist also bereits die Ethik ange-
sprochen, bei der die Theologie nicht auf den afrikanischen Kontext verzichten
kann.

Diese Beispiele aus den deutschen Missionen mogen geniigen, um zu zeigen,
wie intensiv man sich vor allem nach dem I. Weltkrieg in Deutschland mit dem
Proprium beschiftigte, das den Afrikanern eigen ist und auch bei der Chri-
stianisierung nicht unberiicksichtigt bleiben darf. Wenn auch vornehmlich das
Problem in der deutschen Missionswelt erértert wurde, so bemiihte man sich
auch anderswo, den aufgeworfenen Fragen zu begegnen. Am bekanntesten ist
wohl das Beispiel des anglikanischen Bischofs Lucas von Masasi im Siiden des
heutigen Tanzania, der versuchte, die meistens mit den Pubertatsriten verbun-
dene Beschneidungsfeier zu verchristlichen und ihr somit einen legitimen Platz
in der Kirche zuzuweisen.

Die bisher gegebenen Beispiele haben gezeigt, wie stark das Problem einer
artgemdflen Verkiindigung die Diskussion von Theoretikern und Praktikern in
den Jahren nach dem I. Weltkrieg bestimmte. Es verwunderte daher nicht,
daf} sich alsbald auch die Kritik meldete. Es wurde bereits oben erwihnt, dafl
sich 1930 auf der Herrnhuter Missionswoche eine scharfe Kontroverse entwickelte.
Damals wandte sich u.a. der Neukirchener Missionsinspektor W. Nitscu gegen
Gurmany, indem er behauptete, dal dieser aus einem wertvollen Arbeitsmittel
ein Arbeitsziel gemacht habe®. Bei NitscH waren es theologische Griinde, die
ihn zur Kritik an Gurmasy und dessen Gesinnungsfreunden trieben. Wahr-
scheinlich war ein Grund auch die reformierte Theologie von NirscH, der das
Verstdndnis fir urtiimliche Bindungen, Schépfungsordnung u.a. fernliegt. Es
wire sicherlich auch lohnend, Stimmen der ,Dialekiischen Theologie“ jener Jahre
zu sammeln. Wahrscheinlich wird ihr Urteil im wesentlichen mit dem von NirscH
iibereinstimmen.

Aber auch vom Missionsfeld kamen kritische Stimmen. Dazu gehérte u. a. der
Herrnhuter Missionar W. Marx, der damals in Rungwe, im Siidwesten von
Tanzania, afrikanische Lehrer ausbildete. Er setzte sich mit Knak’s Buch ,Zwi-
schen Nil und Tafelbai“ auseinander und warnte vor einer Idealisierung des
Volkstums der Bantu. Er hatte nicht die Absicht, dieses durch die Missionierung
zu beseitigen, wollte aber auf die Gefahr einer Vereinseitigung und Uberbeto-
nung hinweisen®. Der damals bereits bejahrte Berliner Missionssuperintendent
Jonannes Weperonr brachte ebenfalls seine Bedenken gegen Gurmann und
Knak vor. Er hatte den Eindruck, daff die Missionswissenschaft ins Schlepptau
der ethnologischen Forschung geraten sei und von ihr beherrscht werde. Er sprach

%1 F, Kricer, Verselbstindigung der Bantukirchen in Sidafrika?, in: Neue All-
gemeine Missionszeitschrift 15 (1988) 118.

2 W. NirscH, Voksverband und Jiingerschaft Jesu, in: Neue Allgemeine Mis-
sionszeitschrift 8 (1981) 101. Vgl. auch seine Autobiographie ,Als die Unbe-
kannten und noch bekannt“, Neukirchen 1960, S. 40.

23 W. Marx, Mission und dialektische Theologie, Mission und Volkstum, in:
Neue Allgemeine Missionszeitschrift 10 (1988) 225—85.
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von einem ,Heer von schleichenden und offen zutage tretenden Gefahren der
Bantuisierung des Christentums®, gegen die man in der praktischen Missions-
tatigkeit tdglich ankampfen miisse®,

SchlieRlich wurden vor allem nach dem II. Weltkrieg Stimmen laut, welche
die Position von Gurmany, KNAK u. a. in die Nahe der sog. Deutschen Christen
riickten. Vorwiirfe dieser Art sind unberechtigt, da der Inhalt von Lehre und
Verkiindigung niemals uminterpretiert oder in Frage gestellt wurde. Dariiber
hinaus ist bekannt, wie gerade Knak bei allem Verstindnis fiir das nationale
Anliegen, von Anfang an zu den fithrenden Missionsleuten gehérte, die in der
Bekennenden Kirche jede Irrlehre abwehrten.

Die angefithrten Namen mégen geniigen, um darzulegen, wie die Fragen, die
heute von einer afrikanischen Theologic gestellt werden, bereits vor Jahrzehnten
von Missionswissenschaftlern und Praktikern angeschnitten worden sind.

Es muft aber noch anderer Méanner gedacht werden, welche die Voraussetzun-
gen geschaffen haben, dafl man iberhaupt in das Wesen der afrikanischen Spra-
chen und Vélker eindringen und deren Specifica erkennen konnte. Dabei handelt
es sich zunichst um diejenigen, welche die Sprachen aufgenommen, erforscht und
dargestellt haben. Vor allem waren es Missionare, die sich dieser Aufgabe wid-
meten. Die Liste ihrer Namen ist umfangreich. Daher kénnen hier nur einige
genannt werden, wobei vor allem des Beitrags gedacht werden soll, den Berliner
Missionare an dieser Arbeit gehabt haben. Fiir das Sotho sei der Berliner Missio-
nar Kar. ENDEMANN erwihnt, dessen ,Versuch einer Grammatik des Sotho®
bereits 1876 erschien. Von ihm hat der bedeutendste Bantuist in Deutschland,
Professor Carr. MEINHOF, wie er selbst schrieb, ,unendlich viel gelernt“®. EnDE-
MANN's Beobachtung der Laute und sein Eindringen in die so anders geartete
Grammatik leitete die neuc Zeit der Bantusprachforschung ein. Gegen Ende
seines Lebens brachte er dann sein sorgfiltig gearbeitetes, 727 Seiten umfassen-
des ,Waorterbuch der Sotho-Sprache (Siid-Afrika)® heraus®. Fir das Zulu setzte
sich in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts der Berliner Missionar J. L. DOHNE
ein, nach dem noch heute ein Ort in Kaffraria heifit. Schon 1857 erschien in Kap-
stadt ein englisch verfafites Worterbuch, dem eine lingere Einfithrung in die
Sprache vorgefiigt war®’, Fiir die siidlichste Bantusprache, heute Xkosa genannt,
besitzen wir ein umfangreiches Wérterbuch, dessen Verfasser Missionssuperinten-
dent ArserT KRrOPF ist, der viele Jahrzehnte der Berliner Mission in Siid-Afrika
diente®. Auch in Ostafrika bemiithten sich Berliner Missionare eifrig um die
Erforschung der Sprachen. Uber das Nyakyusa, damals meist Konde genannt,
schrieb C. ScHUMANN einen Abrifi der Grammatik®, fiir das Kinga sind wir noch
heute auf die ,Grammatik der Kinga-Sprache” von R. Worrr angewiesen®.

2 | ‘WepEpoHL, Bantuisierung des Christentums eine Gefahr, in: Neue Allge-
meine Missionszeitschrift 14 (1937) 148.

%5 (. Meinuor, Grundziige einer vergleichenden Grammatik der Bantusprachen,
Berlin 1906, S. 4 (Vorwort). Vgl. auch Memuors Nachruf auf ExpEMANN, in
Zeitschrift fiir Kolonialsprachen 9 (1918) 65.

26 Hamburg 1911.

27 Doune fihrte ein vielbewegtes Leben. Als sein Buch erschien, befand er sich
im Dienst des American Board C. F. M.

28 A Kaffir — English Dictionary, Lovedale 1899.

2 Mitteilungen des Seminars fiir Orientalische Sprachen an der Friedrich-Wil-
helms-Universitit zu Berlin II, 1899, 8. Abt., S. 1—86.
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Aber die Erforschung der Grammatik geniigt nicht, um die Denkungsart eines
Volkes zu erfassen. Man mufl es in seinem alltdglichen Leben kennen lernen und
auflerdem versuchen, etwas von der Volksdichtung zu erfassen. Es wurde bereits
dargelegt, wieviel GurmManN auf diesem Gebiet fir die Dschagga geleistet hat.
Andere gingen ihm voran oder folgten ihm. Wieviel verdanken wir z.B. den
Sammlungen von Missionar C. Horrmany, der lange als Missionar in Kratzen-
stein in Nordtransvaal wirkte¥!. Die religionsgeschichtlichen Verhiltnisse an der
ostafrikanischen Kiiste wurden von dem leider frith verstorbenen Berliner Mis-
sionssuperintendenten MarTin KramroTH untersucht. Er behandelte eingehend
die Religion der Zaramo in seinem Aufsatz ,Beilrige zum Versiindnis der reli-
giosen Vorstellungen der Saramo im Bezirk Daressalam (Deutsch-Ostafrika)“®
Er war auch der erste, der eine spezielle Arbeit iiber den Islam in Ostafrika
schrieb3®, Spater sind ihm in Reusce und TriMmiNnGHAM andere gefolgt®s.

Diese wenigen ausgewihlten Arbeiten und viele andere wurden fiir Sprach-
wissenschaft, Vélkerkunde und Soziologie von grofler Bedeutung. Sie waren
dariiber hinaus aber unabdingbare Voraussetzung, daf sich eine christliche Lite-
ratur bilden konnte. Deren Grundlage ist die Ubersetzung der Bibel, mindestens
einiger biblischer Biicher, vor allem des Neuen Testaments. Es kann hier nicht
aufgefithrt werden, mit welchen Schwierigkeiten diese Arbeit verbunden ist3s.
Da die biblischen Begriffe in den afrikanischen Sprachen fehlen, muff man ver-
suchen, Worter zu finden, die als Gefdfl genommen werden konnen, um in sie
den biblischen Inhalt zu fillen. Und wenn man sie gefunden hat, bedarf es
einer steten Interpretation und Belehrung, damit alle Assoziationen an die ein-
stige nichtchristliche Vergangenheit vermieden werden. Dasselbe gilt, wenn man
an die Moglichkeiten der Bantusprachen denkt, fiir Neubildungen, die durch
Pra- oder durch Suffigierungen erfolgen konnen. Hier haben die Missionare der
»Berliner Mission® in Afrika seit mehr als 100 Jahren eifrig mitgearbeitet. Es
wiire eine besondere Arbeit, wenn man feststellen wiirde, an wievielen Uber-
setzungen und Revisionen sie mitgearbeitet haben. Fir Sidafrika sei an die
Briidder Scawerinus erinnert, die viel Ubersetzungsarbeit im Sotho und im
Venda geleistet haben. Fiir das Nyekyusa im heutigen Tanzania sei an die
Arbeit von Missionar C. NaunAus erinnert, die anscheinend aus dem Geist der
Nyakyusa geschaffen wurde. Naunaus war dafiir besonders befdhigt, da er in
Stidafrika als Missionarssohn unter Bantu aufgewachsen war und in Ostafrika auf
ein Volk stief}, das auch eine Bantusprache spricht. Nach dem II. Weltkrieg hat
Missionar Tscueuscuner das Neue Testament in das Zaramo iibersetzt, von
dem bisher leider nur das Matthdus- und das Johannes-Evangelium gedrudkt

30 Berlin 1905. Die Marburger Dissertation (1973) von Tr. C. ScHADERERG be-
handelt das Kinga nach der Methode der generativen Grammatik und ist daher
fiir die Erlernung der Sprache nicht zu gebrauchen.

3 Manches von ihm ist in Sotho-Text und deutscher Ubersetzung in der ,Zeit-
schrift fir Eingeborenen-Sprachen” veréffentlicht worden. In volkstiimlicher
Weise hat er in zahlreichen Schriften Kenntnis {iber die Sotko verbreitet.

32 In: Zeitschrift fiir Kolonialsprachen 1 (1910/11) 87—70; 118—53; 189—223.
38 Der Islam in Deutschostafrika, Berlin 1912,

3 R. Reuscy, Der Islam in Ost-Afrika, Leipzig o. J.,; J. S. TriMiNncHAM, Islam
in East Africa, Oxford 1964.

3 Vgl. E. Dammann, Die Ubersetzung der Bibel in afrikanische Sprachen, in:
Abhandlungen der Marburger Gelehrten Gesellschaft, 11/8, Miinchen 1975.
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wurden. Als letzter mag Karr RoEnr erwihnt werden, der in Gemeinschaft der
Berliner, Leipziger und Bethel-Mission die Bibel in eigenstindiger Weise in
das Suaheli iibersetzte und sich bisweilen den Vorwurf einer zu starken Ban-
tuisierung der Heiligen Schrift machen lassen mufte.

Diese sprachlichen und vélkerkundlichen Arbeiten einschliefilich der Uberset-
zung der Bibel bildeten die Voraussetzung fiir eine erfolgreiche Christianisierung
und somit auch fiir das Entstehen einer afrikanischen Theologie. Wenn man
Minner wie Gurmany und Knax als Vorldufer dieser Theologie bezeichnet,
so konnte man in denen, die das Material schufen und bereitstellten, die sehen,
welche das oftmals unsichtbare Fundament fiir den zu errichtenden Bau legten.

Man mag nun fragen, ob die Arbeit jener Vorldufer erfolgreich war. Sie hat
zum mindesten viele missionsinteressierte Menschen darauf aufmerksam gemacht,
dafl die Verkiindigung des Evangeliums und der Schulunterricht vor allem in
den ersten Jahren in der Muttersprache erfolgen mufl. Die afrikanischen Spra-
chen wurden als fihig erkannt, die tiefsten christlichen Gedanken auszudriicken.
Immer hatte es Bestrebungen gegehen, eine europdische Sprache von Anfang
an als Unterrichtssprache, nicht etwa nur als Unterrichtsfach, einzufithren, Fir
die franzésischen und portugiesischen Gebiete hat dies noch lange Zeit gegolten.
Aber auch in anglophonen Gebieten gab es Bestrebungen dieser Art. Da war es
wichtig, dafl die christliche Missionskonferenz von Le Zoute (Belgien) 1926 eine
dem Afrikaner entsprechende Schulpolitik empfahl®. Trotzdem erlieB die bri-
tische Mandatsverwaltung des damaligen Tanganyika Territory, heute Tanzania,
1927 eine Anordnung, welche wenig Riicksicht auf jene Empfehlungen nahm.
Daraufhin forderten die evangelischen Missionen dieses Landes auf einer Kon-
ferenz in Marangu am Kilimandscharo 1928 cine stirkere Beachtung der Belange
der Afrikaner’”. Wir gehen wohl nicht fehl zu vermuten, daffi in Marangu die
Stimme der deutschen Mission eine wichtige Rolle gespielt hat.

In fritheren Jahrzehnten haben sich Weifle zum Anwalt einer afrikanischen
Theologie gemacht. Heute wird die Forderung einer solchen, bisweilen in ent-
schiedener Form von Afrikanern erhoben. Dieses ist zu begriifien; denn der Afri-
kaner weif besser als ein Fremder, was typisch afrikanisch im Denken und Ver-
halten ist. Kraft ihrer Schulung sind heute auch viele Afrikaner in der Lage,
ihre Anschauung zu objektivieren und zum Gegenstand des Nachdenkens zu
machen. Sie werden selbst am besten wissen, inwieweit der afrikanische Aspekt
in einer an Bibel und Bekenntnis gebundenen Theologie Heimatrecht erwerben
kann.

Zweck unserer Ausfihrungen war, eine historische Kontinuitdt zwi-
schen den Anschauungen fritherer europiischer Missionare und Wissenschaftler
einerseits und afrikanischer Theologen der letzten Jahre andererseits zu zeigen.
Wahrscheinlich werden manche afrikanische Theologen, die auf den afrikani-
schen Aspekt ihrer Theologie grofles Gewicht legen, sich auch gern der Vor-
laufer ihres theologischen Anliegens erinnern. Die Kontinuitdt vermittelt eine
Verbindung mit einer reichen kirchengeschichtlichen Vergangenheit, aus der man-
ches auch fiir Afrika fruchtbar gemacht werden kann. Es konnen aber auch umge-
kehrt von einer afrikanischen Theologie wertvolle Anregungen in unsere alten

36 Der Bericht iiber die Konferenz wurde von Epwin F. Smita verfafit und
erschien unter dem Titel The Christian Mission in Africa, London 1926.

7 ] Ricurir, Missionarische Schulpolitik in Ostafrika, in: Neue Allgemeine
Missionszeitschrift 6 (1929) 188—90.
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Kirchen und ihre Theologie kommen. Jene Vorldufer, von denen die Rede war,
leisteten einen Dienst der Vermittlung, Und Ménner dieser Art, einerlei
welcher Hautfarbe oder Rasse, brauchen wir auch in Zukunft zum Wohle unserer
Kirchen und fiir eine rechte, auf das Proprium bedachte, Entwicklung ihrer
Theologien.

SUMMARY

The term African Theology means a theology with an African aspect based
on the Bible and the Christian confessions. It has to be distinguished from the
Black Theology. Although the term African Theology is new, there were theolo-
gians, mostly missionaries, who laid the foundation of it. One of the first of
them was B. GurMANN who worked among the Djagga in the now Tanzania.
He knew their language and their customs and organized a Lutheran congre-
gation according to the structure of this African tribe. Among the scholars
should be named Professor S. Knax who dealt with this problem in a syste-
matical manner. Together with these both men some others, e. g. T. BAcHMANN
and the Anglican Bishop Lucas of Masasi are forerunners of an African Theo-
logy. Also others should be mentioned who did research work in linguistics and
anthropology and who translated the Bible in African languages. Out of the
Berlin Missionary Society missionaries as J. L. Doune, K. EnpEmann, A. Krorr,
C. Horrmann, C. Scuumany, E. TscHEuscHNER and others contributed to this
work.
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MITTEILUNGEN

Zeitschrift fiir Mission — Mit Beginn des Jahres 1975 haben sich die von der
Deutschen Gesellschaft fiir Missionswissenschaft herausgegebene Evangelische
Missions-Zeitschrift und das Evangelische Missions-Magazin der Basler Mission
zu einer neuen Vierteljahreszeitschrift, der Zeitschrift fiir Mission,
zusammengeschlossen. Der erste Jahrgang liegt inzwischen abgeschlossen vor,
so dafl die Konturen des geplanten Gemeinschaftsunternehmens deutlicher er-
kennbar werden und ein erstes Urteil gewagt werden kann.

Alle vier Hefte beginnen mit einer kurzen Bibelarbeit: ,Wie mich der Vater
gesandt hat...“; ,...so sende ich Euch!®; ... Wir wissen, dafl dieser wirklich
der Retter der Welt ist“; ,Ein Verhaltensmuster habe ich euch gegeben...“ In
ihnen haben sich zugleich die Mitglieder der Redaktion vorgestellt: Prof. W.
Bieper, der Hauptschriftleiter, Prof. N.-P. Morirzen, verantwortlich fir Re-
zensionen und Bibliographie, Dr. H. W. Huppensauer und Dr. Paur LOFFLER,
verantwortlich fir die Rubrik ,Theologische Stimmen® bzw. ,Rundschau. Der
Eigenteil dieser vier Redakteure findet sich im hinteren Teil der jeweils wenig-
stens 64 Seiten starken Hefte.

Etwas versteckt ist zu Beginn des Schlufiteils die .Seite des Herausgebers®
untergebracht. Da diese aber jeweils eine Art Schliissel zum Verstindnis und zur
Zusammenstellung des Gesamtheftes enthilt, wire zu fragen, ob diese Seite nicht
doch ganz am Ende — weil am Anfang die Meditation steht — glidklicher pla-
ziert ware. Man erfahrt jedenfalls auf diesen Seiten, dafl H. 1 in Neuland vor-
stoflen will, H. 2 eine Afrikanummer ist, dafl die ZfM ,nicht in erster Linie
fir die Behandlung historischen Stoffes gedacht® ist (H. 8), aber keine Regeln
ohne Ausnahmen sind, dafl H. 4 den Folgen der Christusergriffenheit nachgeht
und so in der Nidhe des Nairobithemas liegt.

Die ,,Rundschau® soll ,aktuell und kritisch orientieren iiber die Ereignisse. ..
und iiber die Entwicklungen, die fiir die Sache Mission wichtig sind“, iiber ,alle Be-
mithungen, das Heil Jesu Christi iiber Grenzen hinweg — geographische, kultu-
relle, rassische, aber auch soziale Grenzen — zu manifestieren, wie die biblisch-
theologischen Klirung von Ziel und Aufgaben der Mission heute® (H. 1). Die
Rubrik bietet ebenso wie die folgende ,Theologische Stimmen“ ausgewihlte,
kommentierte Informationen. Bei den ,Stimmen® geht es vordringlich um Aufle-
rungen der jungen Kirchen bzw. um theologische Bemiihungen in den jungen Kir-
chen. So berichtet H. 1 vom christlich-buddhistischen Dialog in Ceylon, H. 2 zur
christlichen Heirat in Afrika, H. 8 vom ,Melanesian Institute for Pastoral and
Socio-Economic Service® und dessen Forschungs- und Verdffentlichungsarbeit,
H. 4 vom Ringen um Freiheit in Mozambique.

Am Ende folgt die Rubrik ,Neue Biicher”, deren Auswahlkriterien verstind-
licherweise am schwersten zu bestimmen und folglich auch zu erkennen sind. Man
stofit in diesem ersten Jahrgang auf eine ganze Reihe auch den katholischen
Gesprichspartner interessierender Reaktionen, z.B. auf die Projektarbeiten des
Schweizerischen Missionsrates, auf R. Frieprr und W. BiiHLMANN.

Zwischen dem meditativen Anfang und dem informierend-kommentierenden
Schlufiteil finden sich dann drei, einmal vier Artikel, nach Moglichkeit zu einem
bestimmten Themenkreis abgerundet. H. 1 kann dem Aufsatz von J. M. Bonino
entsprechend unter das von der Theologischen Kommission des DEMR und der
EAGWM behandelte Thema ,Ildentitit und Kommunikation® gestellt werden,
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ein Thema, das heute in allen Kirchen der Dritten Welt, in Lateinamerika wie
in Afrika, aber auch in den verschiedenen Kirchenkonferenzen immer wieder
auftritt. H. 2 ist Afrika gewidmet. H. 3 ist weniger deutlich zu umschreiben. In
der Besprechung des Einsiedlerideals und der Beschiftigung mit afrikanischer
Symbolik treffen sich religionsgeschichtliche und -phéinomenologische Uberlegun-
gen in ihrer missiologischen Relevanz. Der Hauptartikel in H. 4 von J. DownNEy
behandelt den ,Christus der jiidischen Christen® als ein pluralistisches Modell fiir
afrikanische Theologie.

Es laft sich schon jetzt erkennen, daf} diese neue Zeitschrift ein Gesprichs-
forum mit den jungen Kirchen werden will. Unter die Stimmen, die zu Wort
kommen, mischen sich bereits die Stimmen aus den jungen Kirchen selbst. Der
Blickwinkel der Zeitschrift ist erfreulich offen. Theologisches Profil verbindet sich
mit einer entschiedenen Aufmerksamkeit auf die vielfiltigen Gegebenheiten in
den missionarischen Situationen der Welt.

Die Redaktion der ZMR wiinscht der neuen Zeitschrift eine gute Entwicklung
und hofft, daf sie ihrerseits einen wichtigen Beitrag in der Bewufitseinsbildung
des deutschsprachigen Raumes fiir die sich &ndernde Weltsituation, damit zugleich
fiir die sich andernde missionarische Tétigkeit bilden wird.

Hans Waldenfels/ Diisseldorf

Arbeitstreffen von Missionswissenschaftlern — Auf Einladung des Ersten
Vorsitzenden des ,Internationalen Instituts fiir missionswissenschaftliche For-
schungen®, Prof. Dr. Bernwarp H. WirLeke OFM (Wiirzburg), und in Zu-
sammenarbeit mit der ,Theologischen Kommission“ des ,Deutschen Katholischen
Missionsrates (Vorsitzender: Dr. Aucust Perers, Aachen) fand am 14. und 15.
November 1975 in Bonn (Collegium Leoninum) ein ., Arbeitsireffen der Missions-
wissenschaftler” statt. An dem Treffen nahmen vierzehn Missiologen teil. Die
Thematik der Arbeitstagung war vor allem bestimmt von der Frage nach der
Situation und der Zukunft der katholischen Missionswissenschaft, mit besonderer
Beriicksichtigung der derzeitigen Situation in der Bundesrepublik Deutschland.

Dr. Hans Rzepkowskr SVD (St. Augustin) verdeutlichte durch sein Referat
wZur Situation der Missionswissenschaft die universitire Situation der Missions-
wissenschaft vor allem im europédischen Raum. Mit begriindetem Recht betonte
Rzepxowsxkr, dafl Mission ,Gliederungsprinzip und Leitidee® der kirchlichen
Lehre und des kirchlichen Handelns sein miisse.

Dr. Hans WarpenreLs S] (Diisseldorf) lieferte durch seine dichten Ausfithrun-
gen ,Zukunftsperspektiven der Missionswissenschaft (wiedergegeben in diesem
Heft, siehe S. 81ff) bedeutsame Orientierungen und kritisch-klarende Informatio-
nen zur Aufgabe der Missionswissenschaft im ,theologischen Facherkanon®.

Die Teilnehmer des Arbeitstreffens mufiten die derzeitige Situation der katho-
lischen Missionswissenschaft im universitiren Bereich der Bundesrepublik Deutsch-
land als ,vé6llig unzureichend” und ,desolat® bezeichnen, und dies nicht zuletzt
auch auf die von Prof. Dr. Josepn Scumiprin begriindete Tradition der katholi-
schen Missionswissenschaft an der Universitit Miinster (,Die Katholisch-Theolo-
gische Fakultit der Universitdt Miinster darf die Ehre fiir sich in Anspruch neh-
men, den ersten Lehrstuhl fiir katholische Missionswissenschaft zu haben®, so
Bischof Micuaer Kerier anliflich des fiinfzigsten Jahrestages des ,Internatio-
nalen Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen® und der ,Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft® [1961]).
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Die Dringlichkeit einer Neuorientierung der Theologie, vor allem in Hinblick
auf die Grundbotschaft und den zeitgerechten Vollzug des christlichen Heils-
und Weltdienstes, eroffnet gerade der Missionswissenschaft neue Chancen. Die
Herausgeber der ZMR, der ,Deutsche Katholische Missionsrat®, das ,Missiolo-
gische Institut SVD“ sowie viele Missionare hoffen sehr, dafl diese Chance als
Auftrag verstanden und durch die sachentsprechende Intensivierung missions-
wissenschaftlicher Forschungen wahrgenommen wird. Sch.

Promotion — Am 18. Januar 1976 promovierte der Fachbereichsrat Katholi-
sche Theologie der Universitdit Wirzburg P. Lic. theol. SeBatp Geore REIL
OFMConv. zum Doktor der Theologie mit Schwerpunkt in Missionswissenschaft.

Die Doktorarbeit tragt den Titel: Kilian Stumpf (1655—1720), ein Wiirzburger
Jesuit am Kaiserhof zu Peking. — Sie wurde mit dem Pradikat ,Magna cum
laude® ausgezeichnet.

P. Siegfried Hertlein Abt in Ostafrika — P. Dr. Sieerriep HerTLEIN OSB, seit
1962 als Missionar in Tanzania titig, ist am 6. Februar 1976 von seinen Mit-
briidern zum neuen Abt der Benediktinerabtei Ndanda gewdhlt worden. P. Hert-
LEIN, der in Minster und Wiirzburg Missionswissenschaft studierte und 1962 in
Wiirzburg zum Doktor der Theologie promoviert wurde, ist durch zahlreiche
missionswissenschaftliche Ver6ffentlichungen bekannt geworden. Noch im Frih-
jahr 1975 habilitierte er sich an der Universitdit Wirzburg fir das Fach Mis-
sionswissenschaft. Seine Habilitationsschrift ,Wege dhristlicher Verkiindigung.
Eine pastoralgeschichtliche Untersuchung aus dem Bereich der Katholischen
Kirche Tanzanias“ ist soeben im ,Vier-Turme-Verlag® in Minsterschwarzach
erschienen. Neben allen guten Wiinschen fur eine gesegnete Tatigkeit zum Wohle
der Kirche Tanzanias und der Benediktinerabtei Ndanda steht der Wunsch, der
neue Abt moge auch in Zukunft der Missionswissenschaft die Treue bewahren.

Habilitation — Am 19. Februar wurde P. Dr. theol. Hans WarLpEnrFELS S]J
vom Fachbereich Katholische Theologie der Universitit Wiirzburg gemifl den
Bestimmungen des neuen Bayerischen Hochschulgesetzes zum Dr. theol. habil.
fir den Bereich Missionswissenschaft promoviert. Die Habilitationsschrift, die
er vorlegte, trug den Titel: , Absolutes Nichts. Zu K. Nishitanis Philosophie der
Leere.” Das Kolloquium mit den Professoren begann mit einem Kurzvortrag:
~Zukunftsperspektiven der Missionswissenschaft.“ (Vgl. ZMR 60 [1976], 81—90.)
Die 6ffentliche Probevorlesung behandelte das Thema: ,Das Gebet im Buddhis-
mus — erldutert am Beispiel Japans.”
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Dammann, Ernst, Das Problem einer afrikanischen Theologie. (Ober-
urseler Hefte 3.) Oberursel 1975. 40 S.

Die Veroffentlichung geht auf eine Gastvorlesung in Kiel zuriick. Vf. hat die
Absicht, ,eine kldrende Einfithrung in die komplexen Fragen zu geben, die eine
afrikanische Theologie aufwirft® (5). Unter einer ,afrikanischen Theologie“ ver-
steht er eine Theologie, in welcher die Glaubensgrundlagen ,unter einem Aspekt
gesehen, bearbeitet und interpretiert (werden), der sich aus der besonderen Art
erklart, welche die Bewohner Schwarzafrikas durch ihre Anlagen, Auffassungen
und z. T. auch durch ihre Geschichte charakterisiert (8f). Ob die Alternative
eine Theologie ware, deren ,Grundlage nicht mehr die Bibel, sondern eine
normenfreie afrikanische Geistigkeit oder die jeweilige politische oder soziologi-
sche Situation ist® (9), wire allerdings zu prifen. Denn wer auch Bibel und
christliche Theologie in ihren geschichtlichen Bedingtheiten sieht und dann deren
Vermittlung in andere geschichtliche Bedingtheiten zur Frage erhebt, miifite die
Problematik in vertiefter Weise angehen. Summarisch verweist Vf. dann auf
cinige Grundziige des (Schwarz-) ,Afrikanischen®: Spracheigentiimlichkeiten,
Ganzheitsdenken, magische Beziige, Gemeinschaftsbewufitsein. Eine ,afrikanische
Theologie“, die V{. nicht mit der ,Black Theology“ verwechselt sehen mochte,
hidtte die Erfahrungen und Forschungsergebnisse des Afrikanischen zu beriick-
sichtigen. Unter denen, die sich frith mit solchen Fragen beschiftigt haben,
nennt Vf. auf evangelischer Seite Bruno Gurmann (1876—1966) und SIEGFRIED
Knak (1875—1955). Es fillt aber auf, dafl diese Vertreter von Missionsgesell-
schaften nicht nur in der spateren missionswissenschaftlichen Diskussion Wider-
spruch fanden, sondern offensichtlich auch in Afrika selbst nicht verhindern
konnten, dafl unter den Afrikanern eigenstindige Ansitze das Ubergewicht er-
hielten. Vf. stellt in Kiirze als Beispiele genuin afrikanischer Theologien die bei-
den unabhingigen Kirchen der Kimbangister und des Propheten Wowenu vor
sowie den Denkansatz des Anglikaners Jomn S. Meirt. In einem Schlufkapitel
nennt er als Spezifika ciner afrikanischen Theologie den stark pneumatologi-
schen Zug, der sich duflert in der Bedeutung von Prophetie, Triumen und Hei-
lungen, und die Beachtung des einheimischen Brauchtums. Wenn er abschlie-
flend nach Beurteilungskriterien fragt, so kehrt er indirekt zum Ausgangspunkt
des Verstindnisses von afrikanischer Theologie zuriick. Die Frage ist aber hier:
Wie IaBt sich die Schrift zur Norm machen, ohne daf die abendlindische
Theologie zugleich zur ,beherrschenden® Theologie wird, bzw. wie lassen sich
Afrikaner und Européer in gleicher Weise so vor dem Worte Gottes versamm-
eln, daf} sie beide unter dem Worte Gottes verbleiben? Daf} eine afrikanische
Theologie Sache der Afrikaner selbst ist und letztlich nicht importiert werden
kann, weder von wohlwollenden Furopdern noch von emigrierten Schwarzen,
hatte als Konklusion deutlicher zum Ausdruck gebracht werden konnen.

Diisseldorf Hans Waldenfels
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Dworecki, Tadeusz, SVD (Hrg.): Z kraju kamiennej siekiery. Misjonarze-
Werbiéci o Nowej Gwinei 1910—1973 r. (= Studia i materialy Ksiezy
Werbistow/Pienigino, Nr. 9). Akademia Teologii Katolickiej/Warszawa
1975; 557 str.

Das vorliegende Buch mit dem Titel Aus dem Lande der Steinaxt verdffentlicht
Schriften, Briefe und Tagebuchaufzeichnungen polnischer Missionare in Neugui-
nea aus den Jahren 1910—1973 (in der Reihenfolge der Ausreisedaten). Ein Teil
der Briefe ist bereits in der Sammlung Z listéw polskich misjonarzy (1971) er-
schienen (s. ZMR 56, 1972, 140). — Der Hrg. leitet das Buch mit einer instruk-
tiven Darstellung Neuguineas ein (5—11) und unterrichtet iiber die Anlage der
Sammlung. Die Materialien sind von sehr unterschiedlichem Wert. Wissenschaft-
lich bedeutsam ist die ethnologische Studie von A. Kaserué (17—86), die aus
dem Englischen ibersetzt wurde: The Tribes of the Middle Ramu and the Upper
Keram Rivers (Studia Instituti Anthropos/St. Augustin 1978). Doch geben auch
die itbrigen Aufzeichnungen viel her, wie das ausfiihrliche Sachverzeichnis (538—
552) verrit. 66 Fotos und einige Kartenskizzen sind dem Buch als Illustrationen
beigegeben. — Die Fotos von Erzbischof Noser und Bischof ArkreLD sind ver-
tauscht worden.

Miinster Josef Glazik MSC

Grohs, Gerhard / Neyer, Harry (Hrg.): Die Kirche und die portugiesi-
sche Prdsenz in Afrika (= Entwicklung und Frieden — Dokumente, Be-
richte, Meinungen, 2.). Matthias-Griinewald-Verlag/Mainz in Gemein-
schaft mit dem Chr. Kaiser Verlag/Miinchen 1975; 176 S.

Das zwischen dem HI. Stuhl und Portugal im Jahre 1940 geschlossene Konkor-
dat sicherte der Kirche, die seit 1910 wichtiger Rechte beraubt war, wieder die
Freiheit. Der Umschwung war nicht zuletzt eine Folge der negativen Auswir-
kungen der kirchenfeindlichen Gesetze in den Kolonien. Das Konkordat war ,das
grundlegende Statut fiir religiose Freiheit und religiésen Frieden in Portugal®.
Der negative Erfolg war aber, dafl es offiziell die Kirche an einen Staat band,
der sich wenig zu sorgen schien um wichtige evangelische Werte: Gleichheit der
Rechte eines jeden Menschen, Recht auf Freiheit und Briiderlichkeit in voller
Gerechtigkeit. Kirche und Staat blieben offiziell getrennt, gingen aber weithin
Hand in Hand. Je mehr sich aber unter dem Einfluf von Vaticanum II ein
neuer Begriff von der Kirche bildete, und je mehr die Eingeborenen von den
Wogen des allgemeinen afrikanischen Nationalismus erfafit wurden und nach
Selbstandigkeit verlangten, um so mehr geriet die Kirche in ein Zwielicht, das
ihre Verkiindigung weithin unglaubwiirdig zu machen drohte und das schliefSlich
zum Abzug bzw. der Ausweisung der Weiflen Viter und anderer Missionare
tiihrte. — Diese verschiedenen Entwicklungen werden im vorliegenden Buch
im einzelnen dargestellt: Grundlegende Information iiber die portugiesische
Uberseepolitik, Staat und Kirche in Portugal und seinen afrikanischen Besitzun-
gen, Situation der Kirche nach dem Umsturz vom April 1974; ein Anhang von
Dokumenten beschlieft den Band. Das Buch ist sehr kritisch, bringt aber fun-
dierte Stellungnahmen verschiedenster Kenner der Verhiltnisse. Jeder, der sich
iiber Mission und Kirche in Portugal und seinen (fritheren) Kolonien informieren
will, wird es mit Nutzen lesen und so manches besser verstehen, wenn auch nicht
entschuldigen konnen. Ein sehr zeitgemifies Buch, fiir das den Herausgebern zu
danken ist.

Walpersdorf-Herzogenburg NO P. Dr. Frid. Rauscher WV
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Grohs, Gerhard / Tibi, Bassam (Hrg.): Zur Soziologie der Dekolonisation
in Afrika. Mit Beitragen von Geraarp Grons, Ute Luie, Ramner TETzZ-
LAFF, Bassam Tisr, IvaN Varca, KarL Wonrmuta (= Texte zur politi-
schen Theorie und Praxis). Fischer Taschenbuch Verlag/Frankfurt am Main
1973; 300 S., Preis: DM 5,80

Die Autoren dieses Buches setzen voraus, dafl mit Erlangung der Souverdnitit
der Dekolonisationsprozef eines Landes nicht abgeschlossen ist, sondern erst
dann, wenn sich die Lander der Dritten Welt auch sozial emanzipiert haben (7).
Beispiclhaft wollen sie zeigen, welche Méglichkeiten gesellschaftsverindernde
Tendenzen in einigen Landern Afrikas haben und welche Hindernisse ihnen ent-
gegenstehen. Die Beitrdge orientieren sich — und zwar gar nicht immer so
kritisch, wie es die Einleitung hoffen liel (8) — an dem Buch von Frantz Fanon,
Die Verdammten dieser Erde. Die Analysen der Entwiddung in Algerien, Tunis,
Tanzania, Sambia, Uganda, Ghana und Kongo sparen nicht mit Kritik. In Alge-
rien beendete ein Militdrregime die Hoffnung der echten Revolutionire. In Tunis
herrscht weiterhin mehr oder weniger das Grofibiirgertum. Sambia wird als
Modell einer gescheiterten Dekolonisation hingestellt. Ugandas Weg fiihrte in
neokoloniale Abhéngigkeit. Hier ist die Zeit Amins noch nicht beriicksichtigt.

Der Leser fragt sich natiirlich, welche Strukturverinderungen den Autoren
erstrebenswert erscheinen. Wie steht es mit dem EinfluB der Religion auf die
Befreiung der Menschen? Der EinfluR des Islam wird in der Analyse der Ent-
wicklung Algeriens behandelt. Dort, so heifit es (79), sei der Islam heute zur
Ideologie ausschliefilich rechtsgerichteter Kreise geworden. Die Chancen fiir eine
linke, fortschrittliche Islam-Interpretation seien sehr gering. Einen Hinweis auf
das christliche Menschenbild sucht man vergebens. In Bezug auf Sambia schreibt
Wonrmurs, dessen Soziologendeutsch, mit englischen Wortern durchsetzt, beson-
ders mithsam zu lesen ist, (188): ,Fanon schreibt, dafi die nationale Bourgeoisie
nicht in der Lage ist, einen minimalen Katechismus herrschen zu lassen. Dies
gilt — trotz der proklamierten Philosophie des ,Humanismus' — auch fiir
Sambia.”

Mit diesem Buch sollte ein breiteres Publikum erreicht werden; zugleich sollten
jene Leser angesprochen werden, die die Emanzipationshewegungen der afrika-
nischen Volker ohnehin mit Sympathie verfolgen (8). Letzteres diirfte erreicht
worden sein. Aber das ,breitere Publikum® miifite anders angesprochen werden.
Es hat Miithe mit der Fachsprache der Soziologen. Sein Afrikabild ist recht kli-
scheehaft. Emanzipationsbewegungen begegnet es nicht ohne weiteres mit Sym-
pathie. Es wird mit diesen Analysen wenig anzufangen wissen. — Die Beitriige
sollten sogar als Vorarbeiten firr eine neue Afrika-Politik verstanden werden (8).
Einige Regierungen der kritisch beleuchteten Staaten diirften sich fiir eine solche
neue deutsche Afrika-Politik bedanken, heifit es doch z.B. von Algier: ,Wir
haben zu zeigen versucht, daR in der algerischen Gesellschaft demokratische
Strukturen gegenwirtig nicht existieren. Unter dem Militdrregime werden demo-
kratische Freiheiten unterdriickt; insbesondere wird die Linke ... mundtot ge-
macht“ (77). Oder von Sambia: ,Die Uberwindung der bestehenden Produktions-
verhéltnisse in Sambia diirfte ohne die Anwendung von Gewalt gegen die herr-
schende Bourgeoisie kaum denkbar sein. Der formierte Staatsapparat in Sambia
ist auf diese politischen Kdmpfe vorbereitet® (189f). AuBenpolitik kann sich in
innere Entwicklungen eines anderen Landes nicht einschalten. Trotzdem kann
sie Analysen, wie sie in diesem Buch vorgelegt werden, nicht ignorieren. :

Bonn W. Hoffmann S]

154



Ranger, T. O. / Weller, John (Hrg.): Themes in the Christian History of
Central Africa. Heinemann/London 1975; 285 S.

Dieses Buch ist ein auferordentlich interessanter und wertvoller Sammelband,
der einige Aspekte der Geschichte und der Geschichtsschreibung der christlichen
Kirchen in Zentralafrika, d.h. dem Gebiet der heutigen Staaten Sambia, Malawi
und Rhodesien beschreibt. Der erste Teil, ,Christentum und zentralafrikanische
Religionen® (1—28), besteht aus den folgenden Beitrdgen: Die Interaktion von
M’Bona Kult und Christentum, 1859—1963 (von MATTHEW SCHOFFELEERS);
Chewa Initiationsriten und die Nyau Gesellschaften: der Gebrauch religiéser
Institutionen in der Lokalpolitik in Mua (von Ian Linpen); Die Mwana Lesa
Bewegung von 1925 (von Terence Rancer) und Heidnische Praktiken in den
stadtischen und lindlichen Teilen des Marandella Gebietes und ihre Auswirkun-
gen auf das Christentum (von Savatmier K. Mapzivire). Dieser Teil behandelt
in einem historisch-deskriptiven Ansatz einige Aspekte der Begegnung zwischen
Christentum und afrikanischen Religionen. Der Ausgangspunkt ist die Erkennt-
nis, dafl die Gesellschaften dieses geographischen Raumes im Augenblick des
Eintreffens der Weiflen sehr verschiedener Struktur waren, dafl religiose Vor-
stellungen und Ordnungsbilder einen erheblichen Einflufl hatten und daff diese
Gesellschaften als ganze in einem dynamischen Wandlungsprozefl standen.
Untersucht wird nun, welche Auswirkungen die eindringenden christlichen Reli-
gionskonzepte auf diese Gesellschaften hatten, welche christliche Vorstellungen
in dem gesellschaftlichen Wandlungsprozef Aufnahme fanden und in welcher
Form sie dort nachwirkten. Es wird wohl zu Recht an die Adresse der Kirchen-
und Missionsgeschichtsschreibung vermerkt, dafl ihr Schwerpunkt zu s¢hr auf der
Beschreibung der missionarischen Predigt und der mehr politisch-gesellschaftlich
ablehnenden Antwort auf diese Predigt gelegen habe. Man miisse jetzt versuchen,
die afrikanischen Religionen selbst, ihre Glaubensinhalte und ihre Riten in ihrer
Entwicklung und Beeinflussung durch die christliche Religion, und umgekehrt:
die christliche Religion in ihrer Befruchtung durch die afrikanischen Religionen
zu erforschen.

Der zweite Teil, ,Christentum und koloniale Gesellschaft® (83—211), umfafit
folgende Beitrige: der EinfluB der Livingstonia-Mission auf die Bildung von
Wohltitigkeitsvereinigungen. in Sambia, 1912—1931 (von Davip J. Coox); Der
Beitrag des Missionskomplexes Epworth zur afrikanischen Entwidklung (von
Rocer PEapEN); ,In Hoffnung unbesiegt und unbesiegbar...“: Arthur Shearly
Cripps, 1869—1952 (von MurraYy StEELE); John Lester Membe (von Abrian
Hastings); Der EinfluR von Bischof Alston May auf die Politik Nord-Rhode-
siens, 1914—1940 (von Joun WELLER). Unter diesen Themen werden felgende
Fragenkomplexe behandelt: die Haltung verschiedener Kirchen, bzw. verschiede-
ner kirchlicher Personlichkeiten gegentiber dem Kolonialsystem und dem moder-
nen westlichen Leben; Wachstum und Ausbreitung verschiedener christlicher Be-
wegungen vor dem Hintergrund und teilweise mit Hilfe der traditionellen
afrikanischen Gesellschaften und schliefflich der auffergewéhnliche Einflufl einiger
Missionszentren: Livingstonia und Epworth.

Der dritte und letzte Teil, ,Christentum und die gegenwirtige Gesellschaft®
(213—268) enthilt die Beitriige: Fin Aspekt der religiosen Entwicklung in Rho-
desien (von Schwester Mary Aguina WemwricH O.P.); Inter-kirchliche Zusam-
menarbeit in Rhodesiens Stidten, 1962—1972 (von Norman E. Taomas); Durch
Gebet zum Handeln: die Rukwadzano Frauen in Rhodesien (von Farar Davip
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Muzorewa). Diese Beitrdge befassen sich ausschlieflich mit der Situation in
Rhodesien und bringen von verschiedenen Seiten die Ablehnung der Kirchen
gegeniiber dem rhodesischen Establishment und den Ungerechtigkeiten des poli-
tischen Systems dieses Landes zum Ausdruck.

Nach der Lektiire dieses Buches drdngen sich vor allem zwei Anregungen auf:
die Kirchen- und Missionsgeschichtsforschung sollte mit grofer Dringlichkeit weitere
vergleichbare Studien fordern, mit dem Ziel einer systematischen Erfassung der
traditionellen afrikanischen Religionen, die offensichtlich in ihrer eigentlichen
religiosen Bedeutung von den europdischen Missionaren weitgehend verkannt
worden sind. Diese Erforschung soll nicht musealen Zwecken dienen, sondern
dem Versuch, die afrikanischen Gesellschaften in ihrer geistigen Eigenart besser
zu verstehen und ihr spezifisches Aufnahme- und Umsetzungspotential fiir die
Grundaussagen der christlichen Botschaft zu erfassen. Um das Intendierte zu
verdeutlichen, sei an die Studien erinnert, die die Germanisierung des Christen-
tums im Frithmittelalter zum Inhalt hatten. Dariiber hinausgehend sollten die hier
angesprochenen Forschungen einen systematischen Beitrag leisten zur Grund-
legung einer noch zu leistenden ,Afrikanisierung des Christentums“ und dadurch
zur generellen Rezeption afrikanischer religiéser Denkweisen und Riten in der
christlichen Theologie und Liturgie.

Die zweite Anregung bringt den Wunsch zum Ausdruck, dafl das heutige
Interaktionsverhéltnis zwischen dem Christentum und den afrikanischen Gesell-
schaften in den unabhingigen schwarzen Staaten einer umfassenden Untersu-
chung unterzogen werde.

Im ersten Bereich hat das vorliegende Buch wertvolle und lesenswerte Arbeit
geleistet, die durch ihren Gkumenischen Ausgangspunkt eine besonders weite
Optik vermittelt.

Berlin Leanhard Harding

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Antes, Peter/Uhde, Bernhard: Aufbruch zur Ruhe. Texte und Gedanken
tiiber Meditation in Hinduismus, Buddhismus, Islam. (= Topos-Taschen-
biicher 27) M. Griinewald/Mainz 1974. 155 S.

In den einleitenden Bemerkungen begriinden die beiden Autoren, deren je
eigener Anteil an der Abfassung des Buches nicht erkennbar ist, ihr Verstindnis
von der Meditation als einem methodischen , Aufbruch zur Ruhe®. Methoden zu
diesem Ziel gibt es wie im Christentum auch in den Hochreligionen. Die Autoren
mochten mit ihren Uberlegungen einen Beitrag zur Sorgfalt im Umgang mit
der Meditation in den im Untertitel genannten Religionen leisten. Sie lenken
daher die Aufmerksamkeit nicht auf die Vollzugsmethoden, sondern auf die aus
der Meditation erwachsenen Texte. Sie tun dies im BewuBtsein, daf die Aus-
kunft iiber meditative Erfahrung, insofern diese immer Erfahrung des einzelnen
ist, immer begrenzt ist. An dieser Stelle hitte ich aufgrund der persénlichen
Kenntnis des mahayanistischen Meditationsgeschehens, die ich im Laufe der Zeit
erwerben konnte, Bedenken, ob die sprachliche Artikulierung dieses Bereiches so
gelungen ist, dafl sich ein Auflenstchender mit Hilfe der zusammengestellten
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Texte und der daran angeschlossenen Reflexion wirklich ein Urteil bilden kann.
Diese Beobachtung widerspricht aber nicht der Tatsache, dafl in der Tat bei
allen Bemithungen um eine ,meditative UOkumene“ doch der religiose Mutter-
boden der verschiedenen Meditationsanleitungen und -deutungen nicht unbe-
ricksichtigt bleiben darf. Gerade in einer Zeit, in der Meditation nicht Flucht
vor der von der aufklarerischen Vernunft beherrschten Weltwirklichkeit sein
will, muf sich der Meditierende in seiner Sprachlosigkeit dennoch befragen lassen
und das Sprachlose sprachlich vermittelt als sinnvoll erweisen.

Disseldorf Hans Waldenfels

Fried, Paul G.: Die Welt des Rolf Italiaander. Hans Christians/Ham-
burg 1973; 244 S.

PaurL G. Friep, Historiker in den USA, hat anlaflich des 60. Geburtstages
von Prof. RoLr ITALIAANDER den Band Die Welt des Rolf Italiaander heraus-
gegeben. Der Sammelband setzt sich aus drei Hauptteilen zusammen. Den ersten
tberschrieb FRrIED mit ,Aus seinem jiingsten Wirken®. Er enthilt vor allem
Arbeiten tiber ITALIAANDER und sein Werk. Unter den 27 Autoren sind Person-
lichkeiten wie der Essayist P. Joxostra, ArnorLp ]J. ToyneeE, der ehemalige
israelische Botschafter in der Bundesrepublik Asaer Ben-NatHAN und CaArL
Frieprica voN WEIZsACKER (um nur einige zu nennen). Meist sind es Arbeiten,
die schon einmal gedruckt waren (etwa als Vorworte zu diversen Biichern ITa-
LIAANDERS). — Der zweite Hauptteil tridgt den Titel ,Aus der Werkstatt von
Rolf Italiaander®. Er enthdlt sechs Arbeiten ITALIAANDERs (drei davon sind
Gedichte). Von groflem Interesse ist hier vor allem der ,Versuch eines distan-
zierten Gespriachs mit mir selber®. ITALIAANDER geht in diesem Gesprich u.a.
auf kritische Fragen — seine Person und Arbeit betreffend — ein. (Vielleicht —
so ist zu fragen — hdtte Friep in diesen Band auch weitere andere kritische
Stimmen aufnehmen sollen. Aber hier ist wohl zu bedenken, dafl es sich um
eine Festschrift handelt.) — Die Arbeiten des dritten Hauptteiles entnahm der
Herausgeber dem Band ,Unterwegs mit Rolf Italiaander®. Diese Monographie
hatte die Freic Akademie der Kiinste in Hamburg zum 50. Geburtstag ITALIAAN-
pERs verdffentlicht. FriEp iibernahm aus diesem Band dreizehn Arbeiten, ,von
denen anzunehmen ist, daf sie besonders interessieren, weil auch sie Einblicke
in die Welt von Rolf Italiaander gewihren® (so P. G. Friep, 243).

Dem Sammelband sind Abbildungen von Grafiken von Afrikanern und Neu-
Guineanern beigegeben, die unter ITariaanpers kreativer Einflufnahme ent-
standen sind. Im zweiten Hauptteil sind einige Photographien mit ITALIAANDER
beigefiigt (meist I. mit bedeutenden Personlichkeiten). Den Abschlufi des Buches
bildet eine Zeittafel ITaLiAANDERs (1918—1971/1972). — Das Buch vermittelt
ein gutes Bild von der Weltliufigkeit ITALiaANDERS Denken. Es wird evident,
wie vielgestaltig sein Arbeiten und Werk ist. So wird er u.a. gezeigt als ,Bot-
schafter der Liebe und Praktiker der Vernunft“, Kunstsammler, Museumsgriinder,
als ,militanter Humanist®, Schriftsteller, ,sozialer Vorkdmpfer®, als ,Européer®,
» Welthiirger”. Dem Leser wird deutlich, daf zutrifft, was ITALIAANDER einmal
von sich selber sagte: ... ich liebe diese Welt, und zwar nicht nur partiell, son-
dern total. Darum eben kiimmere ich mich total um diese Welt, auch wenn ich
mich dabei vielleicht manchmal iibernehme® (i. d. Buch, 6).

Wiirzburg Rudolf Laumann
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Greschat, Hans-Jiirgen: Westafrikanische Propheten. Morphologie einer
religiosen Spezialisierung (Reihe: Marburger Studien zur Afrika- und
Asienkunde, hrsg. von H.-J. Greschat/W. Haenisch/H. Jung-
raithmayr; Serie A, Band 4) Selbstverlag/Marburg (Vertrieb durch
Dietrich Reimer Verlag/Berlin 45) 1974; 113 S.

Die Aussagen dieses Buches, das als Habilitationsschrift in Marburg ange-
nommen wurde, beruhen auf umfangreichen Feldforschungen. Sie bezichen sich
auf finfzehn Propheten Westafrikas, deren ,Berufungen® (ndmlich: ,Muster der
Berufungen® und ,Ziele der Berufungen®) und ,Berufe® der Vf. detailliert dar-
stellt und typologisch systematisiert. Ein Kapitel zur ,Allgemeingiiltigkeit der
typischen Spezialisierungen westafrikanischer Propheten®, Quellen- und Lite-
raturverzeichnis sowie Kurzbiographien der fiinfzehn Berufenen beschlicfien die
Studie.

Die methodische Stringenz im Aufbau und die sprachliche Klarheit der Dar-
stellung gewdhrleisten, dafl keine Frage offenbleibt. Positiv ist weiter die Kiirze
der Arbeit hervorzuheben; denn nicht nur umfangreiche Biicher kénnen zu unent-
behrlichen Standardwerken werden. Das vorliegende Buch liefert dafir den
Beweis.

Hannover Peter Antes

Lanczkowski, Giinter (Hg.): Selbstverstindnis und Wesen der Religions-
wissenschaft (= Wege der Forschung, Bd. CCLXIII) Wissenschaftliche
Buchgesellschaft/Darmstadt 1974; 409 S.

Wie viele andere Wissenschaften so ist auch die Religionswissenschaft (RW)
in das Fegefeuer der Methode geraten. Nur einem fachlichen outsider stellt sich
dic Religionsforschung heute noch als einheitliche, monolithische Grofle dar. Je
genauer man hinsieht, desto zerspaltener und kontroverser wird das Bild. Ein
Forschungsiiberblick, wie er von der Reihe ,Wege der Forschung® erwartet wer-
den darf, hatte demnach die Aufgabe, wegweisende (dltere sowie zeitgendssische)
Ansdtze zusammenzustellen. Dieses schwierige Vorhaben ist m.E. von GiNTER
Lanczrowskr nur teilweise angemessen bewaltigt worden.

Der Gesamtaufriff des Werkes vermittelt zunichst den Eindruck, als habe der
Hg. die fiir den Zeitraum von 1898 bis 1972 reprisentativsten Beitrige gesam-
melt. Dieser Eindruck triigt jedoch, wenn man allein die methodologische Dis-
kussion der letzten Jahre betrachtet, die von besonderer Wichtigkeit ist und von
der Lanczrowskr uberhaupt keine Notiz nimmt. Der jiingste von ihm aufge-
nommene Beitrag , Uber religionsethnologische Methoden® (1972) von Axe Huvt-
KRANTZ hat das Verhiltnis von RW und Religionsgeschichte einerseits sowie von
RW und Ethnologie andererseits zum Thema — nimmt also zur augenblidklichen
religionssystematischen Kontroverse keine Stellung. Der zeitlich voraufgehende
Aufsatz mit dem anspruchsvollen Titel ,Theologie oder RW?* (1970) von CarL
MarTin Epsman befafit sich nicht etwa grundsitzlich mit der im Titel ange-
deuteten wissenschaftstheoretischen Problematik, sondern widmet sich der Frage
nach einer Umwandlung theologischer in religionswissenschaftliche (rw) Fakul-
titen, wobei sich Epsman im wesentlichen auf die schwedischen Verhiltnisse kon-
zentriert. Aufierdem beschreibt er noch die rw Situation an anderen europiischen
Hochschulen. Dieser Beitrag erschien nicht nur in der Theologische(n) Rundschau,
sondern dariiber hinaus noch in der englischen Zeitschrift Religion. Wer weif,
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in wie vielen Sprachen dieser fleifige disziplingeschichtliche Uberblick noch er-
scheinen wird? Zur methodologischen Diskussion allerdings trigt er kaum etwas
bei! Man fragt sich weiterhin ernsthaft, warum der Aufsatz ,Methodenprobleme
der modernen Religionsgeschichte® (1958) des klassischen Philologen Kurt LaTTE
aufgenommen wurde, der doch keinen nennenswerten Einflufl auf die methodo-
logische Debatte ausgeiibt hat. Der Philologe Lanczxowskr begriindet dies mit
der angeblichen Notwendigkeit, ,auf die unabdingbare Erfordernis philologischer
Fundierung® (VIII) der religionshistorischen Arbeit hinzuweisen. Niemand hat
in der Geschichte der RW jedoch Bedeutung und Wert der Philologie jemals
ernsthaft in Frage gestellt! Es ist ratsam, sich die betreffenden Worte HEeiLErs
zu Anfang seiner Erscheinungsformen (1961, 141.) vor Augen zu fithren. Uber
Moglichkeiten und Grenzen philologischer Religionsforschung hat sich aufer-
dem wiederholt Gustav Menscuing geduflert, vor allem in seiner Geschichte
der RW (1948).

Nicht immer ist es miilig, iiber die Auswahl von Beitrigen zu einer Text-
sammlung zu streiten — vor allem dann nicht, wenn aus unerfindlichem Grund
zentrale Aufsdtze fehlen, Schwer zu begreifen ist, warum die Auflerungen Kurt
Ruporpus keinen FEingang in Lanczxowskis Forschungsiibersicht gefunden
haben — wie immer man auch zu den Bestrebungen des Leipziger Anti-Irratio-
nalisten stehen mag. Zwar geht Ruporen nicht wesentlich iiber seinen Lehrer
Bagrke hinaus, doch geniefen gerade die Auflerungen des Schiilers einen hohen
Stellenwert in der gegenwirtigen auferdeutschen Diskussion. Wenn es darauf
ankam, die innerreligionswissenschaftlichen Disziplinkontroversen sowie das Ver-
haltnis von RW zur Theologie bzw. zu anderen Nachbardisziplinen zu erértern,
dann hitte auch das allergische Verhiltnis zwischen RW und Religionsphiloso-
phie berithrt werden miissen. Hierzu hat sich in letzter Zeit vor allem Hrnz
RosErRT ScHLETTE profiliert und pointiert gedufiert.

Die Hauptkritik an dem vorliegenden Band griindet jedoch besonders in der
Tatsache, dafl zeitgendssische Stromungen bewufit ignoriert wurden (der Aufsatz
von HurLTkrANTZ gibt nur einen facettenhaften Einblick!). In den vergangenen
Jahren sind hauptsdchlich niederldndische, skandinavische und amerikanische
Religionswissenschaftler hervorgetreten, die das Gesicht der modernen Religions-
forschung verdndert haben. Doch davon erfihrt der Leser des vorliegenden Ban-
des nichts. Man mag einwenden, daf} eine letzte Bewertung solcher Beitrige vom
Urteil der Geschichte abhingt. Dem ist jedoch entgegenzuhalten, dafl ein Band
aus der anspruchsvollen Reihe ,Wege der Forschung® bestrebt sein miifite, gleich-
sam seismographisch bestimmte moderne Trends zu orten.

Von den Vertretern der klassischen Religionsphinomenologie und -typelogie
fehlen Beitrage von HeiLer, MenscuinG und Gorpammer. Ohne diese Forscher
ist zumindest die deutsche Szene der letzten Jahrzehnte nicht denkbar.

Aufler den genannten Beitrigen sind folgende Aufsitze enthalten: E. Harpy,
Was ist RW? (1898); J. Wacn, Zur Methodologie der allgemeinen RW (1923);
P. J. Sterres, Geschichte, Stand und Aufgaben der allgemeinen RW (1928); G.
vaN DER LEEUW, Rudolf Otto und die Religionsgeschichte (1938); G. WIDENGREN,
Evolutionistische Theorien auf dem Gebiet der vergleichenden RW (1945); J.
Wacn, Uber das Lehren der Religionsgeschichte (1950); H. Frick, Die aktuelle
Aufgabe der Religionsphinomenologie (1950); W. Barrke, Aufgabe und Struk-
tur der RW (1952); R. Perrazzoni, Bemerkungen zur ,RW* (1954); R. J. Zwr
WersLowsky, Die Rolle der RW bei der Forderung gegenseitigen Verstindnisses
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(1959); C. J. BLeekEr, Die Zukunftsaufgaben der Religionsgeschichte (1960); U.
Biancar, Nach Marburg (1961); C. J. Bueeker, Die phdnomenologische Methode
(1963); E. Benz, Die Bedeutung der RW fiir die Koexistenz der Weltreligionen
heute (1966); G. WibpENGREN, Einige Bemerkungen iiber die Methoden der Pha-
nomenologie der Religion (1968); H. CLavier, Wiederaufbruch eines Methoden-
problems in der Religionsgeschichte (1968); M. Simon, Religionsgeschichte, Ge-
schichte des Christentums, Kirchengeschichte: Methodologische Uberlegungen (1969).

Der Band wird abgerundet durch ein Literaturverzeichnis, sowie durch ein
Namen- und Sachregister. Auflerdem sind biographische Anmerkungen iiber die
Verfasser der Beitrdge vorhanden. — Der Sammelband 14t viele Wiinsche offen
und gibt nur einen partiellen Eindruc vom ,Selbstverstindnis und Wesen der
RW*.

Weiden/Kéln Udo Tworuschka

Schmidt, Christian D.: Zeit des Gerichts oder Gericht der Zeit? Ideologie
und Eschatologie der Siebenten-Tags-Adventisten. Mit einer Einfithrung
von Walter J. Hollenwe ger. Otto Lembeck/Frankfurt/M. 1972; 99 S.,
DM 9.50

Die Siebenten-Tags-Adventisten sind missionarisch und diakonisch sehr aktiv.
Diese klare, knappe Einfihrung in den Adventismus kann einem jeden Missio-
nar empfohlen werden. Die Bedeutung der Schrift liegt vor allem aber in der
Aufzeichnung und Analysierung der ,Bekehrungsansitze®, die in letzter Zeit
innerhalb der Adventgemeinschaft sichtbar geworden sind (z. B. die Brinsmead-
Bewegung). Unbestreitbar war nédmlich der Adventismus in eine gewisse klein-
burgerliche Verfestigung geraten, mit typischen Ziigen der amerikanischen subur-
ban middle class. HoLLenwEGER erhofft sich von diesem neuen ,Adventswind®
eine Wandlung vom ,Adventismus® in eine ,Adventhewegung®. Er weist darauf
hin, dafl in diesem Phinomen sich alle Kirchen spiegeln kénnen und sollen.

Heerlen, NL Harry Haas

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. Hans WaLDENFELS, Grenzweg 2,
4000 Disseldorf 31 - Dr. WirrriEp WEeBER, Nelkenstrafie 7, 7067 Urbach - Prof.
Dr. Jaxos Baumcartner, Chemin de I’Abbé Freeley 18, CH-1700 Fribourg -
Luxe Msero, Holy Ghost Fathers, 1615 Manchester Lane, N. W., Washington,
D.C. 20011 - Prof. D. Dr. Ernst Dammann, Peinerweg 57, 2080 Pinneberg
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DIE NEUERE DISKUSSION UM DIE ,ANONYMEN CHRISTEN®
ALS BEITRAG ZUR RELIGIONSTHEOLOGIE

von Hans Waldenfels

Zu den am stirksten umstrittenen Wortbildungen der RannERrschen
Theologie gehort die Rede von den ,anonymen Christen® bzw. dem ,ano-
nymen Christentum“. Dabei kamen die Einspriiche gegen die Wortbil-
dung aus ganz unterschiedlichen Richtungen. Missionare und Theologen
aus den klassischen Missionsgebieten wandten ein, dafl die Rede von
,anonymen Christen® die Finsatzfreudigkeit der missionarischen Verkiin-
diger lihmen miisse, wenn sich neben der ,engen Pforte” (vgl. Lk 13, 24)
ein breiter, bequemer Weg zum Heil eroffnel. Sie vermifiten vor allem
auch die biblische Fundierung einer solchen Lehre. Doch auch aus Kreisen
der europaischen Theologen erhob sich Widerspruch.

So verbindet W. Kasper die RaunNersche Theorie von den anonymen
Christen mit dessen christologischer Grundformel, nach der die Christo-
logie als sich selbst transzendierende Anthropologie und diese als defi-
ziente Christologie anzusehen ist. KaspEr stellt von da aus fest2:

.Mit seiner Theorie von den anonymen Christen kann Rahner . .. die Univer-
salitit des Christusglaubens und des von Jesus Christus geschenkten Heils auf
neue Weise theologisch verstindlich machen, ohne dabei das geschichtliche Chri-
stentum entmythologisierend aus den Angeln zu heben. Dennoch brechen gerade
an dieser fiir Rahners Theologie charakteristischen Stelle die kritischen Fragen am
deutlichsten auf. Denn es ist die Frage, ob mit einer solchen anthropologisch ge-
wendeten Theologie und Christologie das geschichtliche Christentum nicht ein-
seitig metaphysiziert und das Argernis seiner Partikularitdt durch eine philoso-
phische Spekulation beseitigt wird.®

J. RatziNnGEr gibt seinerseits zu bedenken, dafl heute die Frage nicht
mehr primidr das Heil des anderen sei, ,dessen prinzipielle Moglichkeit
ungefragt sicher ist, sondern vielmehr, ,wie angesichts dieser nicht abzu-
weisenden Gewiflheit der unbedingte Anspruch der Kirche und ihres
Glaubens noch zu begreifen ist“3. Hier aber meint er, bei RAHNER selbst
sei wohl zu Beginn der durch ihn ausgelosten Debatte durchaus ein um-
fassendes Problembewufitsein gegeben, das spater freilich verflacht zu sein
scheine; die Problematik des Begriffs ,anonymer Christ® beruhe vor allem

! Vgl. L. Erpers, Die Taufe der Weltreligionen: ThGI 55 (1965) 124—131;
H. van StraELEN, Our Attitude towards Other Religions (Tokyo 1965) 77—114;
H. Krusk, Die , Anonymen Christen exegetisch gesehen: MThZ 18 (1967) 2—29.
2 'W. Kaseer, Jesus der Christus (Mainz 1974) 58 £,

3 Vgl. J. Ratzincer, Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Ekklesiologie (Dissel-
dorf 1969) 340. Weitere kritische Anmerkungen finden sich bei H. ScHLIER, Der
Christ und die Welt: GuL 88 (1965) 416—428; H. Urs von BartHASAR, Cordula
oder der Ernstfall (Einsiedeln 1966); H. oe Lusac, Geheimnis, aus dem wir leben
(Einsiedeln 1967) 149—154.
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darauf, dafl er in seiner abkiirzenden Form die Frage in der falschen
Richtung fixiere.

Als ,je langer desto mehr grundsatzlich wie praktisch unbrauchbar®
hat schlieflich H. Kiine den Begriff des ,anonymen Christen® bezeich-
net4, nachdem H. R. ScHLETTE in einem Aufsatz ,Rahner, Kiing und die
anonymen Christen® Kincs Ablehnung des Begriffs in seinem Buch
»Ghrist sein® in die Nahe des alten Nominalismusstreits geriickt hatte5.
King, der sich in dem genannten Buch u. a. zum Anwalt der gegen ihren
Willen ,Vereinnahmten® machté, knupfte seinerseits an Beobachtungen
an, die der Hamburger Okumeniker und Missionswissenschaftler H. J.
MarcuLL anlaflich des interreligiésen Dialogs von Ajaltoun/Beirut im
Jahre 1970 machte. MarcULL stellte damals fest7,

,dafl kaum einer der Dialogpartner, am wenigstens manchmal die beiden
buddhistischen Monche, in eine Interpretation bestimmter Lehren, die als Relati-
vierung ihrer Tradition befiirchtet werden konnte, einwilligen wollten, selbst dort
nicht, wo die Tradition es geradezu nahelegte. Diese praktische Absolutheit der
,anderen Seite’ wirft ein wenig Licht auf die flache Moglichkeit, die christliche
Konzeption etwa vom ,unbekannten Christus im Hinduismus® (R. Panikkar) oder

* Vgl. H. King, Anonyme Christen — wozu?: Orientierung 39 (1975), Nr. 19,
214 ff.; Zitat: 316.

5 Vgl. ebd. Nr. 15/6, 174 {f.

¢ Vgl. H. King, Christ sein (Miinchen-Ziirich 1974) 89 f. In diesem Zusammen-
hang verscharft KNG einmal die Problemstellung dadurch, daff er meint, statt
»anonymer Christen® misse es eigentlich ,anonyme rémische Katholiken“ heifien.
Sodann schreibt er:

»1st das Problem gelést? Marschieren die Massen der nichtchristlichen Religionen
nicht nur im Kopf des Theologen in die heilige romische Kirche ein? In Wirklich-
keit jedenfalls bleiben sie, die Juden, Moslems, Hindus, Buddhisten und alle die
anderen, die selber sehr wohl wissen, was sie, vollig ,unanonym’, sind, draufien.
Sie wollen auch gar nicht drinnen sein. Und kein methodischer Trick wird sie je
zwingen konnen, gegen ihren Willen und gegen ihr ,Votum’ Aktiv- oder Passiv-
mitglied dieser Kirche zu werden, die ja noch immer eine freie Glaubensgemein-
schaft sein mochte. Der Wille derer, die draufien sind, ist nicht nach eigenen Inter-
essen zu ,interpretieren’, sondern schlicht zu respektieren. Und rund um die Welt
wird man keinen ernsthaften Juden, Moslem oder Atheisten finden, der die Be-
hauptung, er sein ein ,anonymer Christ’, nicht als Anmafiung empfande. Eine
solche Vereinnahmung des Gesprichspartners beschlieBt den Dialog, bevor er
iiberhaupt angefangen hat. Eine Scheinlésung, die nur ein schwacher Trost ist:
Kann man einen Verein, der an Mitgliederschwund leidet, dadurch sanieren, dafl
man auch die Nichtmitglieder zu ,verborgenen Mitgliedern erklirt? Und was
wiirden die Christen sagen, wenn sie von den Buddhisten gnidig als ,anonyme
Buddhisten® anerkannt wiirden?

Es durfte nicht verschwiegen werden: Mit scheinorthodoxer Zerdehnung christ-
licher Begriffe wie Kirche und Heil nimmt man die Herausforderung der Welt-
religionen nicht an....*

7 Vgl. H. J. Marcurr/St. J. SamartaA (Hrsg.), Dialog mit anderen Religionen.
Material aus der dkumenischen Bewegung (Frankfurt 1972) 85.
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der ekklesiologischen Begriindung des Heils der Nichtchristen (Karl Rahner) oder
der Lehren vom Handeln des in Jesus Christus offenbaren Gottes in bestimmten
Geschehnissen inmitten der Religionen haben — und zwar eben jenseits der sie
ermoglichenden, wesenhaft zentripetalen dogmatischen Sphire, also in dem sie
sicher unmittelbar verunmoglichenden Dialog.”

Damit wéren wir bereits in der Nihe der von uns gemeinten neueren
Diskussion. H. R. ScurerTE hielte denn auch heute ,eine prazisere Dis-
kussion der moglicherweise zugrundeliegenden Divergenzen® zwischen
Kine und Rauner fiir sinnvolls, wenngleich er dann im Anschlufl an
Kitines Riickduferungen wieder wenig Lust zur Auseinandersetzung hat,
»zumal Kiing seine Auffassung ziemlich dezidiert vorbringt®®.

Inzwischen kommt aber ein weiteres hinzu: Nach einer in verschiedenen
Pressenotizen angedeuteten, doch bislang nirgendwo offen dargelegten
Kontroverse um eine Rahnerfestschrift in Planung ist nach zweijdhriger
Verspitung und mit einem neuen Herausgeber als ,Quaestio disputata”
eine Aufsatzsammlung , Christentum innerhalb und auflerhalb der Kirche®
erschienent?, Sie stellt — das sei vorweg gesagt — auf ihre Weise leider
auch ein Zeugnis vom augenblicklichen Zustand innerkirchlicher Ausein-
andersetzungen in der BRD dar. So bemerkte H. Kiing, der im iibrigen
das Buch nachdriidklich begriifite, vorweg, dafl bestimmte entschiedene
Gegner der These von den ,anonymen Christen® nicht zur Mitarbeit an
dem Buch eingeladen wurden und daff man auch von dieser ,Quaestio”
,kaum eine Antwort auf die hier von Anfang bis Ende sich aufdrdngende
Frage ,Anonyme Christen — wozu?* erwarten® kénnell,

Es lohnt sich folglich, die Diskussion um die ,anonymen Christen® neu
zu bedenken. Das aber soll bewufit im Hinblick auf die auflerhalb des
institutionell verfafiten, kirchlichen Christentums Lebenden, zumal die An-
gehérigen der nichtchristlichen Religionen geschehen!2, auch wenn damit
— wie J. RaTzIiNGER zuzugestehen ist — die sekundire Aussageintention
gegeniiber der primiren vorrangige Beachtung erfihrt. Denn gewil} er-
wichst die Rede von den ,anonymen Christen® im Umkreis der Frage

8 Vgl. aa0. 176.

9 Vgl. Orientierung 89 (1975) Nr. 23/24, 265.

0 Vgl E. Kuncer (Hrsg), Christentum innerhalb und auflerhalb der Kirche
(QD 78) (Freiburg-Basel-Wien 1976). Bemerkungen zur geplanten Rahner-Fest-
schrift finden sich in Verbindung mit einem Artikel von H. Born, Verzigerter
Gliickwunsch. Heinrich Béll fiir Karl Rahner: Publik-Forum 4 (1975) Nr. 12, 8 ff.;
im Anschluf an den Artikel von H. R. ScrrETTE als Redaktionsanmerkung:
Orientierung 39 (1975) Nr. 15/16, 176; in der Replik von H. Ktne: ebd. 216.
Krincers Band schweigt sich tiber die Vorgeschichte aus. Sie klingt dort lediglich
in einer einleitenden Fufinote zum Beitrag von E. JUNGEL an, die offensichtlich
vom urspriinglichen Veréffentlichungsort ibernommen ist; vgl. 122.

1 Vgl. Orientierung 39, Nr. 19, 216.

12 Vertreter nichtchristlicher Religionen sind leider an Klingers Disputation nicht
beteiligt. Die Thematik der Religionen klingt an bei H. Fries (31f.), H. R.
ScuLETTE (69 f. und in entfernterem Sinne bei einigen anderen.
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nach dem umfassenden Heilsanspruch des Christentums und damit nach
dem christlichen Selbstverstandnis, doch enthilt die Aussage dariiber not-
wendig eine Aussage iiber die ,Anderen®, die aber eben dann auch von
diesen ,Anderen” vernommen wird. Es gibt heute keine christlichen Selbst-
aussagen mehr, die gleichsam nur hinter verschlossenen Tiiren fiir die
Christen selbst Giiltigkeit hitten.

Unser Gedankengang soll in drei Schritten entfaltet werden:

Erstens gilt es, den Ort der Raungrschen Rede von den »ANonymen
Christen® im Hinblick auf unsere Fragestellung zu bestimmen. Dabei wird
sich zeigen, dafl dieser Ort sich einmal innerhalb des Denkens von K.
RAnNER selbst festlegen 1iBt. Er ist aber sodann auch im Horizont des
durch die neuzeitlichen Entwicklungen bedingten Ringens um die Stellung
des Christentums in der Menschheitsgeschichte zu sehen.

Zweitens ist die von Seiten der Nichtchristen denkbare, bzw. auch
die tatsdchlich erfolgende Reaktion zu bedenken. Dabei reicht es nicht
aus, auf emotional mogliche, jedoch vordergriindige Reaktionen allein zu
achten; es mufl vielmehr der Blick auch auf die Konfrontation von An-
spruch und Anspruch fallen. In diesem Zusammenhang ist z. B. das Mit-
einander von ,anonymen Christen® und ,anonymen Buddhisten niichtern
zu priifen, auch wenn H. Kiing vieles ,gegen die Bezeichnung seiner Per-
son als eines ,anonymen Buddhisten® (durch einen Buddhisten) einzuwen-
den® hitte!s. Es gibt eben doch — entgegen den Erwartungen H. Kiings
— von Seiten ,anonymer Christen“ nicht nur die entriistete Ablehnung
der Bezeichnung, sondern durchaus die genannte, verstindnisvoll lichelnd
vorgetragene Replik.

Drittens ist nach der Erstellung von These — wanonymer Christ* —
und Antithese — ,anonymer Buddhist®, ,Atheist* u. a.m. — nach dem
Ertrag zu fragen, der bleibt, wenn sich These und Antithese begegnen.
Dieser diirfte einerseits geringer sein, als er insgeheim von manchem Ver-
treter der Theorie erwartet wird, weil der »anonyme Christ“ durch den
»anonymen Buddhisten® neutralisiert bzw. erst recht in den Prozefl der
geheimen gegenseitigen Umarmungsversuche hineingeholt wird: Das Rin-
gen miteinander geht weiter, und nur der Blinde gibt es auf. Er diirfte
andererseits doch grofier sein, als mancher Gegner der Theorie meint,
weil die im Stichwort der ,Anonymitdt“ mitgemeinte ,Implizitit* ein
Ausdruck hoffender Liebe von beiden Seiten sein kann: Der eréffnete
Dialog darf vertieft werden, und doch bleibt die Konkurrenz, das Mitein-
anderlaufen auf ein vorgegebenes Ziel hin, das nur der erreicht, der sich
selbst vergifit und verliert.

18 Vgl. aa0. 216.

1 Vel. zunichst ZETh 69 (1947) 129—188, dann in Sdhriften 11 7—94.
15 Vgl. J. RatziNGER, aaO. 340,
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1. Der Ort der Rede vom ,anonymen Christen”

1.1. In Karl Rahners Werk

Zu recht vertritt J. RaTziNcER die Ansicht, dafl wohl der grundlegende
Aufsatz von K. Rauner aus dem Jahre 1947, ,Die Gliedschaft in der
Kirche nach der Lehre Pius* XII. ,Mystici Corporis“14, den Ausgangs-
punkt fiir die Formel vom ,anonymen Christen® bildet!5. Zwar kommt in
dem genannten Aufsatz das Stichwort noch nicht vor, doch bot die Enzy-
klika mit ithren Aussagen tiber die Zugehorigkeit zur sichtbaren Kirche
und iiber das Heil der Menschen auflerhalb der sichtbaren Kirche Anlafl,
die Frage nach der Heilsnotwendigkeit der Zugehorigkeit zur Kirche bzw.
nach der Gnaden- und Heilsmoglichkeit derer, die nicht Glied der sicht-
baren Kirche sind, neu zu stellen.

In diesem Zusammenhang bespricht RAuNEr auch die beiden in der
Kirche seit alter Zeit vorhandenen Grundaussagen, in denen sich die for-
dernde Strenge und die Milde zuversichtlicher Hoffnung begegnen: das
Axiom ,Extra Ecclesiam nulla salus“16 und die Lehre vom ,votum bap-
tismi“17. Dafl beide Aussagen, nicht nur die Lehre vom ,votum baptismi®
iberzogen werden konnen, zeigte zwei Jahre nach Erscheinen des Auf-
satzes die Verurteilung LEoNarD FEENEYS am 8. 8.1949. In dem an jenem
Tag erlassenen Schreiben des Heiligen Offiziums an den Erzbischof von
Boston wird nicht nur von einer Kirchenzugehorigkeit ,voto®, sondern gar
von einem ,votum implicitum® gesprocheni8, einem ,votum®, das in einem
Akt vollkommener Liebe oder Bekehrung einschlufiweise mitgegeben ist.

‘Was RaunER selbst in dem genannten Aufsatz theologisch-systematisch
iiberdenkt, durchzieht unter dem Stichwort ,anonymes Christentum®/
.anonyme Christen“ wie ein roter Faden sein ganzes Werk. Man stofit
auf dieses Wort in den ,Schriften zur Theologie® erstmals im 4. Band, im
Abschnitt ,Christliches Leben®, in einem Aufsatz ,,Das Wort der Dichtung
und der Christ*19:

»Es gibt ein anonymes Christentum, es gibt Menschen, die bloff meinen, keine
Christen zu sein, aber es in der Gnade Gottes sind. Und so gibt es ein anonym
begnadetes Humanes, das meint, reine Menschlichkeit zu sein. Wir Christen kénnen
es besser verstehen, als es sich selbst...“

16 Vgl. Schriften 11 42 ff. Zum ,Extra Ecclesiam nulla salus® vgl. ]J. BEumer:

LThK 3 1320f.: H. Kiing, Die Kirche (Fr-Bas-W 1967) 871—878; ders., Wahr-

haftigkeit (Fr-Bas-W) 180—1938; J. RaTziNGER, aaQ. 389—361.

17 Vgl. Schriften 11 44—48; auch E. ScaiLLEreeckx: LThK 2 112—115 (Lit.).

l;ngl. DS 3866—3873; K. Rauner verweist darauf in Schriften 11 44.46; IX 504;
536.

19 Schriften IV 452 £.; vgl. auch VII 394, dort auch 389—391. KrincErs Feststel-

lung iber das erste Auftreten des Ausdrucks aaQ. 18 ist in diesem Sinne zu

korrigieren.
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Es steht bereits im Hintergrund, wo das Heil der ,ungliubigen Ver-
wandten® beachtet wird20, und tritt ausdriicklich zutage, wo RAuNER ,iiber
die Moglichkeit des Glaubens heute® spricht2!:

,Ich sehe tausend und abertausend Menschen um mich, ich sehe ganze Kulturen,
Geschichtsepochen um mich, vor mir und hinter mir, die ausdricklich nicht christlich
sind. Ich sehe Zeiten aufzichen, in denen das Christentum nicht mehr das Selbst-
verstdndliche in Europa und in der Welt ist. Ich weifl das. Aber es kann mich im
allerletzten nicht anfechten. Warum nicht? Weil ich iiberall ein anonymes Chri-
stentum sehe, weil ich in meinem ausdriicklichen Christentum nicht eine Meinung
neb en anderen, ihm widersprechenden, erkenne, sondern in meinem Christen-
tum nichts erblicke als das Zusichselbergekommene dessen, was als Wahrheit und
Liebe auch iiberall sonst lebt und leben kann.®

In seinem vieldiskutierten Vortrag ,Das Christentum und die nichi-
christlichen Religionen® spricht RAHNER nicht nur von ,anonymem Chri-
stentum®, sondern auch von ,anonymen Christen® und einer ,Christen-
heit anonymer Art“22, Zugleich aber stehen diese Worte erstmals auch in
voller Deutlichkeit im Kontext der nichtchristlichen Religionen, die RABNER
in der bekannten These 2 unter bestimmten Bedingungen als .legitime
Religionen“ anspricht?3. Unter Berticksichtigung der These 2 formuliert
er dann in These 324:

»Wenn die zweite These richtig ist, dann tritt das Christentum dem Menschen
aufierchristlicher Religionen nicht einfach als dem bloflen und schlechthinnigen
Nichtchristen gegeniiber, sondern als einem, der durchaus schon als anonymer
Christ in dieser oder jener Hinsicht betrachtet werden kann und mufl. Es wire
falsch, den Heiden zu sehen als einen Menschen, der bisher in keiner Weise von
der Gnade und Wahrheit Gottes berithrt war... wenn es wahr ist, daf} der
Mensch, der Objekt des missionarischen Bemiihens der Kirche wird, schon im
voraus dazu ein Mensch ist oder sein kann, der sich auf sein Heil zubewegt und
es unter Umstdnden findet, ohne daf er von der Verkiindigung der Kirche er-
reicht wird, wenn es gleichzeitig wahr ist, dafl dieses Heil, das ihn so erreicht,
das Heil Christi ist, weil es ein anderes Heil nicht gibt, dann muff man nicht nur
ein anonymer Theist, sondern auch ein anonymer Christ sein kénnen. Und dann
ist eben wahr, dafl die Verkiindigung des Evangeliums im letzten Verstand nicht
einen absolut von Gott und Christus Verlassenen zu einem Christen, sondern
einen anonymen Christen zu einem Menschen macht, der um dieses sein Christen-
tum in der Tiefe seines begnadeten Wesen nun auch gegenstiindlich reflex und
in einem gesellschaftlich verfafiten Bekenntnis, in Kirche, weifs.”

In der These 4 sagt Rauner dann unter der Voraussetzung, daff ,diese
Nichtchristenheit vom Christen selbst dennoch durchaus als eine Christen-
heit anonymer Art aufgefalit werden darf®, von der Kirche, dafl diese
sich heute ,nicht so sehr als die exklusive Gemeinschaft der Heilsanwirter
betrachten (wird), sondern vielmehr als den geschichtlich greifbaren Vor-

20 Vel. Schriften II1 419—439, besonders 426 ff.

21 Schriften V 17; vgl. ebd. 81; auch VII 247.

22 Vgl. Schriften V 136—158, dort vor allem 154 ff.
23 Vgl. ebd. 143 ff.

24 Ebd. 154 f.
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trupp, als die geschichtlich und gesellschaftlich verfafite Ausdriicklichkeit
dessen, was der Christ als verborgene Wirklichkeit auch auflerhalb der
Sichtbarkeit der Kirche gegeben erhofft“25.

Damit ist die Grundthese umschrieben, die RAuNER in der Folgezeit ent-
weder einfach wiederholt oder gegen Einwidnde abzusichern sucht oder
auch auf bestimmte Situationen anwendet?6. Dafi die Theorie dennoch
nicht abgeschlossen ist, zeigen folgende Beobachtungen:

Zum einen meint er, dal von der Nr. 16 der Kirchenkonstitution
»Lumen gentium® her ,langsam eine ganz subtile Theologie der Moglich-
keit und Existenz des anonymen Christen erst noch entwickelt werden®

muff2?. Zum anderen sagt er in einer ersten Replik auf Einwédnde zum
.Ort“ der Lehre28:

~Theologisch darf man den ,Ort’ einer solchen Lehre vom ,anonymen
Christentum’ nicht falsch ansetzen: diese ist nicht ein hermeneutisches Prinzip,
um das ganze corpus der herkommlichen Theologie und Dogmatik kritisch zu
reduzieren ... und um dadurch das Christentum in dieser Gestalt annehm-
barer zu machen; dogmatlsch gesehen ist diese Lehre sogar vielleicht ein Grenz-
phinomen, dessen Notwendigkeit, Erlaubtheit und Stimmigkeit sich aus vielen
anderen Einzeldaten kirchlicher Lehre ergeben (bzw. das dies wenigstens fordert).
Gegeniiber diesem dogmatisch-theoretischen Stellenwert kann freilich eine mehr
geschichtlich-existentiell-praktisch arbeitende Theologie diese Aussagen iiber das
,anonyme Christentum’ in der heutigen Situation viel zentraler in die Mitte stel-
len, obne aber in Widerstreit zu kommen mit anderen dogmatischen Grundbe-
stimmungen. “

Zweierlei fithrt nach RABNER zum rechten Verstdndnis des Stichwortes?9:

sein wirkliches Durchd enk e n verschiedener, oft nur steril nebeneinander
liegender Grunddaten traditioneller Schultheologie und ein unvoreinge-

2 Vgl. ebd. 156; auch VI 484; VIII 841 u. 6.

2 Fiir den Gang der Auseinandersetzung vgl. Die anonymen Christen: Schriften
VI 545—554; Atheismus und implizites Christentum: VIII 187—212; Anonymes
Christentum und Missionsauftrag der Kirche: 1X 498—515; Bemerkungen zum
Problem des ,anonymen Christen®: X 531—546; auch Mission und implizite
Christlichkeit“: SM 8 547—551; schlieflich Anonymer und expliziter Glaube:
Schriften XII 76—84.

Ranner wendet dann das Stichwort an u. a. im Bereich der Ideologieproblematik:
VI 78, in der Diskussion der Philosophie 100 ff. (,anonyme Christlichkeit der
nichtabendlindischen Philosophie“: ebd. 102), in der Besprechung der Einheit von
Nachsten- und Gottesliebe: VI 285 f.; VIII 683. Am Ende seines Aufsatzes: Zur
Theologie des dkumenischen Gesprichs: Schriften IX 34—78, heifit es gar: ...
Der Katholik wird von da aus den Lutheraner in der Mitte seiner Existenz ver-
stehen als einen schon anonymen Katholiken, der Lutheraner wird den Katholiken
als einen anonymen Lutheraner in der Mitte seiner Existenz betrachten. Wer von
beiden recht hat, dariiber sind wir uns uneinig, dariiber denkt die dkumenische
Theologie in einem echten Dialog zwischen den Christen nach...”

2 Vgl. Schriften VI 493.

28 Ebd. 552.

£ Fhd. 558.
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nommenes Betrachten der wirklichen Situation der Menschheit, des
Christentums und der Kirche von heute.”

12. Im Horizont neuzeitlicher Bewdhrung des christ-
lichen Anspruchs.

Geht man nun von ,der wirklichen Situation der Menschheit, des Chri-
stentums und der Kirche von heute® aus, so ist diese gekennzeichnet von
einem zunehmenden Anwachsen der Diasporasituation des Christentums
und der Kirche. Das Christentum sieht sich dabei einerseits einem starke-
ren Anspruch anderer religioser Sinn- und Heilsangebote gegeniiber.
Andererseits sehen sich Christentum und Religionen gemeinsam dem immer
weiter um sich greifenden weltweiten Versuch konfrontiert, religionslos
Sinn zu finden oder gar auf einen umfassenden Sinn fiir Leben, Welt und
Menschheitsgeschichte zu verzichten.

Angesichts dieser in der Neuzeit zum Durchbruch gekommenen, aber
planetarisch unabgeschlossenen Entwicklung stellt sich fiir das Christen-
tum die Frage nach der Glaubwirdigkeit des eigenen Anspruchs. Der uni-
versale Heilsanspruch des Christentums, den Ranner durchaus biblisch
begriindet sieht3?; die ihm zugrunde liegende Lehre von der Selbstmit-
teilung Gottes in der historischen Einzigartigkeit der Gestalt Jesu von
Nazareth; das christliche Verstandnis von der Menschwerdung Gottes, wo-
nach — wie Ranner definiert3 — der Mensch jenes ist, ,was Gott wird,
wenn er sich in der Region des Nichtgottlichen zu zeigen unternimmt® und
die Menschwerdung Gottes dann ,der einmalig hochste Fall des Wesens-
vollzugs des Menschen iiberhaupt® ist; die radikale Hinordnung auf Jesus
Christus und die Forderung des iibernatiirlichen Offenbarungsglaubens;
die Lehre von der moglichen Implizitdt solchen Heilsglaubens — all das
sind theologische Daten, die zusammen mit Ergebnissen der Natur-Gnade-
Diskussion32 und der Diskussion philosophischer Vorfragen33 jenes theo-

30 Zur biblischen Begrindung vgl. B. van pEr Herjpen, Karl Rahner, Darstellung
und Kritik seiner Grundpositionen (Einsiedeln 1978) 265—271. Das Buch enthilt
im Rahmen der Besprechung der Universalitat der transzendentalen Offenbarung
(249—296) cine der griindlichsten Ubersichten iiber die Diskussion des ,anonymen
Christentums“ mit Literaturangaben. S. auch K. Raaner — W. Truiising, Christo-
logie — systematisch und exegetisch (QD 55) (Fr-Bas-W 1972).

31 Vgl. Schriften VI 548; ausfithrlicher: Zur Theologie der Menschwerdung: IV
187—172; auch IX 237 f. :

32 Vgl. dazu J. Hewwricus: E. Krnincer, aa0. 59—64; auch B. van per HEerjpeN,
aa0. 20—41; K. P. FiscHERr, Der Mensch als Geheimnis. Die Anthropologie Karl
Rahners (Fr-Bas-W 1974) 235—268.

3 Zur Rezeption des transzendentalphilosophischen Ansatzes vgl. den zusammen-
fassenden Art. von K. RanNER: SM 4 986—992; die kritischen Erlduterungen in
K. Leumanns Rahner-Portrat: H. Vorerimrer / R. Vanper Gucur: Bilanz der
Theologie im 20. Jahrhundert. Bahnbrechende Theologen (Fr-Bas-W 1970) 158—
170.
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logische Feld bilden, in dem die Lehre vom ,anonymen Christentum® und
den ,anonymen Christen® erwachsen konnte.

In diesem Zusammenhang sei angemerkt, dafl RAHNERs Sprechen nicht
so originell ist, wie es immer wieder dargestellt wird. Wie die evange-
lischen Autoren der Kiringer-Disputation, zumal F. W. KanrzENBACH
nach Analogien zur These vom ,anonymen Christentum® suchen34, hat
auch H. BourLLARD bereits in seinem Buch ,,Blondel und das Christentum™
auf entsprechende Auferungen von M. Bronper hingewiesen3s. Dieser
schreibt im Anschlufl an Aulerungen des Kardinals DEscramps3é:

,Deschamps spricht dafiir, dal das Ubernatiirliche zunéchst als Faktum des
Bewuftseins in uns anwest, dafl es zwar nicht in sich selbst, ut est, erfaflbar ist,
wohl aber in seinen inneren Wirkungen, ut agit, und dafl es nicht definiert,
sondern angenommen sein will, sei es auch pseudonym.”

Bei Drscaamps begegnete BLonpEL auch dem Gedanken, dafl bei der
gegenwartigen Verfassung der Menschheit jeder Mensch ,die anonyme
Gegenwart® eines ihm ,immanenten Ubernatiirlichen® in sich trdgt und
dieses ihm durch ein Bediirfnis und Ungeniigen bewuft werden kann37.

Hier aber zeigen sich Parallelen. Denn wo K. Rauner fragt: ,Wie wire
der ,anonyme Christ® moglich?“38, setzt er an bei der

,Differenz und FEinheit zwischen gegenstindlichem Wissen und Gewufitem
einerseits und einem ungegenstindlichen, unthematischen Bewufltsein und Bewufi-
tem anderseits, also auch zwischen kategorialem und transzendentalem Bewuft-
sein, zwischen begrifflich Ausgesagtem und dem unreflektierten Horizont einer
Aussage, zwischen Materialobjekt und apriorisch mit der Erkenntnisfahigkeit mit-
gegebenem Formalobjekt, zwischen Erkenntnisgegenstand und Erkenntnishori-
zont®.

Dann aber stellt er fest39:

»1. ... Der in der Selbstmitteilung Gottes, Gnade genannt, sich objektiv immer
und iiberall im Modus des Angebotes und der Erméglichung heilshaften Handelns
objektivierende universale Heilswille Gottes ist, obzwar ungeschuldet und ,iiber-
natiirlich’, die innerste Entelechie und Dynamik der Welt als der Geschichte der
geistigen Kreatur. Als solche Dynamik braucht sie nicht reflex und gegenstdndlich
gewufdt zu sein, sie ist doch vorhanden. 2. Diese dem Wesen und der Geschichte
dauernd eingestiftete Gnade als Dynamik und Finalisierung der Geschichte des
Menschen ist nun aber in der Weise bew ufi t, wie eine solche Bewufitheit, die
nicht schon und nicht notwendig auch gegenstindliche Gewufitheit bedeutet, bei

3 Vgl. F. W. KanrzensacH, Distanzierte Kirchlichkeit: E. Klinger, aa0. 162—
176.

35 Vgl. H. BouiLrarp, Blondel und das Christentum (Mz 1963) 139 ff.; dazu
H. WavpenreLs, Offenbarung. Das Zweite Vatikanische Konzil auf dem Hinter-
grund der neueren Theologie (Mn 1969) 64; auch B. van pEr HEIjpEN, aaO. 255.
36 Annales de Philosophie chrétienne, Oktober 1905, 582; zitiert nach BoUILLARD,
aa0. 140.

37 Vgl. ebd. 585. Vgl. auch, was BouirLarp, aaQ. 108 123 130 iiber das Ver-
stindnis der Begierdetaufe bei Blondel sagt.

38 Schriften X 588 f.

3 Ebd. 539 f.
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den apriorischen Formalobjekten, bei den Horizonten der geistig intentionalen
Fahigkeiten der Erkenntnis und Freiheit gegeben ist.”

Hier aber leistet K. RaunEr — theologiegeschichtlich gesehen — wie
M. BronpeL, H. BouiLrarp und andere franzésische Freunde einen Bei-
trag zur Aufarbeitung der positiven Anliegen des Modernismus. Es geht
ihm um die Frage der Gegenwart des sich offenbarenden Gottes im Inner-
sten der menschlichen Geschichte, — eine Frage, die ,in der heutigen Aus-
einander- und Ineinandersetzung von Christentum und modernem Gei-
stesleben eine grundlegende Bedeutung hat“40. Denn:

»dem Menschen eines heutigen, antikirchlichen Humanismus, eines bekiimmerten
Atheismus, einer Haltung, fiir die Gott eine ewig unauflosliche Chiffre ist, eines
Materialismus, fiir den die erhoffte Zukunft des Geistes die eigentlich bewegende
Kraft der Welt ist, ist nicht eigentlich der Deus absconditus des Christentums, der
im unzuganglichen Lichte wohnt, der Stein des Anstofles und das Argernis, son-
dern die Lehre, dafl es eine Geschichte der Offenbarung geben soll, in der
Gott selbst einen einzigen Weg neben den vielen anderen der iibrigen Religions-
geschichte bahnt und ihn selbst dann im Fleisch erschienen abschreitet.”

Gerade dieses Zitat beweist seinerseits, dafl Raaner als Umwelt seines
theologischen Denkens zunichst die Situation des abendlindischen Men-
schen vor Augen hat. Wo dann doch die Religionen ins Blickfeld fallen,
geht es fir ihn aus dem katholischen Selbstverstindnis heraus um die
Frage, wie sich der Glaube an die Absolutheit und Allgemeinverbindlich-
keit des katholischen Christentums ohne einen religiosen Relativismus ,in
Einklang bringen lasse mit der Tatsache, dafl auch nach 2 000 Jahren Chri-
stentum und Kirche der grofiere Teil der Menschheit weder christlich noch
katholisch ist, wobei auch diesem groferen Teil der Menschheit weder
Intelligenz noch Treue zu ihrem Gewissen abgesprochen werden diirfen®41,

An dieser Stelle ist dann die Frage zuzulassen, ob eine entsprechende
Stellungnahme, die in der Absicht, dem eigenen Selbstverstindnis treu zu
bleiben und doch den ,Anderen aus dem eigenen Selbstverstandnis her-
aus ernstzunehmen, tatsdchlich den Abbruch des Dialogs mit dem ,Ande-
ren® provoziert oder aber ihn in der Redlichkeit der Aussage erst recht
ermoglicht. Dabei ist in die eigene Richtung zu fragen, ob die Aussage,
der ,Andere” konne aus christlichem Selbstverstandnis heraus ein ,anony-
mer Christ® sein, den ,Anderen” als ,Anderen® ganz ernstnimmt. Diese
Frage wiederum ist verbunden mit der anderen nach den Reaktionen, die
das Sprechen von ,anonymen Christen® bei den ,Anderen® selbst ausl@st.

4 Vel. K. RAHNER, Bemerkungen zum Begriff der Offenbarung: K. RAHNER/
J. Rarzincer, Offenbarung und Uberlieferung (QD 25) (Fr-Bas-W 1965) 12;
dort auch das Zitat.

4 Vel. Schriften VIII 356. Zum Thema ,Christentum und Religionen® vgl. bei
K. Rauner auffer dem in A. (22) genannten Aufsatz: Kirche, Kirchen und Reli-
gionen: Schriften VIII 355—373; Jesus Christus in den nichtchristlichen Religio-
nen: XII 370—383.
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2. ,Anonymitat™ als Chance des interreligiésen Dialogs

H. Kiing hat in zehn Fragen seine Vorbehalte gegen das Stichwort
»anonyme Christen“ konkretisiert!2. Diese betreffen die bekannten Punkte
der Vereinbarkeit des Ausdrucks mit dem Verstindnis des Christseins in
der christlichen Tradition sowie die philosophischen Voraussetzungen, so-
dann aber auch das Verstindnis von ,Anonymitat®, die mogliche Reak-
tion der Nichtchristen, schliefilich die vom Christen dem Nichtchristen
gegeniiber zu fordernde Einstellung. Von den genannten Fragekomplexen
seien hier drei ausgesondert: 1) das Verstindnis von ,Anonymitat®,
2) die denkbare und — wir fiigen hinzu: — tatsichlich gegebene Replik:
»Wenn ich ein ,anonymer Christ’ bin, bist du ein ,anonymer Buddhist“43
als Beispiel fir eine Reaktion der nichtchristlichen Seite, 3) die Anerken-
nung des ,Anderen” in seiner Fremdheit.

gl Bie Kateporic der  ARonypmitat:

Es ist interessant, dafl auch die neue Kringer-Disputation sich nicht be-
mitht, auf eine Grundfrage der Verstindigung eine Antwort zu versuchen,
namlich: Was ist eigentlich mit , Anonymitat® gemeint?44

Eine erste Beobachtung zeigt lediglich, daff Ranner selbst und andere
nach ihm neben dem Stichwort ,anonym® auch andere Begriffe verwenden
wie ,implizit*, ,verborgen®, ,pseudonym® u. a.*® KiiNc setzt seinerseits beim
sublichen Sprachgebrauch® voraus, daf} ,der Anonyme selber weifs, wer er
ist, und nur die anderen es nicht wissen® und der RannErsche Sprach-
gebrauch folglich dazu im Widerspruch steht6.

Dazu ist jedoch zu bedenken, dafl das Durchschnittlich-Ubliche kein
Hindernis fiir eine vertiefte Reflexion auf einen Sachverhalt darstellt und
dieser hinsichtlich des ,liblichen® Verstandnisses u. U. auch korrigiert wird.
Hinsichtlich der Anonymitit aber ist zweierlei vorweg zu beachten:

Einmal ist zu unterscheiden zwischen dem, wer jemand ist und was
jemand ist. Es kann zwar der Name unvertauschbar und vollkommen
aussagen, wer jemand ist, weil die Bezeichnung des Wer und Was sich
decken; es mufi das aber nicht der Fall sein, und in der Regel ist es das
auch nicht.

42 Vel. Orientierung 39, Nr. 19, 216.

43 Mir selbst wird genau diese lachend vorgetragene Antwort Su. Uepas in Kyoto
unvergessen bleiben, als ich ihm im Sommer 1965 erstmals die Rahnersche An-
sicht von den ,anonymen Christen® vortrug.

44 Beildufig verweist E. KuiNGer in einer Fufinote seines Aufriflartikels auf den
Art. ,Anonym® von K. Hewp: J. Rrrrer (Hrsg.) Historisches Worterbuch der
Philosophie 1 334 {.; vgl. aa0. 12.

%5 Das Stichwort des ,Pseudonymen® findet sich bei E. Jincer und M. MacroVEG;
vgl. E. KrinGER, aa0. 123 bzw. 140; auch nochmals A. (36).

46 Vgl. aa0. 216.



Sodann ist , Anonymitit® eine Negativ- bzw. Privativbezeichnung. Folg-
lich ist bei der Frage nach ihrem Wesen nicht nach der Konstitution der
Anonymitit, sondern der Namensgebung zu fragen. Die Besinnung auf
die Namensgebung aber enthilt ansatzhaft jene ,phanomenologisch-her-
meneutische Korrektur des transzendental-deduktiven Ansatzes von Rah-
ner”, die K. LEamaNN zur Vertiefung der Problematik gefordert hat47.

In der phdnomenologischen Reflexion E. HusserLS aber verbindet sich
die Anonymitdt mit dem transzendentalen Ego. Das Ur-Ich aber ,ist im
strengen Sinne noch nicht das Ich der ersten Person unter anderen Per-
sonen, sondern ein pripersonaler Lebens- und Weltgrund, den
jeder urspriinglich in sich entdeckt und reflektierend ,Ich® nennt. In dieser
unbestimmten Sphére gibt es Niemanden, weder mich, noch die Andern.
Das fungierende Lebenssubjekt ist anonym, absolut anonym, solange
es vorthematisch ist, zuriicksinkend in Anonymitét, wenn es auflerthema-
tisch wird, und in seiner Anonymitat sich zeigend, wihrend es thematisch
ist, denn auch hier ist immer ,ein Rest, der unthematisch, der sozusagen in
Anonymitit bleibt’, und dieser Rest ist nichts anderes als das Lebenszen-
trum selbst. Zu einer bestimmten, namh aften Person wird das Ur-Ich
erst in der ,Selbstdeklination’, in der Andere sich in mir konstituieren und
ich mich selbst als einer unter ihnen. Die Konsequenz: die bestimmt-nam-
hafte Person ist durch die Einordnung in ein vorentworfenes Ganzes kein
cinzigartiges Selbst und so auch kein urspriingliches; umgekehrt bleibt das
Ur-Subjekt unbestimmt-namenlos. Dabei geht es nicht um den Untergrund
der Anonymitét, sondern um eine Anonymitat im K ern des Selbst. Die
Finzigkeit, die nicht urspringlich im Plural steht, bleibt anonym, ,unsag-
bar’. Der Grund liegt auf der Hand: wie ich mich nicht selbst er-fassen
kann in meiner Urspriinglichkeit, so kann ich mich nicht selbst um-fassen
in meiner Ganzheit. Die Bestimmtheit, die ich direkt oder indirekt mir
selbst verdanke, betrifft nur einen Teil meiner selbst und keineswegs das
Zentrum. Gewif} ist fur Husserl ,das in diesem Leben Werdende. .. die
Person selbst’, aber kann sie je als sie selbst auftreten? Als Ur-Ich bleibt
sie ein fragwiirdiges Zwitterwesen, verwiesen in eine pripersonale Ano-
nymitdt und dennoch aufgerufen zu personaler Selbstverantwortung.“48

Eine von HusserL und MerLAU-PonTy, aber auch von GADAMER? in-
spirierte Reflexion auf das Verhiltnis von Benennung und Anonymitat
wird demnach die Kiingsche Behauptung, der Anonyme selbst, nicht der
andere wisse, wer er sei, nicht ohne weiteres bestitigen. RAHNERs eigene
Uberlegungen aber wiirden gewinnen, wenn deutlicher in Erscheinung
trite, dafl die Benennung und damit die Uberfithrung des Namenlosen in

47 Vgl. K. Leamany, aa0. 169; zur Transzendentalphilosophie vgl. seinen Art.:
LTRK 10 315 1.

43 Vgl. B. WarpenreLs, Das Zwischenreich des Dialogs. Sozialphilosophische Un-
tersuchungen in Anschlufl an Edmund Husserl (Den Haag 1971) Reg.; das aus-
fithrliche Zitat: 281 f.

1 Vgl. H.-G. Gapamer, Wahrheit und Methode (Tii 2 1965) 383 ff. u. 6.
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das Namhafte es wesentlich mit der Begegnung und der Anrede des Ich
durch das Du zu tun hat5. Entsprechend findet die Besinnung auf das
Wort ihre Abrundung im Bedenken der Sprache und des Gespriches und
damit der Intersubjektivitats?,

An dieser Stelle ist noch ein weiteres anzufiigen. K. RAENER hat — zu-
mindest gesprachsweise — darauf hingewiesen, daff es sehr wohl sein
kann, daf§ ein anderer besser weifl, wer und was ich bin als ich selbst, weil
ich selbst eben nicht allein aufgrund metaphysischer Deduktion wissen
kann, wer und was ich bin, sondern gerade dafiir auf das Zeugnis anderer
angewiesen bin. Ein klassisches Beispiel dafiir ist die Feststellung der kon-
kreten Abstammung, aus der sich die eigene Existenz und Identitit her-
leitet. So ist der einzelne fiir seine Benennung als Sohn/Tochter dieser
konkreten Eltern voll und ganz auf das Zeugnis anderer angewiesen, und
es gibt Beispiele genug im Leben, wo jemandem seine wahre Identitit
fiir sein ganzes Leben verborgen bleibt, weil die wahrhaft Wissenden sie
nicht offenbaren.

22. ,Anonymer Christ* — ,anonymer Buddhist®.

Daraus ergibt sich, dafl nun nicht so sehr iiber die vermeintliche An-
mafung der Christen — selbstkritisch — zu sprechen ist, sondern gefragt
werden muf’, was eine wechselseitige Benennung ,anonymer Christ* und
yanonymer Buddhist, Marxist, Atheist® bedeutet. In der schon mehrfach
genannten, von E. KiiNGer initiierten Diskussion um die ,anonymen
Christen“ hat M. MacrovEc ausdriicklich die Frage nach dem ,anonymen
Marxisten® ins Spiel gebracht und nach dem ,allgemeinen Sinn der ,Ano-
nymitdt’ in der abendldndischen Geistesgeschichte“ gefragts2. Er mochte
in der groflen Breite anonymer Phinomene vor allem ,eine Art Kritik an
den ,ausdricklichen’ Phdnomenen® erblicken, insofern als ein echtes Ja-
Sagen ,immer und tberall nicht nur das ,Ja‘ zum Gegebenen, zum Prin-
zip ,Heute®, sondern auch ein ,Ja‘* zum Prinzip ,Morgen‘, d. h. zum Uber-
schreiten des Gegebenen sein (mufl), also eine Art Selbstkritik, konstruk-
tive Selbstnegation“53. An dieser Stelle aber entsteht dann eine neue Art
von Kommunitat.

Dieses , Ja zum Uberschreiten des Gegebenen® aber beriihrt sich — zu-
mindest in formaler Hinsicht — mit dem, was H. Orr die ,, Anthropolo-
gie des nicht-kompakten Menschseins® oder die , Anthropologie der Hohl-

50 Am deutlichsten spricht Ramner selbst iiber das Verhiltnis von Name und
Namenlosen in der 2. und zu Beginn der 8. Vorlesung iiber das Geheimnis:
Schriften IV 67—85; vgl. auch 443.

' Vgl. miteinander die LThK-Art. ,Wort Gottes I1* (K. Rauner): 10 1285—
1238; ,Sprache II“ (F. Mayr): 9 982—986; ,,Gesprach“ (J. B. MeTz): 4 836 f.
% Vgl. M. Macuovec, Anonymitit — dhristlich und anders: KLINGER, aa0. 139—
144, vor allem 140.

58 Vgl, ebd. 143.
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raume” nennt5¢, Danach ist der Mensch das Wesen, welches ,,ins Offene
der Freiheit gewagt® (P. ScmiUtz) ist, das .,ausgesetzte®* Wesen, ,das
Wesen, welches gerade in seiner verantwortlichen Selbstbestimmung seiner
selbst nicht machtig ist, sondern eben in der Realisierung dieser Selbstbe-
stimmung noch einmal ,aus etwas’ leben und handeln mufl®. Darin aber
meldet sich die Offenheit fiir die Unverfiigbarkeit des Menschen, im tief-
sten die ,Prasenz eines Andern® an.

Was hier in philosophisch-,weltlicher Sprache zur Aussage kommt,
sollte in der Begegnung religits orientierter Menschen erst recht zum
Durchbruch kommen. Zu Recht hat L. B. PuNTEL in seiner Stellungnahme
zu Kiings Thesen gegen die ,anonymen Christen® zu bedenken gegeben?s:

»Jede wirklich grofle Religion macht — explizit oder implizit — eine Aussage
tber das Ganze der Wirklichkeit und damit iiber alle Menschen und alle Reli-
gionen. D. h.: Jede grofie Religion behauptet so oder so ein Verhiltnis zwischen
sich und den anderen Religionen bzw. den and eren Menschen. .... Einen
universalen Anspruch erhebt in jedem Fall jede grofle Religion, die wirklich
weifl, was sie sagt, tut und will. Eine Religion nun, die das Verhiltnis zu den
anderen p ositiv auffafit, die also in den anderen Religionen nicht nur Schlech-
tes, Negatives (was immer das sein mag) sieht, mufl dann konsequenterweise das
Positive der anderen Religionen als einen ,Teil® ihrer selbst betrachten, sonst hitte
dieses Positive keinen Sinn. Da aber dieser ,Teil’-Charakter nicht dem Selbstver-
stindnis der anderen Religion(en) entspricht, muf er als ,anonymer Teil® bezeich-
net werden.“

Von hier aus kommt PunteL zum Ergebnis, dafl ein Buddhist, der den
Christen in das von ihm bejahte und formulierte Ganze einordnet, sagen
muf}, der Christ sei bzw. kénne zumindest ein ,anonymer Buddhist® sein3,

Die Paradoxitét der Formel schlieit daher zweierlei ein: 1. die Giiltig-
keit des eigenen — wie immer im Selbstverstindnis der eigenen Religion
zu begriindenden — Anspruchs, 2. die universale Inklusivitit desselben
Anspruchs??. Die in der Anonymitdt gemeinte Inklusivitit aber meint
gerade nicht, was in unseren Breiten vielfach im Anschlufl an H. HaLBras
hinsichtlich der missionarischen Tatigkeit gefolgert wird3s:

»Die Menschen bediirfen der absichtslosen Solidaritdt aus der Kraft des Glau-
bens und der Liebe. Solche Mission wird die Achtung vor der fremden Religion

3 Vel. H. Orr, Als protestantischer Theologe unterwegs mit dem Theologumenon
von den ,anonymen Christen®: KLINGER, aa0. 86—99, Zitat: 98.

5 Vgl. L. B. Punter, Hans Kiing, die Logik und die theologische Redlichkeit.
Bemerkungen zur Kritik des Tiibinger Theologen am Begriff ,anonymes Christen-
tum“: Orientierung 40 (1976) Nr. 1, 8—6, Zitat: 5.

5V gl. ebd. 6; dazu auch L. GurHEINZ, ,Offener Brief* aus Taiwan. Zur listigen
Frage der ,anonymen Christen®: ehd. 6 f.

57 Vgl. dazu die Uberlegungen von J. Hemwricas, Das ideologickritische Gewicht
der Lehre vom anonymen Ghristen: KLINGER, aa0. 42—64, vor allem 48—54.

% Vgl. H. Haueras, Fundamentalkatechetik. Sprache und Erfahrung im Reli-
gionsunterricht (Diisseldorf 1968) 241. In spiteren Ausgaben ist das ,keine
andere Sorge“ durch ,auch die Sorge® ersetzt; fiir die kritische Anmerkung ist
diese Textdnderung unerheblich.
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vertiefen und keine andere Sorge haben, als dafl der Hindu ein besserer Hindu,
der Buddhist ein besserer Buddhist, der Moslem ein besserer Moslem werde.“

Eine Feststellung dieser Art ist nur scheinbar progressiv9:

»--. in Wahrheit erheben (solche Thesen) den Konservatismus zur Weltan-
schauung: Jeder werde selig durch sein System. Aber nicht das System und das
Einhalten eines Systems rettet den Menschen, sondern ihn rettet, was mehr ist als
alle Systeme und was die Uffnung aller Systeme darstellt: die Liebe und der
Glaube, die das eigentliche Ende des Egoismus und der selbstzerstérerischen Hy-
bris sind. Die Religionen helfen so weit zum Heil, soweit sie in diese Haltung
hineinfithren; sie sind Heilshindernisse, soweit sie den Menschen an dieser Hal-
tung hindern.”

Was J. RatziNGER aber dann iiber das Christentum gesagt hat, mufiten
alle Religionen fiir ihren eigenen Bereich bedenken6?:

,Das Christentum nimmt in seiner Theologie der Religionsgeschichte nicht ein-
fach Partei fiir den Religidsen, fiir den Konservativen, der sich an die Spiel-
regeln seiner ererbten Institutionen hilt; das christliche Nein zu den Gottern be-
deutet eher eine Option fir den Rebellen, der den Ausbruch aus dem Gewohn-
ten um des Gewissens willen wagt: Vielleicht ist dieser revolutiondre Zug des
Christentums allzulang unter konservativen Leitbildern verdeckt worden.”

28. Die Fremde als Heimat

Wo alle Beteiligten im Dialog und Lebensvollzug die radikale Offen-
heit praktizieren, wird eine Begegnung im jeweils ,Fremden“ moglich
und die Fremde als Heimat erfahrensl. Wesentlich aber ist dann die Blick-
richtung:

— (Geht es darum, — wie KUNG es offensichtlich sieht — daf} die ,Heiden®
heimgeholt werden in die Kirche?

— Oder ist Christus mit denen, die zu ihm sich offen bekennen, — wie
RanNER es wohl meint — immer auch schon dort, wo die sind, die ihn
noch nicht kennen, so dafl sie doch nicht an ihm vorbeikénnen? Ist Chri-
stus nicht derjenige, der ,auflerhalb des Tores gelitten hat, um das
Volk durch sein Blut zu heiligen® (Hb 18,12 )?

H. Kine hat selbst ,die Religionen als Frage an die Theologie des
Kreuzes“ betrachtet62. Doch fillt dabei auf, daf} er sich trotz des theolo-
gischen Stichwortes ,Kreuzestheologie® iiberhaupt nicht die Frage stellt,
ob nicht vielleicht auch in den nichtchristlichen Religionen das Element des
Kenotischen, der Selbstverleugnung, der Armut, der ,Reinheit des Gei-
stes, der Fremde u. 4. eine Rolle spielt. Wo das jedoch der Fall ist, hat

% Vgl. J. RaTzINGER, aa0. 356.

% Ders., Der christliche Glaube und die Weltreligionen: J. B. Merz u. a. (Hrsg.),
Gott in Welt 11 (Fr-Bas-W 1964) 287—305; Zitat: 290.

% Vgl. dazu R. Friepu, Fremdheit als Heimat. Auf der Suche nach einem Krite-
rium fiir den Dialog zwischen den Religionen (Fr/Schw. 1974).

% Vgl. den gleichnamigen Art.: EvTh 38 (1978) 401—423. Das Mittelstiick ist
allerdings nur eine Art Vorabdruck des Kap. A. III. Die Herausforderung der
Weltregionen aus dem spiiteren Buch: Christ sein.
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die all- und gegenseitige Aufforderung zur Metanoia als einem Umden-
ken, einer Denkkehre und Bekehrung sowie einer Riickkehr zur Kenose die
Folge, dafl es den arroganten Versuch der einen Religion, iiber die an-
dere(n) zu herrschen, sowie den dialogfeindlichen Zustand nicht mehr gibt.
Vielmehr wird im Aufbruch aller erst ein wirklicher Dialog aller mit allen
moglich, der sich selbst in seiner Identitdt genauso ernst nimmt wie die
,Anderen® und bei dem doch keiner am Ende bleibt, was er vorher war.

Der Hinweis auf die Implikationen der christlichen Kreuzestheologie und
der von dort geforderten Kreuzesnachfolge mag an dieser Stelle als Hin-
weis auf den Ausgangspunkt einer christlichen Theologie der ,Fremde als
Heimat® geniigen. Fiir den Bereich des Buddhismus kénnte eine nihere
Beschiftigung mit dem Werk des japanischen Religionsphilosophen K.
NISHITANI ,,Religion — was ist das?“ zeigen, wie fruchtbar dieser Ansatz
ist63. Nicht tibersehen werden sollte auch, dafl die Priasenz Christi in der
Fremde sowohl des Hinduismus wie auch des Islam schon seit einiger Zeit
bedacht wird$4.

Wo die christliche Theologie sich entsprechend von ihrem Standpunkt
her in die Fremde hinein offnet, muf sie es sich allerdings gefallen lassen,
daf dasselbe umgekehrt auch vom Standpunkt des Hinduismus und Bud-
dhismus, des Judentums und Islams oder auch des religionslosen Huma-
nismus aus geschieht. Wo das in Freimut zugestanden ist, bricht der Dialog
nicht ab, sondern setzt er in voller Redlichkeit und Verbindlichkeit erst
recht ein.

8. Begegnung und Konkurrenz der Religionen

Fiir die Religionstheologie ergibt sich eine doppelte Konsequenz: 1) Das
Stichwort ,anonymes Christentum® schafft eine neue Néhe zwischen denen
,drinnen® und ,drauflen®, sofern von der Kirche als sichtbarer Gemein-
schaft die Rede ist. 2) Es hebt aber die Distanz und Konkurrenz nicht auf,
weil in der Antithese — z. B. ,anonymer Buddhismus® — die Inklusivitat
des Christentums mit der Inklusivitit des Buddhismus beantwortet wird
und sich damit zwei Umarmungsversuche begegnen. Die Rede vom ,ano-
nymen Christentum® schafft also keine falsche Identitat, lafit die Span-
nung von Nihe und Distanz bestehen, gibt dem Dialog zwar von Seiten
des Christentums eine neue Basis und hebt doch die Konkurrenz der auf
den religiosen Wegen Laufenden nicht auf.

3.1. Begegnung in gegenseitiger Auto- und Hetero-
Interpretation.

Jede Begegnung muf} sich des eigenen Ausgangspunktes, aber dann auch
des Ortes der Begegnung bewufit bleiben. Die Begegnung kann am Ort
des einen wie des anderen oder auch an einem dritten Orte stattfinden.
In der Begegnung zwischen Christentum und nichtchristlichen Religionen,
die mit dem Stichwort ,anonyme Christen“ umschrieben ist, handelt es
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sich zunichst um eine Begegnung mit den anderen, bei der sich zwar das
Christentum zu den anderen begibt und doch zugleich bei sich selbst bleibt.
weil es sich selbst in den anderen wiederfindet.

Nun hat P. ScHOONENBERG unlingst bei einem Symposium zum Offen-
barungsbegriff in Indien% darauf hingewiesen, dafl jede Begegnung und
jeder menschliche Kontakt, folglich auch der der Religionen, davon lebt,
daf er sich selbst interpretiert und daraus die anderen interpretiert. Dabei
fiihrte er die beiden Termini , Auto-Interpretation” und ,Hetero-Inter-
pretation” ein%. Unter ,Hetero-Interpretation® ist dann ,eine durch
andere vollzogene Interpretation einer Wirklichkeit — sei es einer Per-
son, einer Gemeinschaft, einer Tradition oder einer Institution —, die sich
auch schon selbst interpretiert®, verstanden; sie ,vollzieht sich als eine von
aufen herkommende Reflexion auf die Auto-Interpretation einer Person,
Gemeinschaft usw. und fillt daher nicht mit der ihr vorgegebenen Auto-
Interpretation zusammen, wie immer der Unterschied zwischen beiden
aussehen mag*.

Wenn eine solche Hetero-Interpretation den Eindruck der Arroganz
und Vergewaltigung erweckt, dann geschicht das, weil entweder der Inter-
pretierende oder der Interpretierte den Gesamtkomplex zwischenmensch-
licher Kontaktnahme nicht hinreichend iibersieht und bedacht hat. Scaoo-
NENBERG fiigt seiner Uberlegung drei Faustregeln an, die er im Hinblick
auf die Hetero-Interpretation religiéser Traditionen folgendermafien for-
muliert67: :

,(1) Die Religionen haben das Recht, und sollen einander das Recht geben, sich
gegenseitig zu interpretieren. . ..

(2) Hetero-Interpretation ist eine menschliche Pflicht, weil es ohne sie keine
Begegnung und Gemeinschaft gibt. Das gilt besonders fiir die Religionen. Es
scheint mir, dafl sie einander mehr Unrecht tun, indem sie einander ignorieren,
als indem sie einander falsch interpretieren, denn das Letztere kann zum Dialog
herausfordern, das Ignorieren kaum...

(8) Eine solche Hetero-Interpretation ist in besonderer Weise den Forderungen
der Ehrlichkeit und der Liebe unterworfen.

63 Darither werde ich in Kiirze eine ausfiihrliche Untersuchung vorlegen; vgl.
auch H. WaLpEnrELs, Meditation — Ost und West (Theol. Med. hrsg. v. H.
Kime 87) (Einsiedeln-Ziirich-Koln 1975).

¢ Vgl. u.a. R. Panikgar, Ghristus der Unbekannte im Hinduismus (Luzern/
Stuttgart 1965); St. J. SamartHA, Hindus vor dem universalen Ghristus. Beitrige
zu einer Christologie in Indien (St 1970); Gorar SineH, Der Mensch, der niemals
starb (Wuppertal 1972); O. Scaumann, Der Christ der Muslime (Gi 1975).

% Vgl. G. Operuavmer (Hrsg), Offenbarung, geistige Realitit des Menschen.
Arbeitsdokumentation eines Symposiums zum Offenbarungsbegriff in Indien
(W 1974).

6 Vgl. P. ScnooNENBERG, Versuch einer dhristlich-theologischen Sicht des Hin-
duismus: Ebd. 171—187; zu den beiden Begriffen 171—174.

S Ebd. 1785

2 ZMR 8/76 177



Der Ehrlichkeit: man muff immer Ideal mit Ideal und Verwirklichung mit Ver-
wirklichung vergleichen, man mufl so weit moglich g ut verstchen — und dabei
auch seine eigenen Normen aufs Spiel setzen —, man darf nicht das, was man
selbst als Gut und Wahr ansicht, in die andere Tradition hineininterpretieren,
was eine Vergewaltigung wiire.

Die Liebe fordert, dafl wir bescheiden sind, dafl wir die Gnade Gottes nicht
monopolisieren, daf wir zuerst von anderen lernen wollen, daf wir nicht aus
einer vermeinten Kulturiiberlegenheit heraus interpretieren — eine wahre Kultur-
iiberlegenheit ist tiberdies immer eine teilhafte —, sondern aus der Gnade heraus,
die Gott uns unverschuldet in Christus geschenkt hat.*

Wo aus einem solchen Verstindnis interreligiéser Begegnungen her-
aus das Stichwort ,anonymes Christentum® gesehen wird, sind die auf den
ersten Blicdk neutralisierenden Formeln wie z. B. ,anonymer Buddhismus®
u.a. als eine (nicht schlechthin die) Ausdrucksweise wechselseiti-
ger Auto- und Hetero-Interpretation anzusehen. Sie neutralisieren aber
das Gesprach nur dann, wenn tlibersehen wird, daff sich hinter der forma-
len Gleichheit (,anonym®) tatséichlich inhaltliche Ungleichkeit (,Christen-
tum®, ,Buddhismus® u.a.) verbirgt. Fiir die christlichen Vertreter der
Formel aber kann diese Einsicht eine gewisse Erniichterung bedeuten, weil
sie bei aller positiven Aufgeschlossenheit dem tatsachlich Nichtchristlichen
gegentiber dennoch genauso wenig wie die dltere vom ,Absolutheitsan-
spruch des Christentums“68 zur iiberzeugenden Ausdrucksform der Einzig-
artigkeit des Christentums zu werden vermag.

32. Konkurrenz im Bemihen um wechselseitige
Inklusivitat.

Die Gegner der ,anonymen Christen® aber mufiten bedenken, dafl die
mit der Formel gemeinte Nihe nicht nur von Seiten des Christentums,
sondern auch von anderen universalistisch denkenden Religionen auf je
eigene Weise angestrebt und gewufit wird. Wo die Religionen aber trotz
der Nahe dem je eigenen Impuls treubleiben und diesem entsprechend
exklusiv-inklusiv — d. h. e x k1 u s i v-unvertauschbar hinsichtlich des eige-
nen Anspruchs, inklusiv-offen aufgrund der universalen Reichweite,
Geltung und Wirksamkeit des Anspruchs — ihren geschichtlichen Weg
nehmen, wird aus der wechselseitigen Inklusivitat geschichtliche Kon-
kurrenz. :

Wo diese Konkurrenz undialogisch, erbarmungslos und intolerant ver-
lduft, wird das, was Heil, Befreiung, Erlésung verheift, zum Ausdruck
von Unheil, Unterdriickung und Zerstorung. Das Ekstatische des Religio-
sen® schligt dann ins Fanatische um. Dagegen gibt das Erlebnis wechsel-

%8 Vgl. H. Warpenrers, Der Absolutheitsanspruch des Christentums und die
grofien Weltreligionen: J. BeutLer/O. SemmerroTH (Hrsg.), Theologische Aka-
demie 11 (Frankfurt 1974) 88—64; ders., Der Absolutheitsanspruch des Christen-
tums: Hochland 62 (1970) 202—217.

% Vgl. H. Warpenrers, Unfdhigkeit und Bediirfnis zu glauben (Theol. Med.
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seitigen Bemiithens um Inklusivitdt dem Ernst der Konkurrenz die Note
des Erbarmens, des Mitleidens und der Liebe. Wer daher die Termino-
logie ,anonymes Christentum® nicht mag, aber doch an dem mit dem
Wort Gemeinten festhalten und — religionstheologisch — in der Konkur-
renz der Religionen keinen erbarmungslosen, unkommunikativen Wett-
kampf erblicken will, der muf — wie K. RAHNER zu Recht sagt’® — ,ein
kurzes handliches Wort (haben), das diesen Sachverhalt ebenso deutlich
oder deutlicher aussagt, und zwar so kurz, dafl in anderen Zusammen-
héngen mit diesem Wort als Verkiirzung einer langen Uberlegung gear-
beitet werden kann®; ,der mufl, wenn er blof} die genannte Terminologie
ablehnt, eine andere, nach seiner Meinung weniger miflverstandliche vor-
schlagen“71. Solche Vorschlige aber — auch das ist K. RAuNER zuzuge-
stehen — sind bislang nicht gemacht worden.

Der Ertrag der neueren Diskussion um die ,anonymen Christen* miifite
demnach, wenn diese nicht nur in der Erneuerung einer in diesem Sinne
doch tiberholten Problematik bestehen soll, in der Reflexion auf die theo-
logischen Implikationen des interreligiésen Dialogs gesucht werden. Hier
aber diirfte es an der Zeit sein, dafl nach den theologisch orientierten, am
Ende aber doch recht pauschalen Hetero-Interpretationen der Religionen
durch das Christentum nun umgekehrt die mithsame Last der kleinen
Schritte der Verstindigung iiber die jeweiligen Auto-Interpretationen ent-
schiedener angegangen wiirde. Das Gestein und Gestriipp sprachlich-be-
grifflicher Verwicklungen und philosophisch-kultureller Voraussetzungen
ist nicht leicht zu umgehen. Wer sich die Mithsamkeit innerchristlich-6ku-
menischer Verstindigungsprozesse vor Augen hilt, wird sich ein entfern-
tes Bild von dem machen kénnen, was in einer ,Okumene der Religionen®
an Aufgaben erst bevorsteht.

Wenn aus diesem Grunde zur zeitweiligen Abstinenz im Gebrauch der
Terminologie ,anonyme Christen®/,anonymes Christentum“ aufgefordert
wiirde, um den Blick unverstellt auf den anderen, wie er sich selbst be-
greift, freizubekommen, dann wire das allerdings ein legitimes Anliegen.
Denn bei allem Bemiithen um die Wiedergewinnung der inneren Sicher-
heit im Bekenntnis des eigenen Glaubens darf der Auftrag nicht iibersehen
werden, daf eben dieser christliche Glaube uns zu den anderen in die
Fremde zu gehen heifit. Unser Auftrag aber ist die Nachfolge Christi, in
den hinein Gott selbst sich entduflert hat. Dieser Auftrag zur Nachfolge
in die Fremde ist dem Christen auch dann, ja dann erst recht nicht abge-
nommen, wenn er in der Fremde deshalb seine Heimat findet, weil Gott
in seinem Gnadenwirken und seiner Selbstentdufierung ihm immer schon
vorausgegangen ist und daher auch in den Fremden wiedererkannt werden
kann.

hrsg. v. H. Kiing 29) (Ziirich-Einsiedeln-Kéln 1972) 51—60.

7 Vgl. K. RAHNER, Schriften IX 502.
1 Vgl. K. RauNER, Schriften X 532.
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SUMMARY

The article calls attention to the more recent discussion about RAHNER’s con-
ception of ,anonymous Christians®. The new debate is occasioned 1° by a number
of questions put forward by H. Kting, 2° by the publication of a rather delayed
»Festschrift honouring RAHNER on his 70th birthday.

Firstly, it is intended to determine the ,locus® of RAHNER's concept, as it
is to be seen inside of RAHNER's own thought as well as it is to be considered a
contribution to the confrontation of Christianity and non-Christian religions resp.
modern world. Facing a world in which Christianity tends to become a qualified
minority, the problem arises how the claim of Jesus Christ's universal work of
salvation can be saved. In this sense the conception of an ,anonymous Christia-
nity“, first of all, means nothing but an theological attemps of Christian self-
understanding in a determined hour of history.

Considering this interpretation, however, it cannot be denied that the concep-
tion is easily misunderstood by those who are interpreted to be or to be able to
become ,anonymous Christians® in the sense that Christian theology tries to
incorporate them into the Church against their explicit will.

Against this kind of suspicion uttered by H. King, secondly, the concept
of ,anonymous Christians® is explained to be a real chance of interreligious dia-
logue. There is requested a) a reflexion on the meaning of ,anonymity*®, offered
b) a consideration of the consequences of the mutual inclusion inherent in the
phrases ,anonymous Christian®, ,anonymous Buddhist®, ,anonymous Marxist*
etc., added c) an application of the opposite thesis that the non-Christians are not
forced inside the fences of the Church, but that Christ is joining those who are
abroad.

Thirdly, various conclusions are offered: The slogan ,anonymous Christia-
nity“ creates a new connexion between those who are inside, and those who are
outside the visible Church. This new connexion, however, does not remove distance
and competition since inclusivity of Christianity meets with inclusivity — e. g. —
of Buddhism. ,Anonymous Christianity®, therefore, does not lead to a false
identity; it gives, however, the dialogue a new basis, as far as the attitude of
Christianity towards the non-Christians is concerned, and, nevertheless, it does
not destroy the real competition between all those who are running on their way
to their final end.
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ZUM RELIGIONSVERSTANDNIS DER GEGENWART

von Gunther Stephenson

Die gegenwartige religiose Situation der Welt 1483t sich nicht skizzieren,
wenn man allein die klassischen historischen Religionen in ihrem heutigen
Zustand untersucht. Es bedarf ebensosehr der Einbeziehung der vielfalti-
gen parareligiésen Erscheinungen wie auch derjenigen Kulturgiiter, die in
wechselseitiger Beziehung zur Religion einer Gesellschaft stehen und mit
ihr zusammen die BewuBtseinslage der heutigen Welt bestimmen.

Es kann keinem Zweifel unterliegen, daf} sich das Leben der Menschheit
heute in einer zuvor nie dagewesenen Krise befindet, deren Ausmafl und
Struktur der zeitgenossische Beobachter kaum zu ermessen vermag.
F. NierzscHe prophezeite bekanntlich schon vor 100 Jahren die ,Umwer-
tung aller Werte®, ohne damals den globalen Aspekt dieser Aussage schon
impliziert zu haben. Die heutige Krise hat jedoch weltweite Dimensionen
angenommen, sie umschliefit alle Daseinsfaktoren gleichzeitig und ist in
Buenos Aires, Hongkong, Mosambik und Europa in unterschiedlichen Gra-
den und jeweils verschiedener Thematik anzutreffen. Der Heraklitische
Satz ,Alles flieBt“ hat fiir unsere Zeit beidngstigende Formen angenom-
men, da die seit Jahrhunderten zu beobachtende Akzeleration der Ge-
schichtsabldufe mindestens auf einigen Gebieten einem Endpunkt entge-
genzutreiben scheint; einem Endpunkt, der dem Beobachter der Nahoptik
als ausweglos erscheinen mag, von einem spateren Historiker aber ver-
mutlich nur als Ubergangszeit in neue Weisen menschlichen Seins
bewertet wiirde.

Einsichtige Kommentatoren haben die zentrale Bedeutung des religio-
sen Bewufltseins im Wirkungsbereich der bedriangenden technischen und
wirtschaftlichen Weltprobleme wiederholt hervorgehoben. Sicherlich blieb
die Religion von dieser Krise nicht verschont, im Gegenteil: vermutlich
stand und steht sie im Brennpunkt der krisenhaften Entwicklung. Wollte
man nun mit manchen zeitgendssischen Neo-Rationalisten die Religionen
in ihrer bestehenden Form als ein heute iiberwundenes Ubergangsstadium
der BewufBtseinsgeschichte betrachten, so mufite man das Thema zu den
Akten legen und fiir die Diagnose unseres ,nachreligiosen® Zeitalters die
Religion ausklammern. Untersucht man jedoch die Phinomene, in denen
sich Religion heute kundgibt und mit beachtlichen Impulsen zeigt, unter
einem erweiterten Horizont, so wird offenkundig, dafl Religion ein
Strukturelement des menschlichen Daseins ist, das zwar grund-
legenden Wandlungen unterworfen sein kann und verinderten Bewufit-
seinslagen zugeordnet ist, jedoch aus der Geschichte der Menschheit nicht
wegzudenken ist. Glaubensweisen aller Art haben immer schon sinnstif-
tend auf das Leben eingewirkt. Keine Religionskritik konnte das Phino-
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men des Glaubens letztlich ausloschen, wenn auch ,Religion® nicht mit
Glaube identisch ist.

1. Die Bewufitseinslage des ,Industriezeitalters®

Zur Phanomenbeschreibung der religiosen Lage, die uns im folgenden
als Ausgangsbasis zur Erorterung heutigen Religionsverstindnisses die-
nen soll, gehbren vorrangig Kunst, Wissenschaft und Wirt-
schaft Deshalb mogen diese Kulturgiiter zunachst nach ihrer Relevanz
fir das religiose Bewufitsein befragt werden. Das 1afit sich freilich kaum
mit wenigen Worten im Weltmafistab darstellen. Problemlage und Situa-
tion erscheinen zu uneinheitlich. Doch konnte ihr Aufrifl unserer Frage
niitzlich und zur Veranschaulichung dienlich sein.

Wird die kultgebundene Malerei und Plastik auf hoher und niedriger Ebene in
Asien und Afrika aufgrund alter Traditionen nach wie vor gepflegt (im Hinduis-
mus ist der religidse Kitsch bei gleichzeitiger Lebensfunktion eine Massenerschei-
nung!), so hat sich die Kunst des Abendlandes weitgehend aus dem sakralen
Raum emanzipiert. Moderne Formen kirchlicher Kunst haben ihre gesellschaft-
liche Funktion fiir das Ganze weithin eingebiifit. Der perspektivischen Malerei als
Ausdruck eines geschlossenen Weltbildes folgte der grenzen-lose Impressionismus
des aufnahmebereiten Individuums und schlieflich der Gestalt gewordene Auf-
schrei der vereinsamten Seele bei den Expressionisten. Man denke an Barracus
sZweifler® und ,Mann im Wind“, an Muncus , Angst® oder ,Nacht®. Fast gleich-
zeitig sprengten die abstrakten Maler den fiir das Abendland so typischen Gegen-
standsbereich und schufen neue Moglichkeiten vergeistigter Aussage (C. Kie,
Soulage). Hier gelang der Durchbruch aus den Fesseln des Ich, und die Erschlie-
fung neuer Wirklichkeiten nahm Gestalt an. Ahnliches ist zu konstatieren bei
HinpemiTe und der ScuHOnBERG-Schule im Bereich der neuen Musik. Daneben
finden wir die ,heile® Welt des Alltags im anspruchslosen Wohnzimmerbild der
»Heidelandschaft®, des ,Stillebens“, der ,Musik zur Mittagspause® und dem
,Liebesroman“ — alles Zeugnisse der Absicherung des Daseins. Sie verschaffen
sich besonders dann Geltung, wenn die offizielle ,Kunst® den letzten Schritt der
Formauflosung vollzieht und mit einem schwarzen Blatt Papier, einer dreckigen
Kiste, einer Evozierung von willkiirlichen Tonfetzen oder einem Kaleidoskop von
Wortern eine Leere provoziert, der sogar die Selbstdarstellung fehlt. Damit ist
ein Nullpunkt erreicht, der nur noch zur Umkehr und Neuankniipfung an ltere
Formen zwingen kann, wenn anders Kunst noch vellzogen werden soll.

Nichtsdestoweniger beobachten wir im Bereich des Massenkonsums ein modi-
sches Kollektivverhalten, das den verunsicherten Einzelnen in die grofle Gemein-
schaft ,Gleichgesinnter” erhebt. Die Mode prigt seinen Lebensstil und entlastet
ihn von eigenschopferischer Aktivitdt. Seine Anpassungsfihigkeit wird umso
grofier, je mehr ihn seine Instinktsicherheit verlafit. Werbung und vorfabrizierte
Verhaltensmuster haben bereits den asthetischen Bereich erobert und dringen den
eigenwilligen Auflenseiter ins Abseits einsamer Singularitit. Ein typisches Bei-
spiel bietet die Wohnkultur.

Trotz Konformitdt auf der einen Seite dokumentiert uns die Vielfiltigkeit
nebeneinander stehender Lebensformen ohne eigentliche Leitbilder u.a. das
Musik- und Kunstleben: ausverkaufte Kirchen und Konzertsile bei den grofien
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Messen von BacH, MozarT und BrucknEr, — Tausende von Jugendlichen suchen
die beglickende Gemeinschaft in der Ekstase des Beatschuppens. Hat sich der
moderne Gesellschaftstanz im Westen seit langem von der religidsen Tradition
geldst, so behielt der kultische Tanz mit seinen symbolischen Ausdrucksformen in
Asien und Afrika nach wie vor Giiltigkeit. Ein beachtliches Symptom unserer Zeit
lieR sich kiirzlich in Hamburg beobachten: die grofie C. D. Friedrich-Ausstellung
verzeichnete einen Zustrom von hunderttausenden Besuchern aus allen Schichten,
die kein Opfer scheuten, um dem einsamen und sehr privaten, religiésen Maler
der Romantik in seinem Werk zu begegnen. Lifit sich diese Tatsache allein mit
dem Modewort , Nostalgie® abqualifizieren?

Auf dem Gebiet der Literatur nimmt sich das Bild der Pluralitdt etwas anders
aus: das Interesse an der Tradition schwindet dahin — und damit der ganzheit-
liche Charakter grofier Dichtung; die Konsumliteratur minderer Qualitit erfiillt
den Unterhaltungsauftrag, die Sprache der Wissenschaft wird zunehmend ,intel-
lektualisiert® und verliert damit die lebendige Zuordnung. Die Fiille des Ge-
druckten tbersteigt die Fahigkeit des Menschen, Weltgehalte dauerhaft zu ver-
arbeiten. Die Tagesliteratur wird dem Vergessen anheimgegeben, da die Punktua-
litat ihrer Aussagen dem menschlichen Dasein keinen verwandelnden Sinn ver-
leiht. Die seelische Vereinsamung des Menschen sucht neue Kanile der Seinser-
hellung. So wird die HErmANN-Hesse-Renaissance der westlichen Welt verstind-
lich. Wenn man von der iippigen Produktion religiéser Andachtsbiicher und Trak-
tate — auch in Indien — einmal absieht, so darf man im kiinstlerischen Bereich
sicher mit einigem Vorbehalt einen weit verbreiteten Transzendenzver-
lust feststellen. Es wird noch zu untersuchen sein, was darunter zu verstehen ist.

Bleibt die Kunst stets mit der religiosen Erfahrung verwandt, weil sie intuitiv
Welterfahrung und inneres Erleben zur Gestaltung bringt, so hat sich die Wis -
senschaft bekanntlich zunehmend zu einem Antipoden der Religion entwik-
kelt, obgleich das Erkenntnisstreben beide partiell verbindet. Wissenschaft als
typisch abendlindische Form der Weltbewiltigung — erwachsen aus dem alt-
testamentlichen Herrschaftsauftrag und griechischer Rationalitit — objektiviert
den Gegenstand ihrer Erkenntnisse und distanziert sich damit vom Seienden
durch die Mittel der Beobachtung und der kritischen Reflexion. Der ganze Bereich
des Gefiihls, der Empfindung, der Visionen und Symbole und der schauenden
Identifikation wird als suspekt ausgeschlossen. Das Objekt allein wird ,sine ira
et studio” sachlich erforscht. Die Welt wird berechenbar, planbar, machbar und
durchschaubar. Man hat diese Haltung schon als moderne Form der Magie be-
zeichnet: Aneignung von Macht durch Wissen. Als Prometheus entthront der homo
faber die Gotter. Das ewige Geheimnis degeneriert zum derzeitigen Ratsel. Der
Glaube an die prinzipielle Erkennbarkeit des Seienden macht heilige Machte
tiberfliissig und weist das Gefiihl der Abhiangigkeit von ihnen in den Bereich
des Unwissens.

Dieser Geist der Wissenschaft hat sich in Verbindung mit der technischen Indu-
strialisierung® selbst gewandelt: das reine Erkenntnisstreben wurde mehr und
mehr durch Zwedkorientierung und Niitzlichkeitsdenken iiberlagert. In cine ent-
scheidende Phase ist das wissenschaftlich-technische Denken jedoch erst in den
letzten 50 Jahren eingetreten und ist heute auf dem Wege, alte Kulturtraditionen
und Religionen global aus den Angeln zu heben. Es oktroyiert den auflerwest-

! Vgl. bes. die Arbeiten von F. Brum, Der industrialisierte Mensch (1978) und

A. Hann, Religion und der Verlust der Sinngebung. Identititsprobleme in der
modernen Gesellschaft (1974).
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lichen Kulturen eine Form der Daseinsbewiltigung, die dort vorlaufig noch als
erstrebenswerter Fortschritt gepriesen wird, wihrend im Westen zunchmend die
Erkenntnis reift, da man an eine Grenze gestoflen ist, die neue Uberlegungen
zur kiinftigen Lebensgestaltung immer dringlicher werden lifit. Damit werden
auch die bestehenden Formen der Religion weltweit zur Umorientierung heraus-
gefordert.

Die Herausforderung trigt jedoch ein doppeltes Antlitz. Sichtlich werden Dog-
men, Kulte, Mythen und magische Praktiken in Frage gestellt, doch setzen die
negativen Erscheinungen der technischen Lebensform auch kraftige Impulse frei,
die zu Neubildungen und parareligiosen Phinomenen fithren.

Die Zerstérung der Lebenswelt, die Naturentfremdung als Folge rationalen
Zwedkdenkens, die weitgehende Determinierung durch staatliche Planungsappa-
rate, die Versklavung ganzheitlicher Lebensbeziige unter das Joch der Arbeits-
teilung, die geistige Verkiimmerung durch den materiellen Konsumzwang?, und
schliefilich die Heimat- und Ortlosigkeit der mobilen Gesellschaft, um nur einige
Charakteristika zu nennen, alles dies hat eine Abwehr der Menschen auf den Plan
gerufen, die Mittel und Wege sucht, durch Sprengung tiberlieferter Gebilde oder
Privatisierung des Lebens neue Weisen sinnerfiillten Daseins zu finden. Dafl
diese Weisen ohne ein neues Aufbrechen religioser Tendenzen nicht verstehbar
sein konnen, bedarf fiir denjenigen, der mit GoeTHE Religion als ein ,Urphéno-
men® menschlichen Daseins betrachtet, keines Beweises.

Einen kaum geringeren Platz als dic Technik nimmt die Wirtschaft im
Lebensrhythmus unserer Zeit ein. Auch sie ist nicht ohne Auswirkungen auf die
religiose Lage der Gegenwart geblieben. In Gestalt der Industrialisierung wurde
sie in Verbindung mit Wissenschaft und Technik zu einem alles bestimmenden
Lebenselement. Die Verselbstindigung und Vergdtterung der Wirtschaft — gegen-
iiber ihrer fritheren Einbettung in den Kulturzusammenhang — hat zu betrécht-
lichen Auswirkungen auf die Religion gefiihrt.

Selbstverstindlich haben elementare Bediirfnisbefriedigung des Menschen, die
Notwendigkeit der Arbeit zur Sicherung der Existenzgrundlage, die Gliederung
der Berufe im sozialen Gemeinwesen, Warenaustausch, Erzeugung und Verbrauch
von Giitern von je her eine hervorragende Stelle in der Kulturgeschichte einge-
nommen und sind dadurch in ein enges Wechselverhiiltnis zu den Religionen
getreten. Unmittelbare Beeinflussung religiéser Verhaltens- und Denkweisen
seitens der Wirtschaft und nachhaltige Wirkung religiéser Konzeptionen auf die
materielle Daseinsmeisterung kennen wir seit der frithesten Zeit. Bei ,primi-
tiven* Gesellschaften 14t sich eine intime Symbiose von wirtschaftlichen und
sakralen Lebensformen beobachten. Mit dem Aufkommen der Hochreligionen
entsteht aber eine zunehmende Distanz der religidsen Kundgabe zur Wirtschaft
in Gestalt toleranten Gewihrenlassens, bis hin zur Askese von weltlichen Giitern.
Eine betriichtliche Verschiebung aus der vorgegebenen Ganzheit in eine anders-
artige Integration hatte stattgefunden. Das religidse Anliegen vertrdgt sich nur
bedingt mit der elementaren Bediirfnisbefriedigung. Gesicherte Daseinsvorsorge

2 Selbstverstandlich wire es ganz verfehlt, wollte man Wissenschaft und Technik
einseitig als Totengriber aller Kultur charakterisieren. Ein solches Urteil kénnte
der komplexen Bewufltseinslage unserer Zivilisation nicht gerecht werden. Wis-
senschaft und Technik haben den Menschen ebenso von zahlreichen Angsten be-
freit, Primitivvorstellungen durch ein erweitertes Welthild abgebaut, Elend und
Seuchen weitgehend beseitigt und die Kommunikation der Volker gefordert —
um nur einiges zu nennen.
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bictet andererseits oft erst die Grundlage zur Realisierung des religiésen An-
liegens.

Ginzlich anders nimmt sich die Gegenwart aus, sofern moderne Wirtschafts-
prinzipien Einzug in die Erdteile gehalten haben. Wir miissen uns in diesem Zu-
sammenhang auf die Nennung von Symptomen beschrinken. In den von der
Industrialisierung betroffenen Volkern hat eine erhebliche Verschicbung der
Wertskala zugunsten des ,Lebensstandards® stattgefunden. Gelderwerb
ist haufig zum Selbstzweck geworden. Von ihm erwartet man die Erfiillung aller
Wiinsche, das Gliick ohnegleichen, aber auch Machtzuwachs und ,Lebensqualitat®.
Die Sehnsucht der Menschen, aus Abhdngigkeit und Armut herauszutreten, ist
teilweise in hohem Mafle erfiillt worden. Und doch ist der Lebensstandard zum
Lebenssinn avanziert und hat damit eine Fetisch-Funktion angenommen. Man ist
oft bereit, jedes Opfer an Entbehrung und Leistung auf sich zu nehmen, um die-
sen Wert zu verwirklichen. Die arbeitsteilige Uberschufiproduktion ermdglicht
wiederum durch ihr Konsumangebot die Verwirklichung solcher Wiinsche. Die
Erlangung eines gewissen Sozialstatus tritt als Zeichen materieller Freiheit hinzu.
Besteht im reichen Westen bereits die Hoffnung auf einen Umschlag zugunsten
geistiger Werte, so erwachst fiir die ,Dritte Welt® die Gefahr, dafl die Anhe-
bung des Lebensstandards die religiosen, d.h. eigentlich sinntragenden Inten-
tionen verdridngen wird.

Die Kehrseite dieser cinseitigen Wertorientierung zeigt uns freilich eine see-
lische Verarmung und innere Versklavung des Menschen, dem die denaturierte
Arbeit keine Sinnbefriedigung mehr vermitteln kann. Wie Ursache und Wirkung
hier zu markieren sind, mag dahingestellt sein. Die Arbeit wird Mittel zum
Zweck und verliert so ihre eigene Erfiillungschance. Thre Sinnentleerung hingt
vornehmlich mit dem Verlust des Ganzheitscharakters moderner Produktions- und
Dienstleistungsberufe zusammen. So schwindet das Berufsethos, das frither mit
der Heiligung der Welt zu einem hohen Selbstverstindnis gelangt war. Die ,Frei-
zeit® hat nunmehr die Ersatzbefriedigung zu liefern, um die Sinnentleerung im
Arbeitsprozef auszugleichen.

Mit der gesteigerten materiellen Lebenserwartung geht ein wachsendes Sekuri-
titsbediirfnis einher, das die ,Lebensqualitit® auf die verschiedenste Weise abzu-
sichern erhofft. Zu den psychischen Begleiterscheinungen dieser Wertverlagerung
zihlen schliefilich die rastlose Betriebsamkeit auf der einen und die monotone
Langeweile auf der andern Seite, beides Symptome einer Selbstentfremdung,
bzw. einer Flucht vor der Uffnung in den sinntragenden religitsen Bereich. Wie
kein anderes Werk der Weltliteratur legt Ricmarp WacGNERs ,Ring® Zeugnis
ab von der Sehnsucht nach Gliick und Macht, als deren Schatten sich die Verskla-
vung des Menschen durch das Gold erweist. Wir befinden uns jedoch in einer
Ubergangssituation, deren Ausweglosigkeit zu zahlreichen neuen Impulsen ge-
fihrt hat.

II. Der weltweite religidgse Pluralismus

Die religionsgeschichtliche Entwicklung der Gegenwart scheint D. Bon-
HOEFFERS Dictum von der kommenden ,religionslosen Zeit® zu wider-
legen, wenn man den sog. Religionsbegriff nur weit genug zu fassen ge-
willt ist. Wir werden im folgenden zu beobachten haben, in welcher Viel-
falt sich das religiose BewuBtsein zeigt.
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Die Pluralitit der Ausdrucksformen, Stimmungen und Verhaltenswei-
sen kennzeichnet das Bild der religiésen Gegenwartslage. Eine Fiille von
Lebensformen, Lehren und Glaubensweisen ist dazu angetan, Position
und Urteilsvermogen des Beobachters zu verwirren. Die Spielarten reichen
von musealer Tradition, althergebrachten und oftmals anempfundenen
Uberzeugungen, Gleichgiltigkeit und Agnostizismus iiber krankhafte Ver-
dringungen und parareligiose Phanomene bis hin zu schopferischen Re-
formtendenzen und ,neuen Religionen®.

Die Pluralitit hat es zwar in der Religionsgeschichte immer schon gege-
ben. Die Aufgabe, vielfdltige Formen, Vorstellungen und Anspriiche er-
fassen und verstehen zu miissen, beschiftigt die Religionswissenschaft
schon seit ihrer Entstehung. Doch gibt sich die Pluralitit heute unter ande-
ren Voraussetzungen. Die Akzeleration der Geschichte, der Verlust von
Normen, die zahlreichen Ubergangsformen und der zunehmende Global-
aspekt aller Begegnungen und Aussagen haben ein Spektrum des Neben-
einander geschaffen, das die relativ geschlossenen Kulturkreise frither nicht
kannten. Hinzu treten die weltweiten Mischformen religidser Impulse und
Strukturen, die nicht nur die klassischen Religionen wechselseitig heraus-
fordern, sondern auch den Versuch, die vielfiltigen Phinomene dessen,
was sich als Religion heute prasentiert, in den Griff zu bekommen, mehr
denn je in Frage stellen.

Im Rahmen dieser Darstellung kann und soll nicht mehr geboten wer-
den als eine knappe Ubersicht zur Situation, die vierfach zu gliedern
ware: 1. sogenannte Religionslosigkeit; 2. konservative Stromungen;
3. schopferische Impulse, 4. bedeutsame Randphinomene.

BoxnnoEerrEr sah die vollige Religionslosigkeit mindestens der westli-
chen Hemisphire infolge der rational-technologischen Weltbemichtigung
voraus. Max HorkoEIMER befiirchtet ein zunehmendes Aussterben der
Frage nach dem Sinn fiir die nichsten Generationen. Scheint unsere Zeit
diesem Denken nicht recht zu geben? In den industrialisierten Nationen
bietet sich iiberall ein &hnliches Bild: weitverbreitete Gleichgiiltigkeit
gegeniiber religiosen Fragen, geringfiigige Beteiligung am Angebot der
kirchlichen Institutionen, das scheinbar vollige Fehlen eines Heilsbediirf-
nisses, Ablehnung oder Ignorierung geschichtlicher Traditionen. Die Welt
ist iiberschaubar geworden, es bedarf keiner vermittelten Transzendenz.
Der glutvolle Atheismus religitsen Engagements hat lingst einem prak-
tisch gelebten Atheismus Platz gemacht. Die industrialisierte und ver-
plante Arbeitswelt gibt sich als ein geschlossenes System, das vielen —
wenn man es ,positiv® sieht — gentigend Freiheit, Freizeit, Wohlstand,
Krankenversorgung und Rente, also Sicherung gewihrt, sodafl sich die
Sinnfrage tber den Alltag hinaus erledigt. Gottliche Lenkung wird zum
Zufall, sittliche Mafistibe ergehen sich aus der Gesellschaft. Wie sollte
wohl der Flieflbandarbeiter, der achtstiindig denselben Hebel zieht, seiner
Arbeitswelt ein Sinnganzes entnehmen? Der schopferische Aspekt einer
Ganzheitserfahrung ist fiir die meisten Menschen verloren gegangen.
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Selbst die arztliche Praxis wird zunehmend technisiert und der gesamt-
menschlichen Beurteilung entzogen. MULLER-EcknarD kennzeichnet unsere
Situation als ,lotale Andsthesie“.3

Ferner 1afit die innere Einsamkeit der Massengesellschaft die Liebes-
fahigkeit verkiimmern, die seelische Abmagerung fithrt zum Sex. Die
technische Industrielandschaft verhindert den unmittelbaren Zugang zur
Natur, ihre durchsichtige Rationalitdt nimmt dem Menschen die Fahig-
keit, ihres Geheimnisses inne zu werden. Uberhaupt verbaut die im west-
lichen Denken angelegte und zunehmend global werdende Subjekt-Ob-
jekt-Spaltung dem Menschen die Unmittelbarkeit seines Zugangs zum
Sein als einem Ganzen. Die sdkulare Form der Magie hat ein altes An-
liegen des Menschen, sich vor unheilvollen, dunklen und numinosen Méch-
ten abzusichern, heute in Gestalt der technisch verwalteten Welt zur Per-
fektion gebracht. So wird das Opfer durch die Versicherung abgedeckt,
das offene, d. h. entsicherte Gespréch durch die Diskussion, die Seelsorge
oftmals durch die Psychoanalyse ersetzt. Der Tod wird zu einer Rander-
scheinung, naturgesetzlich gewertet und damit in seiner Tiefendimension
aus dem Bewufdtsein verdringt.

Diese Hinweise mégen gentigen, um die Verkiirzung von ,Wirklich-
keit“ zu markieren, die die Lebenswelt eines grofen Teils der industrie-
bezogenen Menschheit (Japan!) bestimmt. Diese hoffnungs-lose Situation
eines Daseins voll einsamer Abschirmung und untergrindiger Angst blieb
jedoch nicht ohne Reaktion. Das mégen die folgenden Ausfithrungen
zeigen.

In allen Teilen der Welt — soweit sie vom technisch-wissenschaftlichen
Geist des machbaren Fortschritts betroffen sind — verharren grofie Teile
der Menschheit in einer traditionsbewufiten Abwehrstellung oder klam-
mern sich dngstlich an die vorgegebenen Strukturen der uiberkommenen
Religionen, im Wissen um die Gefahr des Wagnisses, sich auf die Heraus-
forderung der technischen Welt mit all ihren Folgen einzulassen. Entweder
blieben sie ohnehin mit der ,heilen Welt* ihres Glaubens verbunden,
oder sie suchen die Geborgenheit von Institutionen, deren Anspruch auf
Sinnerfiillung und Lebensordnung sie unterschwellig teilen. Oftmals er-
kennen sie wohl die Briichigkeit eines iiberlebten Systems, haben aber
nicht den Mut und die Kraft, den vermeintlichen Besitz fiir eine ungewisse
Alternative preiszugeben.

Diese Einstellungen finden wir sowohl im orthodoxen Hinduismus,
der sich von den Reformbewegungen und der Verwestlichung der Stadte
abkapselt, als auch im orthodoxen Islam und Judentum. ImBud-
dhismus Ostasiens droht die Integrationskraft des Mahayana vollends
zu versiegen (ganz im Gegensatz zum buddhist. Staatssozialismus in Cey-
lon u. Burma). Die autochthonen Kulte Schwarz-Afrikas versuchen trotz

3 H. Muiier-Eckuarp, Das Unzerstorbare. Religiose Existenz im Klima des
Absurden (1964).
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technischer Berithrung immer noch ihre Substanz zu bewahren, wenn auch
thre Wertordnungen sowohl durch Industrialisierung als auch durch christ-
liche und islamische Mission ins Wanken geraten. Am deutlichsten zeigen
sich die konservativen Bewahrungstendenzen im Bereich des ,christ-
lichen® Westens, da hier — wenn auch in unterschiedlichem Grade —
die sogenannte Sakularisierung am weitesten fortgeschritten ist. Die ver-
stindliche Abgrenzung findet sichtbaren Ausdruck in der Leitung der
romischen Kirche, der protestantischen Bewegung ,Kein anderes Evan-
gelium® und den z. T. erstaunlich stabilen Formationen amerikanischer
Kirchen.

Im Rahmen dieser Skizze ist es leider nicht moglich, auf die zahlreichen
Randformen des konservativen Engagements einzugehen, die das Fest-
halten an der religiésen Uberlieferung mit der Einsicht, die fremde Welt
integrieren zu miissen, verkniipfen wollen. Es wire sicher verfehlt, heute
schon behaupten zu wollen, die traditionellen religiésen Gesellschaftsfor-
men hétten ihre Kraft bereits eingebtifit. Thr Leben ist zu offenkundig,
wenn auch das schizophrene Denken und Verhalten der Menschen, die in
beiden Welten gleichzeitig leben (Wirtschaft/Macht/Industrie/Wissen-
schaft — Glaube/Heil/Hingabe/Transzendenz) schwer verstindlich bleibt.

Als eine andere Antwort auf die Herausforderung der technischen Zivi-
lisation haben die zahlreichen religiésen Neubildungen und Impulse zu
gelten, die sich in allen Teilen der Welt zunehmend Gehér verschaffen
und damit Zeugnis einer dynamischen Entwicklung der Religionsgeschichte
der letzten 100 Jahre ablegen, obgleich die Entstehungszeit dieser Bewe-
gungen teilweise vor der eigentlichen Krisenzeit liegt. Das Bild ist recht
vielfarbig. Gelegentlich handelt es sich um religiose Gruppenbildun-
gen, wie etwa die Pfingstbewegung, die Briider von Taizé oder die Jesus-
People, die sich auf der Grundlage traditioneller Religionen zu einer
freien Gemeinschaft zusammenschlielen und von dem Wunsch nach unmit-
telbarer Erfahrung des Heils, der Hingabe und freier Lebensfithrung ge-
tragen sind. Auch liberal-fortschrittliche Bewegungen wie die alteren
»Christlich-Sozialen®, die Ramakrishna-Mission in Indien oder das
moderne Judentum gehéren in diesen Zusammenhang.

Wieder andere erweisen sich als zeitgendssische Formen des religiésen
Synkretismus, wie die brasilianische Macumba-Religion oder auch die
deutsche Anthroposophie, so ungleich sie untereinander auch sein mogen.
Man sucht wesentliche Elemente klassischer Glaubensformen miteinander
zu verbinden und darauf neue Erkenntnisse aufzubauen. Sofern diese Be-
wegungen von Offenbarungstrigern ausgegangen sind, spricht man sogar
von ,neuen Religionen®, wenngleich diese Bezeichnung problematisch
bleibt, weil ihre Originalitét auf der Basis traditionellen Kulturgutes oft
in Frage stehtt. Nichtsdestoweniger haben diese neuen Religionen heute

* Vgl. die kurze Information von G. Lanczrowskt, Die neuen Religionen (1974)

und seine groflere Arbeit: Begegnung und Wandel der Religionen (1971), in der
er sich auch mit dem historischen Phinomen des Pluralismus befafit. Historisch
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bereits Millionen Anhédnger um sich geschart, wie etwa die japanische
Soka-gakkai und Tenrikyo oder die urspriinglich aus dem Islam hervor-
gegangene Bahai-Religion. Die meisten dieser Religionen lassen sich durch
minimales Lehrgebdude, bewufite Zuwendung zur Gegenwart, soziales
Engagement, weltverindernde Tendenz und eine erstaunliche Offenheit
kennzeichnen, sodafl historische Bindungen sie kaum hindern werden, auch
andernorts angenommen zu werden.

Zu den bemerkenswerten Erscheinungen im europiisch-amerikanischen
Raum gehéren mit steigender Anhidngerschaft die zahlreichen Meditations-
zentren, die umfangreiche Yoga-Literatur und die westliche Vermittlung
des Zen-Buddhismus. Besonders die stark vereinfachte Form der , Trans-
zendentalen Meditation” (TM) fafit im westlichen Bereich in den letzten
Jahren immer breiteren Boden, weil sie mit ihrem Angebot den Industrie-
menschen in einem zentralen Anliegen trifft: Hinwendung zur Ruhe, zur
Innenwelt, zum Schweigen, zu Kraftschopfung, zur Uberwindung der Ich-
Verhaftung5.

Auf ,hoherer” intellektueller Ebene mégen stellvertretend fiir andere
noch zwei Bewegungen genannt werden, die unterschiedliche Ziele auf
sehr verschiedene Weise verfolgen: der Aurobindo-Ashram in Pondi-
cherry/Indien mit der Zukunftsstadt ,Auroville* und die protestantische
»Gott-ist-tot-Theologie®.

Der bedeutendste indische Denker des Jahrhunderts unternimmt es, auf
dem Boden des Reform-Hinduismus mit Hilfe des ,Integralen Yoga® die
Zukunftsprobleme unserer Welt durch hohere BewuBtseinsformen zu mei-
stern. , Auroville® wurde als Muster-Stadt fiir eine ,heile® Menschheit
konzipiert, die die humanen Ideale der Selbstverwirklichung, Gleichheit
und Anspruchslosigkeit, Menschenwiirde und Sozialisation als Synthese
ciner ,Religion der Zukunft® zu erreichen strebt.

DororHee S611E und andere suchen im Westen auf der Grundlage
einer radikalen Religionskritik eine nach-theistische Theologie zu begriin-
den und Christus als leidenden Mitmenschen in den Mittelpunkt zu stel-
len, aus der Erkenntnis heraus, daf der moderne Mensch einen religiésen
Weg finden miisse, mit dem sikularen Weltbild des 20. Jahrhunderts zu
existieren. Der aufkldrerische, sozial engagierte Charakter dieser Bewe-

gesehen stammen etliche der neuen Religionen schon aus dem 19. Jht. Struk-
turell und im Hinblik auf ihre Identitit, darf man sie in der Mechrzahl als
-Religion® bezeichnen, wengleich es viele unartikulierte Mischformen gibt, die
nicht nur synkretistisch, sondern oft auch rational-ekklektizistisch angelegt sind.
Als moderne Massenbewegungen von wachsender Wirksamkeit kann man sie
jedoch als ,neu® kennzeichnen.

® Die Bewegung bedient sich nicht nur des wissenschaftlichen Vokabulars aus den
Bereichen der Medizin und Psychologie, um sich dem westlichen Menschen anzu-
passen, sondern setzt neuerdings auch marktwirtschaftliche Werbemethoden ein.
— Die letzten StraBenplakate verbinden die TM sogar mit dem politischen Slogan
»Fir ein ideales Deutschland®.
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gung ohne Transzendenz fihrt freilich zu einer betrichtlichen Reduktion
der eigentlich ,religiosen® Wirklichkeit. — Stellt Auropnbo die indi-
viduelle religiose Erfahrung in den Mittelpunkt kosmischer Verinderung,
so intendieren die anderen neue Weisen des ,Glaubens® auf rein anthro-
pologischer, ja politischer Grundlage.

Ein letztes Beispiel des Aufbruchs mogen die vielen Zeugnisse Ein-
zelner sein, die man heute unter dem Namen ,neue Religiositdl” zusam-
menfaBt. Sie tendieren auf die Uberwindung iiberkommener Gottesvor-
stellungen, suchen dem Ganzen des Seins sich wieder unmittelbar zuzu-
wenden, ohne politisch-gesellschaftlich aktiv werden zu wollen. Nicht die
Gesellschaft, sondern die ,radikale Kritik des herrschenden Wirklichkeits-
verstindnisses“6 steht im Vordergrund. Der Ausbruch aus der durchge-
ordneten Welt und die Sehnsucht nach Sinn kennzeichnen die verinner-
lichte Haltung dieser einsamen Individuen. Der Mensch soll sich ange-
sichts seines Bezuges zum Kosmos wieder seines begrenzten anthropozen-
trischen Denkens und seiner sehr bescheidenen Stellung in der Geschichte
innewerden. Man mochte die Dualismen tberwinden (Geist/Materie —
Diesseits/Jenseits) und sich dem schopferischen Geheimnis anvertrauen.
Ein Zitat von RoNaLp STeckeL aus seinem Buch Herz der Wirklichkeit
(1973) soll stellvertretend diese Bewegung charakterisieren:

oIch glaube aber, dafl man diesen Erschcinungen [der heutigen religidsen
Situation] nur gerecht wird, wenn man sie in Beziechung zu der historischen Auf-
gabe sieht, die diese Generation und in verstirktem Mafle jede ihr folgende Gene-
ration zu bewiltigen hat: hinauszuwachsen iiber die einseitig rationale Orien-
tierung der vorherrschenden Bewufitseinsform, die sich auf Kosten der Sensibili-
tit, der gelebten Vitalitdt, der Intuition und des Glaubens entwickelt hat; hinaus-
zuwachsen iiber die Tyrannei des persénlichen Ego, seine begrenzte Sicht und seine
gesellschaftlichen Masken- und Rollenspiele; hinauszuwachsen iiber die Verskla-
vung an Macht und Besitz, an mechanische Zeit und statische Ordnungen, um eine
neue individuell geformte Einheit von Wahrnehmung und Empfindung, von Den-
ken und Intuition, von Wissen und Leben zu erschaffen, eine ganzheitliche Sicht,
die iiber der Durchdringung der unaufhérlich wechselnden Umweltstrukturen
und iiber den Fieberkrisen der Gegenwart weder sich selbst aus den Augen ver-
liert noch das immer nahe Gesicht des Néchsten, der den eigenen Weg kreuzt.
Hineinzuwachsen in die bewufite Verwirklichung eines Seinszustandes, der seine
schépferische Kraft aus der Liebe erhilt, die in jedem Menschen lebt und erweckt
und gelebt werden will.“ (S. 82 f)

6 H. ArcHeLN, in: Information Nr. 56 der Evangl. Zentralstelle fiir Weltan-
schauungsfragen (Stuttgart). Neue interessante Aspekte bietet der gerade erschie-
nene Sammelband Chancen der Religion, hrsg. v. R. Vorp, 1975. — Einen kon-
servativ-abgrenzenden Standpunkt nimmt erstaunlicherweise der liberale Marxist
L. KoLaxowskr mit seinem Beitrag ,Die Rache des Heiligen an der profanen
Kultur® ein. — Anregend und korrigierend der soziolog. Aspekt von C. H. Rat-
sciiow. Hervorheben mdchte ich noch einen Beitrag von O. Souncen uber die
Musik und J. ScHREITERS ,Plidoyer fir eine neue Spiritualitit der Kunst®. Leider
kann eine griindliche Auseinandersetzung mit diesem Band von R. Vore, zu der
er anregt und herausfordert, hier nicht mehr geleistet werden.
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~Dieses Wachstum vollzieht sich in den Vorhallen des éffentlichen Bewufitseins.
dort, wohin das elektronische Nervensystem der Medien nicht reicht, wo keine
Tageszeitung mehr Bericht erstattet. Denn mitten in den Umweltkrisen, den dko-
nomischen Kdmpfen und den politischen Schauspielen, die in aller Munde sind,
mitten im tdglichen Informationsflufl, geschieht das Entscheidende im Unsicht-
baren, im Bewuftsein und Herzen der einzelnen; dort, in der Stille, findet der
eigentliche Kampf statt. Dort kristallisieren sich die Impulsstiirme jedes Tages zu
Erfahrungen, zeugen neue Verhaltensweisen, zeugen eine aufbrechende, unaus-
l6schbare Freude. —

Von diesem Wachstum weill jeder wirklich nur das, was er selbst erfihrt. Und
es ist gleichgiiltig, ob einer arm ist oder reich, ob er gut in der Welt Bescheid
weifl oder wenig, ob er auf dieser oder jener imagindren Seite steht, es zahlt nur,
was er tut, was er erfahrt, und wie er das, was er tut und erfihrt, in Einklang
bringt mit seinem innersten unabdingbaren Willen, in das Herz der Wirklichkeit
hineinzuwachsen und von allem, was er so gewinnt und hat, zu geben, um frucht-
bar zu werden und zu sein.” (S. 89)

Man sollte jedoch aufler dieser ,Neuen Religiositit® vor allem seine
Aufmerksamkeit den parareligiosen Phinomenen widmen, um die beson-
dere Schwierigkeit heutigen Religionsverstindnisses noch deutlicher her-
vortreten zu lassen. Es gibt eine ganze Reihe von Erscheinungen, die man
gemeinhin nicht unter die Religionen zu rechnen pflegt, die jedoch zumin-
dest potentiell und teilweise religitse Strukturen aufweisen. Wir greifen
einige augenfallige Objekte heraus und wollen sie mit wenigen Strichen
ins Gedachtnis rufen, um das bunte Bild der religidsen Weltlage zu ver-
vollstindigen. Es wird sich erneut zeigen, dafl neben der weit vorange-
triebenen Sakularisierung mit dem Verschwinden der religiosen Folie fiir
das Denken und Handeln der Menschen der umgekehrte Vorgang einer
zunchmenden Sakralisierung profaner Bereiche weithin zu beobachten ist.

Im politischen Bereich zeigt es sich besonders klar. Das viel diskutierte Feld
der Ideologie? erweist sich dabei im Kontext des Gesamtphinomens nur als
ein, wenn auch zentraler Aspekt. Sie darf als ein dogmatisch fixiertes Glaubens-
system, allgemein verpflichtender Werthorizont und Ordnungsschema des tig-
lichen Lebens mit Absolutheitscharakter und kollektiver Bindung betrachtet wer-
den. Sie kann, aber muf} nicht religiésen Ursprungs sein. Sie fordert totales En-
gagement bzw. Einordnung des Menschen mit all seinen Lebensbeziigen. Soziolo-
gisch gesehen zeigt sie aufgrund dieser Struktur grofe Ahnlichkeiten mit religio-
sen Gesellschaftssystemen, wenngleich sie sich selbst sikular versteht. Daher spie-
len ,Sanktionen® (!) gegen Ketzer und Abweichler wegen der formalen und
inhaltlichen Einheit des Systems eine betrichtliche Rolle.

Im Mittelpunkt der freiwilligen oder vorgeschriebenen Verehrung stehen die
Begriinder oder Ideentriger des Systems. Denken wir an Marx, LEniN, Sun YaT-
S$EN, Mao und Hrtier. Sie werden gefeiert, verehrt und hypostasiert; ihnen wer-
den quasi-gottliche Ehren erwiesen, Reliquien werden verwahrt, Mausoleen
bekranzt und Bildikonen mit Blumen umrankt. Von ihren Worten und Taten
gehen die Segnungen fiir die Menschheit aus, denn ihre Heilsverkiindigung ist

" Aus der Vielzahl der Literatur mdgen nur zwei Werke genannt sein: J. Barion,
Weas ist Ideologie. Studie zu Begriff und Problematik (3. Aufl. 1974); H. Heuss,
Ideologickritik, ihre theoretischen und praktischen Aspekte (1975).
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universal. Der Schuldige hat sich vor ihnen bzw. ihren inthronisierten Nachfolgern
zu rechtfertigen. Das Gericht spricht das System der Partei. — Ihr 6ffentliches
Auftreten wird vom Massenkult begleitet, der nicht selten in Akte ekstatischer
Hingabe hiniibergleitet. Das Ich des Teilnehmers transzendiert seine Grenzen in
der Gemeinschaft Gleichgesinnter, der communio sanctorum. Man unterwirrt sich
der Unfehlbarkeit des ,Fihrers® und wallfahrtet zum Geburtshaus Maos. Ob
alles dies durch spontane Begeisterung aufgrund charismatischer Gaben des Fiih-
rers geschieht oder parteilich inszeniert wird, ist eine besondere Frage. Sicherlich
ist sie nicht durch ein Entweder-Oder entscheidbar.

Ein besonders gutes Beispiel bietet die religiose Folie des Nationalsozialismus.
Der ,Fiihrer® nahm eine Art Heilandsfunktion an, sein Wort galt. Er wurde bei
Morgenfeiern rezitiert, durch Fahnenweihe und Lieder wie ,Heilig Vaterland®
umrahmt. Seine Rolle als Heiliger wurde durch den Ruf ,Heil Hitler” und die
totale Ergebenheit durch das Bekenntnis ,mein Fithrer® noch unterstrichen. Zeit-
genossen berichten von seiner magischen Suggestionskraft in Sprache und Geste,
die sein Sendungsbewufitsein auch darin dokumentierten. Eine Art Charisma war
hier zweifellos vorhanden, getragen vom eigenen Vorsehungsglauben. Auch das
Symbolzeichen der indogermanischen Swastika fehlte nicht. — Die Ideologie war
dualistisch aufgebaut: dem Reigen der ergebenen ,Heiligen® des Volkes stand
die zu besiegende Macht des Bdsen in Gestalt von Judentum, Kapitalismus und
Bolschewismus gegeniiber. Kein Opfer war zu gering, um dem Sieg des ,Guten®
zum Durchbruch zu verhelfen. Die Opferbereitschaft kannte keine Grenzen. Trauer-
anzeigen der Gefallenen trugen oft das Siegel des sakralen Opfers. So wurden
den Mirtyrern der Bewegung Tempel mit ewiger Flamme und Wache errichtet.
Die religiose Struktur dieser irrationalen Ideologie steht aufler Frage.

Was fiir den politischen Bereich gilt, trifft sicher auch fiir andere parareligise
Phinomene zu: das religiose Bediirfnis oder die religiose Anlage des Menschen
sucht sich nach jahrhundertelanger rationalistischer Kritik an den mythischen
Systemen der Tradition neue Kanile der Entfaltung.

So nahm beispielsweise der Ricaarp-WacNer-Kult schon im vergangenen Jahr-
hundert fast religiose Formen an. Nicht zuletzt wegen der eigenen kiinstlerischen
Zielsetzung des Meisters, die das Gesamtkunstwerk der Zukunft mit dem Er-
lésungsthema verband, entwickelte sich eine leidenschaftlich ergebene Anhédnger-
schaft, die das Geheimnis des Grals zu hiten wufite und sich auf die Pilgerfahrt
nach Bayreuth begab, um dem verehrten Scher zu huldigen. Das Sendungsbewufit-
sein einer charismatischen Personlichkeit mit dem Anspruch der Heilsverkiindung
weckt in der Regel eine kompromifilose Verchrung, an der sich die Geister schei-
den. Auf den Tod folgt oftmals die Verklarung und Legendenbildung, der Reli-
quienkult nimmt zeitweise seltsame Formen an. Ahnliches beobachtet man auch
im George-Kreis.

Eine andere Form parareligiésen Verhaltens liegt bei der Astrologie und
dem Wissenschaftsglauben vor. Die uralte Astrologie hat in unserer
Zeit eine neue Renaissance erfahren. Man sollte diese Zeiterscheinung ernst neh-
men, denn sic dokumentiert auf eigene Weise die Glaubenssehnsucht des Men-
schen, der im normleeren Raum nach richtungsweisender Ordnung sucht, dessen
Instinktunsicherheit und Gefihlsschwund Ausschau hélt nach einer kosmischen
Gesetzlichkeit, die ihm sagt, was ihm bestimmt ist und wie er sich verhalten soll,
um sein Dasein zu bestehen. Der Glaube an kosmische Krifte scheint die Angst
vor dem Schicksal zu mildern. Die Angst vor dem Vakuum einer nicht mehr
erfahrenen Gottheit findet eine Absicherung durch die ,Gesetzlichkeit” der Astro-
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logie. Darin beriihrt sich dieses Verhalten mit dem heute weit verbreiteten Wis-
senschaftsglauben.

Er begegnet uns als ein seltsames Phinomen globaler Reichweite: Die
Glaubensbediirftigkeit des Menschen als irrationale Basis seines Lebens-
vollzugs wihlt sich als Objekt die wissenschaftlich nachpriifbare Erkennt-
nis und Wissensanreicherung, ein Streben, das ehedem selbst die mythi-
schen Formen religiosen Glaubens herausforderte und verdringte. Der
Gegensatz von Glauben und Wissen (grch.: doxa und episteme) bestimmte
die gesamte abendlindische Religions- und Geistesgeschichte und wird in
Asien zunehmend zum aktuellen Problem. Im Westen wurde diese Span-
nung auf héherer Ebene (?) intellektuell gelost und fiihrte zu einer Neu-
besinnung der Theologie, auf unterer Ebene zu einer religiésen Bewuft-
seinsspaltung, sofern traditionelle Formen des Dogmas angesprochen
wurden. Die freigesetzte Glaubenskraft wendet sich nun als Massener-
scheinung dem angeblich groferen Wirklichkeitshorizont der Wissenschaft
zu, in der Erwartung, gesicherte Erkenntnis konne neue Wert- und Ver-
haltensmafistiibe bieten und damit Lebenshilfe leisten. Unterstiitzt wird
diese Bewegung noch durch die Protagonisten der zweiten Aufklarung
unserer Tage. Man glaubt, das durch Biologie, Physik, Psychologie und
Medizin aufbereitete neue Weltbild sei fortschreitend durchschaubar,
mache religiose Traditionen iiberfliissig und kénne das Fundament fiir
eine neue Lebensorientierung abgeben. Wer die in Millionen-Auflage er-
scheinenden Wochenzeitschriften durchblattert, wird diese Entwidklung
bestatigt finden. Die auflerordentliche Bereicherung, die unser Leben durch
die Wissenschaft erfahren hat, fithrte zu dem Glauben an ihre Allmacht
und Schicksalsmeisterung. Man glaubt, der Glaube sei iiberfliissig gewor-
den und widerlegt sich damit selbst.

Inzwischen zeigt sich aber immer mehr, dafl die Wissenschaft nicht im-
stande ist, Wertvermittlung und Lebenshilfe anzubieten. Mafigebliche
Forscher lassen sich von der Einsicht leiten, dafl die Wissenschaft an ihre
Grenzen gestofien ist und das letzte Geheimnis der Wirklichkeit nicht ge-
liiftet werden kann. Doch diese Erkenntnis, die den Glauben erneut
freisetzen kinnte fiir religiose Impulse, ist noch nicht ins Massenbewufit-
sein eingegangen.

Man kann eine Ubersicht Giber parareligiose Phinomene nicht abschlie-
fen, ohne die sog. ,psychedelische Religion und den religiosen Unter-
grund wenigstens gestreift zu haben. Der Ausdruck ,psychedelische Reli-
gion“8 stammt von Tu. LEARY und bezeichnet zusammenfassend die Her-
beifuhrung religiéser Erfahrungen auf chemischer Grundlage, mit anderen
Worten: eine kosmische BewufBtseinserweiterung mit den Mitteln der
Droge. Es hat sich gezeigt, dafl die Finnahme von Drogen pldtzlich zu
Wahrnehmungsinhalten und Erlebnissen fihrt, die mit den Beschreibun-

8 Der Begriff meint wortlich: ,seelische Offenbarung’ (grch. 8fhwoig von dnhéw
= offenbaren). — Eine makabre Nebenbedeutung wiirde er freilich durch die
Ableitung von grch. dnhéouar, lat. delére = vernichten, zerstéren, erhalten.

3 ZMR 8/76 193



gen der Mystiker iiber ihre Erfahrungen und den Aussagen von Initialer-
lebnissen mancher Konvertiten auffallend iibereinstimmen. Eine para-
diesische Welt voller Glicksempfinden und tiefer Beseligung, voller
Schauungen und transparenter Heilssymbole stellt sich fiir diejenigen ein,
denen der Ausweg aus Triibsal, Leere und Einsamkeit mit Hilfe des
»chemischen Pfingsten” (AvcHELIN) fiir ein paar Stunden gelingt. Die
Schnsucht nach Heil, nach ich-transzendierender Ganzheitserfahrung fin-
det ihre kurzfristige Erfullung. Der entscheidende Unterschied zu den
entsprechenden Erfahrungen im religiosen Bereich besteht darin, dafl hier
der miithsame Stufenweg innerer Verwandlung und Bereitschaft, der in
der Regel erst die Disposition zum Empfangen ,iiberirdischer Erleuch-
tung schafft, entfallt, — freilich mit dem Ergebnis fehlender Nachwirkun-
gen der ,unio mystica® im bewufiten Leben des Alltags. Die Verwand-
lung des Menschen findet nicht statt.

Wie man auch immer diese weit verbreitete Drogensucht beurteilen mag —
chemische Stimulationsmittel hat es in der Religionsgeschichte immer schon gege-
ben —: die Parallelitit religioser und psychologischer Erfahrungsinhalte stellt
den Forscher vor neue, noch ungeléste Probleme der Tiefenpsychologie und psy-
chosomatischen Medizin, die den Religionshistoriker nicht unberiihrt lassen kén-
nen. Der ,Gott durch die Spritze* wirde Freuns These von der groflen Illusion
noch nachtréglich rechtfertigen. Es dringen sich die Fragen auf: Gibt es ,cchte
und ,unechte® religiose Erlebnisse? Lassen sich Kriterien der Unterscheidung
ermitteln? Spielt Transzendenz in die Biochemie hinein oder umgekehrt?

Auch der sog. ,religiise Untergrund“ hat weite Bevolkerungskreise in aller
Welt erfafit und rechnet zum Kapitel der parareligiosen Phinomene, Bestim-
mend fiir diesen Bereich ist die allgemeine Existenzangst. Hatte doch B. RusseLr
Angst als die eigentliche Quelle der Religiositit bezeichnet. Es handelt sich hier
jedoch kaum um numinose Angste. Man ergibt sich diisteren, oft okkulten Offen-
barungen, erfiahrt bedriickende Visionen mit entsprechenden Lebensanweisungen
oder wendet sich bereitwillig den heute so zahlreichen »Gurus® zu, die dem
suchenden Menschen in einem Gemisch von Heilsanspruch, Betrug, Macht und
Scharlatanerie verkiinden, wer sie wirklich sind und Heilung bei Befolgung ihrer
Regeln versprechen. Die Guru-Welle zihlt bereits nach Millionen Anhanger®. Die
Bereitschaft, sich einem Fithrer anzuschliefen, wichst von Tag zu Tag.

Die Hinwendung nach Innen, die Sehnsucht nach Gemeinschaft und Frieden
verbindet auch die Hippies zu einem ,corpus mysticum®, der die Selbstfindurig
in einem grofleren Ganzen verheifit.

Mag man diese Richtungen noch den religiésen Aufbriichen zuweisen, so tragen
der Teufelskult, die modernen Exorzismen, die freiwillige Hingabe an die sonst
so verdrangten dunklen Machte des Daseins hiufig genug das Zeichen des Per-
versen. Von zahlreichen satanischen Orden mit der Verheiflung totaler Libertinage
bei gleichzeitiger Bindung an die Bruderschaft und geheimen Opferriten berichtet
das neue Buch von F. W. Haack®. Einige Beispicle mégen das verdeutlichen:
»Fanatische Sekticrer ermorden in Ringwil/Schweiz ein junges Midchen, um ihr

® M. MmpENsERGER, Heil aus Asien? Hinduistische und buddhistische Bewe-
gungen (1974).

10 F. W. Haack, Von Gott und der Welt verlassen. Der religiése Untergrund in
unserer Welt (1974); siche besonders S. 81 ff u, 109 ff. — Erst vor kurzem berich-
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den Teufel auszutreiben (1966)“ — ,Ein 20jihriger junger Mann lift sich in
Vineland/USA gefesselt von seinen Freunden in einen Tiimpel werfen, um als
Herr von ,40 Legionen Satans’ aufzuerstehen (1971)“ — , Aus Kalifornien meldet
die 1966 gegriindete ,Kirche Satans® die Installierung der 10 000 sten Gemeinde®.
Waunderglaube, Menschenopfer und Mord an Exkommunizierten und Gegnern der
Gruppe bleiben keine Seltenheit mehr. Sex-Orgien als Befreiungsakt und copu-
lierende Tempelpriester, Giber denen ein Huhn dem Satan geopfert wird, gehoren
zu den Randphinomenen unserer Zeit (Satansmesse), die dem Glauben an die
Kraft der dunklen Macht sprechenden Ausdruck verleihen. Der Englinder
ArreisTER Goweey gilt als einer der Stammviter der Satansverehrung, die er
bei strenger Ordenshierarchie mit dem 0. T. O. (Ordo Templi Orientalis) welt-
weit straff organisierte. Satan wird als Freiheitsgott gepriesen. Er durchbricht
die wohlgeordneten Schranken der zivilisierten Welt und eroffnet Moglichkeiten,
die der Gesellschaft der moralischen Theisten versagt bleiben. Man wird lebhaft
— wenn auch auf anderer Ebene — an den indischen Shiva-Kult und die grau-
same Gottin Kali erinnert. Hier kommen Krifte wieder zum Vorschein, die der
rationalisierte Mensch des Westens lingst gebannt glaubte.

Die auflerordentlich bunte Palette des religiésen Pluralismus unserer Tage mag
noch mit einem kurzen Hinweis auf die scheinbar so profanen Objekte wie Auto
und Fuflball abgerundet werden. Das Auto ist in aller Welt zum ,Gott der
Massen® geworden. Seine quasi-religidse Relevanz wird man in der Moglichkeit
duflerer Bewufitseinserweiterung, Wunschbefriedigung, Machtsteigerung, Welt-
aufnahme und nicht zuletzt einer mindestens periphdren Ich-Entgrenzung zu
suchen haben. Daher rithrt der weit verbreitete Kult, der mit dem Vehikel der
Gliickseligkeit getrieben wird.

Bei den Weltmeisterschaften des Fuflballsports beobachten wir die momentane
Massenekstase, die Identifikation mit dem Nationalheiligen, das befreiende Ge-
meinschaftserlebnis und den engagierten Fanatismus, — aber auch aufierordent-
lichen Festcharakter mit seinen kultischen Attitiiden und Emblemen.

Sicherlich wird es zunéchst eine offene Frage bleiben, ob sich diese Erscheinun-
gen uberhaupt als religidse qualifizieren lassen und nicht vielmehr ausschlielich
der Psychologie zuzuweisen sind. Das wird vom Verstindnis dessen abhingen,
was wir heute (noch) als ,Religion® bzw. Religiositat anzusehen haben.

l1l. Bisherige Bemiihungen wm ein angemessenes Religionsverstindnis

Wenn wir uns um ein angemessenes Religionsverstindnis der Gegen-
wart bemiihen wollen, so wird die Aufgabe unabweisbar sein, das zen-
trale Problem des Pluralismus zur Grundlage unserer Uberlegungen
zu machen. Wie wir gesehen haben, reicht das Spektrum dessen, was sich
unreflektiert als ,Religion“ zeigt, vom Fuflball iiber Satansmesse, politi-
schen Heiligenkult, Wissenschaftsglauben, ,Neue Religiositat® bis hin zu
den klassischen und neuen Religionen. War der frithere Pluralismus der
klassischen Religionsorganismen fiir den Historiker noch relativ iiber-
schaubar, da diese Religionen historisch-sozial einigermafien faflbare Ge-

tete das ,Darmstidter Echo® (7. 7. 75) von einer ,Schwarzen Messe® im Umbkreis,
deren Opferritual ein Todesopfer forderte.
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bilde darstellten, so gibt es heute eine Fiille von Phanomenen, die nur noch
als Aspekte, Teilbereiche des Religidsen, nicht-integrierte Verhaltenswei-
sen zu charakterisieren sind.

Die Grenzen werden unscharf. Die klassische Religion konstituierte sich
noch mit einiger Regelméfigkeit durch Lehre, Kult, Mythos, Ethik, Offen-
barungstriger und eine gesellschaftliche Organisationsform. Fiir die sog.
.neuen Religionen® (daher der Begriff) gilt dies noch in begrenztem
Mafle. Anders verhalt es sich mit den parareligiosen Erscheinungen und
den religiosen Individualismen. Sie wachsen am Rande der offiziellen
Religionsgebilde heran und erfahren zunehmende Bedeutung. Sie lassen
sich unter klassischen Gesichtspunkten nicht mehr einordnen, da sie die
konstitutiven Elemente der alten Religion nicht mehr als geschlossenen
Komplex aufweisen. Ihre auflerordentliche Bedeutung fiir unsere Zeit und
der nicht zu verkennende teilreligiose Charakter verbieten es jedoch, ihre
Existenz zu vernachlassigen oder gar von vornherein als ,pseudoreligios®
abzuwerten.

Die Sprengung alter Grenzen vollzieht sich sowohl im individuellen,
sozialen und inhaltlichen Bereich. Gesellschaftliche Emanzipation, Mobi-
litdt und Einsamkeit einerseits, verplantes Leben im anonymen Kollektiv
andererseits fihren zur inneren Desintegration des Individuums. Es geht
daher haufig seine eigenen Wege auch auf religiosem Gebiet. Es macht
eigenstindige Erfahrungen auf der Suche nach dem Heil, ohne daf sich
diese in bestimmbaren Formen niederschlagen. Schwéchere Naturen schlie-
fen sich den Visiondren und Mystikern gldubig an. Eine solche Entwick-
lung kann sich innerhalb oder auflerhalb bestehender Religionen voll-
ziehen.

Im sozialen Bereich begegnen wir freien Gruppenbildungen mit stren-
gem organisatorischen Aufbau, anonymen Massenkulten wechselnder
Motivation und Bezugspersonen oder aber unterschwelligen Assoziationen
in bestehenden Gesellschaften unter Miflachtung verpflichtender Dogmen
und Regeln.

Besonders deutlich zeigt sich das Verfliefen und Auflésen von Grenzen
aber in inhaltlicher Hinsicht: hier wird ein Kult praktiziert, eine
,Offenbarung’ verkiindet, ein ,Heiliger® verehrt, — dort predigt man eine
neue Heilslehre, ein Glaube klammert sich an Personen und Objekte oder
gar ein Mythos entsteht. Alles dies geschieht, ohne daf} es zu einem kom-
plexen Gebilde mit dem Namen ,Religion‘ kommt. Da iiberkommene Ge-
halte der Religionen oft nicht mehr verstanden oder abgelehnt werden,
verselbstandigt sich die Religiositit als menschliche Grunddisposition und
zweigt sich erneut in die bekannten Gestaltungen der primiren und sekun-
daren ,Frommigkeit® auf, d. h. in den schopferisch-erlebnishaften und den
glaubig-nachahmenden Aspekt. Moglich, dafl aus dieser freigewordenen
Disposition eines Tages wieder konkrete Religionsgebilde entstehen. Vor-
erst scheint es aullerordentlich schwierig zu sein, den religionsgeschicht-
lichen ,Nebel“ unserer Tage genetisch und systematisch zu erhellen. Ver-
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mutlich liegt seiner Entstehung in erster Linie die Umwilzung des Welt-
bildes und die Pluralitit der Wertordnungen in einer verdnderten Gesell-
schaftsstruktur nach der Entleerung der religiosen Bilderwelt zugrunde.

Der Religionswissenschaft unserer Tage bleibt freilich die Aufgabe ge-
stellt, diesen ,Nebel® strukturell zu durchdringen, d.h. ein Ordnungs-
gefiige fiir die Fiille der Phénomene zu erstellen, ohne das wissenschaft-
liche Erkenntnis unmoglich ist. Miissen wir resignieren, unter Hinweis auf
die Vorgegebenheit von Begriffen, die der Erfahrung der Pluralitit nicht
angemessen sind? Scheint das Unterfangen, wissen zu wollen, was denn
eigentlich Religion sei, nicht aussichtslos zu sein? Oder lafit sich doch ein
Generalnenner ermitteln, der die Vielgestaltigkeit der Phdnomene zu
durchleuchten vermag?

Es wird sich erweisen, dafl das Verstindnis von Religion — subjektiv
und objektiv — auflerordentlich komplexer Natur ist, da sich die
JSache” selbst als ganzheitlicher Lebensvollzug darstellt,
dem mit einer einfachen Definition nicht beizukommen ist, wie die For-
schung gezeigt hat. Insbesondere ist grofite Reserve geboten, wenn man
heute noch glaubt, von einem ,,Wesen® der Religion sprechen zu kénnen,
da ,Wesen® ein statischer, ungeschichtlicher Begriff ist, der die zeitliche
und rdumliche Bedingtheit aller Charakterisierungen aufleracht 1aft und
der dynamischen Entwicklung des Phinobildes ,Religion’, deren Zeuge
wir heute sind, nicht Rechnung trigt. Dennoch sind wir angesichts der
Fiille der religiosen und parareligiosen Phidnomene gezwungen, ein Ord -
nungsschema bzw. eine Art Arbeitshypothese!l zu entwik-
keln, um das Labyrinth der Welt des homo religiosus durchdringen und
erfassen zu konnen.

Die Voraussetzung, von der Religion als einem Urphdnomen (GorTHE)
des Menschen zu sprechen, das weder historisch noch allein soziologisch
ableitbar ist, findet ihre Bestatigung wohl hinreichend durch die darge-
stellte Situation. Unsere Frage kann daher nur heiflen: Wie ist dieses
Urphénomen (als konstitutives Element der Anthropologic) niher zu
bestimmen?

Schon das riickwiérts gewandte Bemithen, Religion zu definieren, war
bislang gescheitert. Der amerikanische Gelehrte J. H. LeuBa stellte schon
1912 48 Definitionen von Religion zusammen, die nach Kenntnis der bis-
herigen Religionsgeschichte ermittelt wurden. Ahnliches gab G. WoBBER-
MIN in den 20er Jahren bekannt. Um wieviel schwieriger wird es heute
angesichts der parareligiosen Erscheinungen sein, Religion noch definieren
zu wollen. Liegt doch dem Begriff ,Definition’ selbst bereits ein typisch
europdisches Raum- und Substanzdenken zugrunde, das einen inhaltlichen
Bereich ,abgrenzt’, d. h. Substanzielles statisch absichert und dauernd giltig
sein ldfit, ohne Uffnung zu benachbarten Bereichen und ohne zeitliche

11 H, KismmmoTo, An operational definition of religion, in: NUMEN, Vol. VIII
(1961) p. 286—240.
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Bewegung. Dieses Verfahren bleibt aber kennzeichnend fiir das Wesen
des ,Begriffes’ und ist daher fiir die Religion als einem lebendigen Lebens-
vollzug nicht anwendbar.

Wir wollen und kénnen nicht alle bisherigen Definitionen kritisch be-
leuchten. Das ist oft genug geschehen. Auch die Verfahrensweisen der
Ermittlung wurden von dem Religionsphilosophen S. Horm eingehend
diskutiert. Um den Kreis der Problematik deutlich werden zu lassen,
mogen jedoch einige besonders bekannt gewordene Definitionen, die
wegen ihrer Abstraktheit relativ umfassend sind, stellvertretend vorge-
stellt werden.

W. James nennt Religion ,den Glauben an eine unsichtbare Ordnung®,
G. WipEnGren bindet Religion an den Gottesglauben. F. ScHLEIER-
macuERrs Begriff ,Gefithl der schlechthinnigen Abhingigkeit* oder ,Ge-
fithl und Geschmadk fiir das Unendliche® sind bekannt. Fir W. WiNDEL-
panD wird das Heilige als transzendente Wirklichkeit erlebt. M. SCHELER
sicht Religion als Realisierung des hochsten Wertes (des Heiligen).
J. Hessen nennt die religiése Erfahrung ein im Zentrum der Personlichkeit
sich abspielendes Erlebnis einer transzendenten Wertwirklichkeit und
definiert Religion als ,Lebensbezichung des Menschen zum Heiligen®.
Unter Bezugnahme auf die Orro‘sche Kategorie des Heiligen sagt G.
MEenscHING sehr formal und strukturell: ,Religion ist die Begegnung des
Menschen mit dem Heiligen und das antwortende Handeln des vom Heili-
gen bestimmten Menschen®, womit der Aktionscharakter deutlich einge-
schlossen wird. F. HeiLer driickt die Relation etwas lockerer und trans-
zendenter aus: ,Bezichung des Menschen zur tibersinnlichen und ewigen
Welt“. Den existenzbestimmenden Beziehungscharakter spricht auch U.
Biancur an. P. Tiuuicu beschreibt Religion ganz einfach als ,im weitesten
und tiefsten Sinne des Wortes das, was uns unbedingt angeht®. Der japa-
nische Religionshistoriker H. Kisuimoro schlieRlich bezeichnet Religion
als ein dynamisches Wertsystem, dessen Macht im Menschen den tiefsten
Lebenswert und letzten Lebenssinn im Glauben erweckt. Der Absolut-
heitscharakter des religiosen Wertsystems wird besonders hervorgehoben.

Alle diese neueren Definitionen stammen aus der Feder von Gelehrten,
die mit der Vielfalt der Religionsgeschichte vertraut sind. Thre Charak-
terisierungen basieren also auf einer erfahrungswissenschaftlichen Er-
kenntnis. Und doch wird jeweils eine Akzentuierung deutlich, die eine be-
sondere Seite des Gesamtspektrums in den Vordergrund riickt. Je allge-
meiner die Definition, desto fragwiirdiger wird ihr spezifisch religions-
relevanter Charakter, aber auch um so giiltiger fur den Einbezug der zahl-
reichen Phinomene unserer Gegenwart.

Woas bleibt zu tun? Mit einer Zusammenfassung der Definitionselemente
zu einer General-Definition ist es nicht getan. Sie wiirde viel zu detailliert
und damit abgeschlossen ausfallen, als dafl sie mit ihrer Vielzahl von Ele-
menten noch fiir alle religiosen und parareligiosen Phinomene als
ganze zutreffen wiirde. Zweifellos sind alle in den Definitionen ange-
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sprochenen Elemente in der Religionsgeschichte und ihren Randerschei-
nungen partiell vertreten. Das gilt fiir das Wertsystem, den Glauben, den
Beziehungscharakter, das Heilige, die Existenzbezogenheit, die Unbedingt-
heit, die Transzendenz, die Gottesbegegnung, die Selbstverwirklichung
und das Ordnungsgefiige, — sofern die Individualsphire angesprochen
wird. (Im Hinblick auf die ,objektive® Welt der Religion kénnte man als
bestimmende Elemente noch Kultus, Mythos, soziale Gebilde, Offenba-
rungstriger, Divinationsobjekte, Priesterschaft und Lehre hinzufiigen, in-
sofern als die ,subjektiven’ religitsen Impulse sich in der Regel historisch
manifestieren oder aber sozial eingebunden sind). Alle Einzelelemente
kommen aber selten gemeinsam und zugleich in einer bestimmten Religion,
schon garnicht bei den parareligiosen Phianomenen vor. Andererseits kann
bestimmten Erscheinungen oder Verhaltensweisen der religiose Charakter
nicht ohne weiteres abgesprochen werden, wenn sie einem Definitions-
schema nicht gentigen. Oder aber: ein oder zwei Definitionselemente be-
stdtigen nicht per se deren religiése Natur.

Die Schwierigkeiten, zu einem giiltigen Ordnungsgefiige zu gelangen,
moégen anhand einiger Beispiele veranschaulicht werden:

Muflte der Gottesbegriff schon ehedem als Leitidee zur Einteilung und
Zurechnung der Religionen hochst fraglich erscheinen, da beispielsweise
der Urbuddhismus und auch seine Zen-Form, ebenso praanimistische
Formen religioser Apperzeptionen nicht als Religion hitten gelten konnen,
so erhdlt diese Problematik besonderes Gewicht angesichts des neuen
Wirklichkeitsverstandnisses der ,Neuen Religiositdt® bei R. Stecker. Be-
reits die vielen Spielarten des Pantheismus lassen teilweise den Gottes-
begriff verfliichtigen. Darf man ihnen deswegen den Charakter einer Reli-
gion absprechen? Man ist immer noch zu sehr geneigt, die theistische Basis
der groflen monotheistischen Religionen des Vorderen Orients als
eigentliche Religionen zu qualifizieren.

Auch der ,Glaub e’ kann allein sicherlich kein tragendes Signum fiir
Religion sein, wenn man darunter das glaubige Hinnehmen und Fiirwahr-
halten vorgegebener oder offenbarter Wahrheiten und Werte, bis hin
zum objektivierten Dogma versteht. Diese Verhaltensweisen finden sich
auch in jedem ideologischen System, z. B. dem Nationalsozialismus. Dane-
ben kennt die Religionsgeschichte Erkenntniswege, die die Heilsfrage im-
plizieren und auf Einsicht griinden, also im engeren Sinne nicht als
,Glaube’ zu bezeichnen sind. Ebenso 14t sich der moderne Wissenschafts-
glaube des angeblich ,glaubenslos’ gewordenen Menschen als ein objekt-
bezogener Glaube verstehen und in diesen Zusammenhang einordnen.
Wird er damit schon zu einer Religion? Wird es eine andere Méglichkeit
geben, ,Glauben® dennoch als Kriterium der Religion signifikant werden
zu lassen?

Ahnlich verhilt es sich mit den Wertsystemen. Alle Religionen kennen
Wertordnungen, doch nicht jede Wertordnung muf} deshalb schon religios
bezogen sein. Wir leben in einer Fillle von Werthierarchien, die unser
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Leben bestimmen, ordnen, absichern, ja — ohne die ein Gesellschafts-
system nicht funktionieren wiirde. Das wertende Verhalten des Menschen
schafft und realisiert standig Werte, die seinem Leben Mafistdbe ver-
mitteln. Werte erweisen sich aber oft als recht umstrittene Giiter; ihre
verbindliche Geltung besagt noch nichts tiber die Werthohe oder gar ihren
sogenannten ,religidsen’ oder existentiellen Gehalt. Ein Wertsystem be-
darf nicht unbedingt der religiosen Verankerung, wie z. B. der atheistische
Humanismus zeigt. :

Lassen sich auch Vorbehalte gegen die weitverbreitete Auffassung der
Religion als ,schlechthinniger Abhdngigkeit anfithren? Die meisten Men-
schen sehen ihren Freiheitsspielraum als duflerst beschrankt an und fithlen
sich von Méchten abhiingig, denen sie sich freiwillig hingeben, gedanken-
los unterordnen oder gegen die sie sich auflehnen, um sie wenigstens par-
tiell zu bezwingen. Die Erfahrungsgestalten dieser Machte mégen Gott,
Schicksal, Zufall, Gliick oder auch Staat, Wirtschaft, Clan, Kollektiv
heiflen. Mit der Verfliichtigung des Gottesbildes und der Naturnihe (in
den industrialisierten Zonen) ist die Abhdngigkeit anonymer geworden,
aber sie ist geblieben. Eine besonders ausgeprigte Form hat sie in der
Astrologie gefunden. Im Gegensatz zur Unberechenbarkeit anderer Schick-
salsvorstellungen ist die Determination hier perfekt geworden. Darf man
die Astrologie daher ,Religion“ nennen? Oder sollen vielmehr gerade die
theistischen Religionen, z. B. der Islam, als spezifische Religionen ausge-
zeichnet werden? Kann die ,totale Abhingigkeit® ausreichen, Religion zu
bestimmen? Sollte nicht vielmehr die Sinnerfahrung ein wesentliches In-
gredienz sein?

Eine hdufig zu vernehmende Uberzeugung sieht in der Religion die Be-
ziehung des Menschen zur Transzendenz. Was besagt das? Verstehen wir
darunter eine tbersinnliche Welt, ein ,Jenseits’ (rdumlich und zeitlich),
eine Leben bestimmende Macht jenseits der normalen Sphire des natiir-
lichen Bewuftseins, so werden wir zugestehen missen, dafl diese Trans-
zendenz-Bereiche zu den wesentlichen Elementen der meisten Religionen
zihlen, und zwar umsomehr, je dualistischer sie gepragt sind. Es zeigt sich
freilich ein grofler Facettenreichtum. Transzendenz kann mehr oder minder
in das Weltbild oder den Lebensvollzug intergriert werden. Sie kann als
das ,Ganz-Andere’ unerkennbar, unzuginglich und unvermittelt, dem
wirklichen Leben vollig entriickt aufgefallt werden, — oder aber durch
Vermittlungen mancherlei Art (Natur, Sprache, Bilder) personlich erfahren
und gedeutet werden. Man denke etwa an die Mystik und den Pantheis-
mus. Ob man in diesem Falle noch von Transzendenz sprechen kann, ist
eine Definitionsfrage.

Eine statische Abgrenzung fithrt uns nicht weiter, denn die unterschied-
lichen Bewufitseinsebenen der Menschen zeigen eine verschiedene
Reichweite ,moglicher' Erfahrung. Was dem einen verborgen, ist
dem andern zuginglich.
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Geht man aber von der einfachen Wortbedeutung aus und meint mit
dem ,Hiniibersteigen’ die Grenziiberschreitung des Ichs in den weiten
Raum des Selbstseins, der ganzheitlichen Erfiillung oder auch des Kos-
mos, so wird diese Erweiterung des Begriffs heutigem Religionsverstind-
nis dienlicher sein. Transzendieren wird — so verstanden — zu einem
menschlichen Grundakt, im ,Uberstieg’ (HEIDEGGER) zur Selbstfindung zu
gelangen und durch das Lesen der Chiffren (Jaspers) des Wirklichen
Daseinserhellung zu gewinnen. Anders gesagt hiefe ,transzendieren’ ein
stindiges Ubersteigen unserer endlichen Existenz in vielen Spielarten und
auf verschiedenen Wirklichkeitsebenen.

Kann man folglich mit einem erweiterten Transzendenz-Verstandnis
Religion® in der Gegenwart definieren?!2 Gewil wird die Verlagerung
des statischen Ausdrucks ,Transzendenz’ zur dynamischen Vollzugs-
form ,transzendieren’ fiir das Verstdndnis heutiger Vorginge von betracht-
licher Bedeutung sein. Die , Neue Religiositit® spricht bereits paradox von
sJimmanenter Transzendenz®.

Unsere tastende Prifung einiger zentraler Begriffsbestimmungen auf
ihre Tragfahigkeit fir das Religionsverstindnis sollte sich noch der
Trrica'schen Bezeichnung dessen, ,was uns unbedingt angeht”, zuwen-
den. Mit dieser Bestimmung wollte er Religion auf eine allgemein-mensch-
liche Basis stellen, die jeden betrifft und das Argument der beson-
deren religiosen Begabung oder Anlage ausschliefit. Entweder komme der
Religion universale Geltung zu oder sie sei ,das absolut Nutzlose in der
Kultur®. Mit dieser metalogischen Methode der ,Schau der inneren Dyna-
mik im Aufbau der Sinnwirklichkeit® sollten alle Diskussionen und Ab-
grenzungen logischer Art tiberwunden werden. Auch mit der dhnlichen
Definition der ,Religion als Ergriffensein von einem letzten, unbeding-
ten Anliegen® zeichnet sich das Betroffensein durch ein Absolutes und die
dadurch hervorgerufene existenzielle Reaktion deutlich ab. Religion er-
halt damit einen Beziehungscharakter des Menschen zur einer Macht/,Sache’,
die alle nur bedingten, begrenzten, peripheren Beziehungen ausschliefen
soll und damit sogar den Gegensatz heilig/profan ubersteigt. Der alte

2 Der genannte A. Haun bindet die Transzendenz an die Gesellschaft. ,Reli-
giose Urfunktion® meint immer ,Sinn-Transzendenz“, denn Religion sei eine
~universale gesellschaftliche Tatsache® (S. 84 ff). Das Soziale trite als Sinntriger
auf und biete stets eine Auswahl vorgegebener Moglichkeiten. Da die Gesell-
schaftsstruktur sich aber erheblich gewandelt habe und vem Beginn der Hoch-
kulturen bis zum Industriezeitalter hin eine betrdchtliche Individualisierung
(»Sinnproblem keine anthropologische Konstante“) der Sinnproblematik einge-
treten sei, konne die isolierte Subjektivitdt kein Heil mehr im Kollektiv finden,
sondern miisse ihre ,Selbstverwirklichung ansteuern® (S. 101 ff). — Der aufier-
ordentlich interessante soziologische Ansatz des Autors mag fir die Transzen-
denzfrage bei Primitiv-Kulturen zutreffen, scheint mir aber fiir das Problem als
solches unzureichend. Auch die rein funktionelle Betrachtung der Religion als
»Legitimierung von Sinnkomplexen® trifft m. E. nicht das Gesamtphinomen.
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typisch westliche Gegensatz von religios und sakular wird so iiberwunden;
und man sollte denken, dafl diese Definition in der Tat alle religidsen
Vorginge einschlieft. Der Satanskult, die Zen-Erfahrung, das Christus-
Erlebnis wie auch das politische Charisma kann mich unbedingt’ an-
gehen, d.h. mein Leben letztlich bestimmen. Alle Daseinserfahrungen
konnen also religiosen Charakter annehmen, wenn nur die ,Dimension
der Tiefe’ hervortritt. Es wird in diesem Zusammenhang immer wieder
von ,letzter und vorletzter Wirklichkeit® gesprochen (J. Wach). Natiir-
lich kann Religion immer nur den Bezug zu einer letzten, unbedingten
Wirklichkeit meinen.

‘Wir kénnten uns mit dieser Definition zufrieden geben, denn sie ver-
mag: Wert, Gott, Transzendenz, Heiligkeit, Glaube, Abhidngigkeit formal
einzuschlieffen, ohne auf ihre Jeweiligkeit festgelegt zu sein. Sie ermdg-
licht ferner, religiose Beziehung unabhingig von Zeit, Raum, Objekten
iiberall anzusiedeln, wo Menschen von einer letzten Wirklichkeit unbe-
dingt ergriffen werden.

Doch ungelést bleibt bei diesem Religionsverstandnis: Wer sagt uns, was
Jetzte* Wirklichkeit, was ,vorletzte® ist? Was heifit ,unbe-
dingt“?, was bleibt nur bedingt? Ist das Ergriffensein von Mao und
das entsprechende Engagement bedingter als die totale Hingabe des
Muselmanen an Allah? Welche Kriterien besitzen wir zur Differenzie-
rung? — Werden nicht vielmehr Personen, Michte oder Ziele absolut
,gesetzt’, durch uns selbst — sei es durch Herkunft, Tradition, Erziechung
oder auch freies Engagement — wertorientierend herausgehoben und
unter einer bestimmten Perspektive an die Spitze der Giiltigkeiten ,ge-
setzt'? Kann nicht ein hinreiflendes Bergerlebnis sowohl natiirliche Empfin-
dungen ausldsen, als auch zum Medium religioser Erfahrungen werden?
Fir die Jesus-People bedeutet die Hingabe an Jesus mehr als Erwerb,
Konsum oder Autokult ( fiir den Nationalsozialisten der ,Fithrer® mehr
als Christus). Natiirlich neigen wir dazu, den Islam als Betroffensein von
einer letzten, geheimnisvollen Macht zu kennzeichnen und Ideologien als
etwas ,, Vorletztes® abzuwerten. Die Definition der Religion als etwas,
wwas uns unbedingt angeht“, gibt uns jedoch keine ausreichenden Mafi-
stabe fiirr eine Unterscheidung an die Hand. Es miifiten noch andere Ge-
sichtspunkte hinzutreten.

In jedem Falle aber wird die Perspektive im Hinblick auf das, was als
absolut gilt, von hoher Bedeutung sein. Uber das Absolute selbst kon-
nen ohnehin keine Aussagen gemacht werden, immer nur dariiber, was
der Mensch durch betroffene Apperzeption als solches erfiahrt und eben
perspektivisch zum Ausdruck bringt. Wird es eine Moglichkeit geben, Be-
gegnungen mit dem ,Absoluten’ — bei aller chiffrierten Verbalisierung
— von einer nur bedingten Sphére der Erlebniswelt zu unterscheiden?

Dieser Frage widmet sich u. a. die lange Diskussion um ,das Heilige* im
Verhaltnis zum profanen Bereich. ,Das Heilige® ist seit R. OrTos be-
rithmt gewordenem Werk mit gleichnamigem Titel zum Inbegriff des
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cigentlich Religiésen und zum Fundament der modernen Religionswis-
senschaft geworden. Religion wird als ,Begegnung mit dem Heiligen
... definiert und damit als eine eigenstindige Wirklichkeitserfahrung,
ein Gefiihl a priori, von der iibrigen Kultur- und Erlebniswelt abgehoben
und als unableitbar angesehen. Der Mensch begegnet der ,iberweltlichen’
Macdht in einer zeitlich und riumlich abgesonderten Weise als dem grofien
Geheimnis, das ihn anzieht und bedroht, beseligt und beédngstigt. R. OrTo
beschreibt diese Erfahrung bekanntlich als mysterium tremendum et fas-
cinans. Wir konnen den Reichtum seiner Gedanken hier nicht referieren,
sondern miissen uns auf die Feststellung beschranken, daf sie der moder-
nen Religionswissenschaft den Schliissel zum Verstindnis der Religionen
an die Hand gaben.

Die Anwendungsmoglichkeit auf den historischen und psychologischen
Bereich schien durchschlagend zu sein. Die Formel fiir die Religionswis-
senschaft war offenbar gefunden. Zahllose Vorginge wie Kultstiftung,
sakrale Bildersprache, Initiationsriten, tabu-Bezirke, Fetischkult, Beru-
fungserlebnisse, Wunder und Mystik lieflen sich endlich angemessen ver-
stehen. Der religiose Bereich konnte nun vom profanen deutlich geschie-
den werden, das ecigentliche Objekt der Forschung kristallisierte sich
heraus.

Doch bald erhoben sich kritische Stimmen: Lafit sich ein religicses Ge-
fiihl eigener Art aus der iibrigen Gefithlswelt abgrenzen? Kann man reli-
giose Werte eindeutig aus dem historischen Kontext der Kulturwelt ab-
l6sen? Gibt es nicht auch Religionsformen und religiose Weltbilder, bei
denen das Heilige als Erfahrung des ,Numinosen® keine besondere Rolle
spielt? Kommt das rationale Element der philosophischen Welterhellung
und die Fiille der Weisheitsliteratur in den zahlreichen Mischformen ge-
niigend zur Geltung? Ist Religion tiberhaupt primir eine Sache des Ge-
fithls? Ist sie nicht vielmehr gesellschaftlich eingebunden und das als
Jheilig® verehrte Objekt einem Kollektivverhalten zuzuordnen, das der
Mensch als ,Rolle’ mit der Geburt iibernimmt? Die entscheidende Frage
aber lautet: Kann man heilig und profan klar voneinander unter-
scheiden (eine werthafte Abwandlung der Polaritit von ,absolut’ und
bedingt) oder erweist sich dieser Gegensatz als eine ,fiktive Schranke®?
Sollte die Religionswissenschaft im Falle einer Verneinung dieser Frage
am Ende sein, da sich fiir unser Religionsverstindnis kein allgemeingiil-
tiger Fixpunkt mehr ergibt, oder erschlieflen sich neue und andere Mog-
lichkeiten, Religion heute zu verstehen?13

13 Aus der Fiille kritischer Literatur zum Thema des ,Heiligen® seien hier nur
einige neuere Arbeiten angefithrt: J. SereTT, Die Rede vom Heiligen (1971);
R. ScHAEFFLER, Religion und kritisches Bewufitsein (1978); U. Tworuscuka, Ab-
schied wom Heiligen? in: Theologie der Gegenwart, 17. Jg. (1974), S. 162 ff;
schlieBlich den letzten Sammelband des Engadiner Kollegiums: Was ist das
Heilige? (1974): darin bes. die Aufsitze von W. Strorz, N. Luyren u. A.

ZSCHOKKE.
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Geore Scumip hat mit seinem Buch ,Interessant und Heilig® (1971)
einen beachtenswerten Versuch unternommen, diesen Gegensatz zu para-
lysieren und kommt so zu iiberraschenden Ergebnissen. Anhand einer
Fille von Lebenszeugnissen und Welterfahrungen zeigt er die Ahnlich-
keit der Inhalte des ,Interessanten und des ,Heiligen® auf. Seine Bei-
spiele entnimmt er den Bereichen der Kunst, Natur, Wissenschaft, Sport,
Politik und des tiglichen Lebens. Die Spielarten des ,Interessanten® neh-
men sich sehr mannigfach aus:z. B. merkwiirdig, kurios, hinreiflend, er-
greifend, fesselnd, packend. ,Daneben kann das Interessante aber auch
anregend, rithrend, bezaubernd, faszinierend, ratselhaft, erstaunlich,
phantastisch und ungeheuer sein.“ (31) Interesse kann auch im Sorgen,
Streben, Zerstoren, Spielen, Verehren, Suchen, Hoffen und Lieben zum
Ausdruck kommen. Diese Aufficherung mag geniigen, um die Verwandt-
schaft mit dem Betroffensein durch das Heilige zu dokumentieren. Scamin
stellt die Parallelen unter die vier Gesichtspunkte: Mannigfaltigkeit, Be-
sonderheit, Macht und Wirklichkeit. Wir kénnen seine tiberaus verbliif-
fenden Darlegungen nicht im einzelnen nachzeichnen.

Er kommt zu dem Schlufl, dafl eine Abgrenzung des Heiligen vom
» Weltlichen“ nicht aufrecht zu erhalten ist. ,Alles kann heilig sein und
alles kann interessieren® (42), ,die ganze Welt ist potentiell religiés und
potentiell profan® (43). Das Besondere, Ausgesonderte, Einzigartige, Aus-
gezeichnete gilt sowohl fiir das Heilige wie auch fiir das Interessante. Das
Ganze ist ein Geschehen in zahllosen Formen. ,Das Heilige geht in keiner
Besonderheit auf® (90). Nicht einmal das tberwiltigende Machterlebnis,
die totale Inanspruchnahme und Beteiligung des Menschen ist an ein
Gefihl gebunden. Einsatz, Abenteuer, Opferbereitschaft und Begeisterung
kann sich auch der Macht des Interessanten zuwenden. Selbst die Beses-
senheit von einer Sache, die Preisgabe an eine Person oder ,Mutter
Partei” (99) 148t sich nicht mehr als nur ,profan® definieren. — Und den
Gegenpol zur Inanspruchnahme: die Langeweile, Oberflichlichkeit, Ge-
dankenlosigkeit und Gewohnheit des belanglosen Lebens finden wir so-
wohl im religiosen wie im profanen Bereich. Sowohl die Intensitdt des
Erlebens wie die Totalitdt des Engagements kennt in beiden Sphéren keine
prinzipiellen Unterschiede. — Ahnlich spricht Scamip von der sich er-
schliefenden Wirklichkeit. Sie schenkt sich ,ungebunden und irgendwie®,
sei es durch einen offenbarenden Traum, die Musik oder die Begegnung
mit dem Du. Wirklichkeit weckt Selbstbefreiung und verandert uns. Selbst
hier verflieBen die Grenzen von heilig und profan (= interessant). Gibt
es Kriterien fiir die ,letzte® Wirklichkeit, fiir die Flucht in den Schlager
oder die ,Erlésung® durch die 7. Symphonie von A. Bruckner? Offenbar

Soeben erschien eine beachtliche Studie von Hawns Roer uiber das Sikularisie-
rungsproblem bei P. TivricH:  Heilige-profane Wirklichkeit bei Paul Tillich,
1975. — Zur Relation heilig-profan vergl. auch Tiricu selbst in: Ges. Werke
Bd. VII, S. 15.
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kann allein die Leben verwandelnde Kraft als Signum ,echter” Wirklich-
keitserfahrung angefiihrt werden.

Die Entgegensetzung von heilig und ,interessant mag problematisch
sein, weil Scamip mit diesem ausdruckslosen Begriff mehr aussagen will,
als er hergibt und zudem in weiten Bezirken schon sog. ,religiose’ Inhalte
anklingen lafit. Auflerdem wird die ddmonische Seite des Heiligen unter-
bewertet. Sein Ziel jedoch, den Begriff des ,Heiligen® zu entgrenzen
— im Gegensatz zu den Fakten der alten Religionsgeschichte — und damit
das Religionsverstindnis auf eine breitere Grundlage zu stellen, hat er
erreicht. Die Diskussion iiber sein Werk hat erst begonnen, seinen Ansatz
darf man jedoch mindestens als fruchtbar bezeichnen. Freilich bleibt die
Frage offen, ob mit dieser Ausweitung des Religiosen auf alle Seinsbe-
reiche nicht die Entleerung des ,Eigentlichen® einhergeht.

Sind wir am Ende unserer Betrachtungen uber die verschiedenen Zu-
ginge zur Religion nun in der Lage zu sagen, was ,Religion’ meint? Jeder
Versuch enthielt offenbar einen richtigen Kern, reichte aber zu einer all -
gemeinen Bestimmun g nicht aus. Wie kénnen wir unseren Gegen-
wartsphdnomenen gerecht werden?

1V. Wirklichkeit, Perspektive, Teilhabe.

Hatte sich die Unzuldnglichkeit einer Wesensbestimmung bereits im
Hinblick auf die klassischen Religionen immer wieder gezeigt, da die Reli-
gion selbst nicht mit einem ihrer vielen Aspekte auf eine Stufe zu stellen
ist!4, so scheint die Einbeziehung parareligiéser Phdanomene der Gegen-
wart ein angemessenes Religionsverstdndnis scheitern zu lassen. So offen-
kundig die dufleren Gebilde unserer Zeit wie moderne Mythenbildung,
Kultobjekte, geglaubte Wertordnungen, gesellschaftliche Gruppen mit
totaler Lebensbestimmung und ideologischer Verfestigung religiose Im-
plikationen aufweisen, so schwierig ist die Abgrenzung zu dem, was noch
und was schon Religion ist.

Hinzu tritt der Zeitfaktor. Die Geschichte der Religionen hat sich bis in
unsere Tage hinein stindig gewandelt. Formen, Ausdrucks- und Verhal-
tensweisen unterliegen einer stindigen Verdnderung. Der riickschauende
Blick auf die Vergangenheit geniigt nicht, um endgiiltig sagen zu konnen,
was ,Religion“ bedeutet. Der Prozef bleibt unabgeschlossen. Die
Zukunft kann uns Artikulationen und Lebensformen bescheren, die wir
bisher nicht als ,religios® klassifiziert haben, die aber in den Kreis religic-
ser Strukturen eingeschlossen werden miissen, wenn wir iiberhaupt noch
von Religion sprechen wollen. Nur eine antiquierte Religionswissenschaft
kann das klassische Bild der Religion absolut setzen und die Religionsge-
schichte als eine abgeschlossene Periode der Menschheitsentwicklung be-
trachten.

4 P. W. Pruyser, Die Wurzeln des Glaubens (1972)
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Ist es aber moglich, nach diesen negativen Ergebnissen den Bezugsrah-
men komplexer Erlebnisse, Verhaltensweisen und Vorstellungen, der sich
uns als ,Religion® présentiert, derart zu konkretisieren, daff uns wenig-
stens ein ,Gebrauchsmuster® zum Verstindnis religioser Phdnomene an
die Hand gegeben werden kann? Mit anderen Worten: lassen sich ge-
wisse Konstanten ermitteln, die trotz zeitlichen Wandels das Ver-
hiltnis des Menschen zur Wirklichkeit dauerhaft konstituieren? Vielleicht
ergibt sich ein Strukturmodell der Religion, das zwar keine prazisen
Abgrenzungen erlaubt, aber doch die Einbeziehung unserer Gegenwarts-
erscheinungen gestattet.

Wir sollten einmal die Fixierung des Begriffs ,Religion® vergessen und
einfach fragen, in welcher Situation sich der erkennende, handelnde und
wertende Mensch angesichts der Wirklichkeit vorfindet.

Besser als das lateinische Wort ,Realitit’, das nur die Welt der Dinge
ausdriickt, sagt uns das deutsche Wort JWirklichkeit” etwas iber
seine Natur aus: sie wirkt auf uns ein in mannigfacher Weise. Wirklich-
keit ist uns nicht einfach gegeben, sie betrifft uns auch, wir leben von ihr
und nehmen an ihr teil, ja — sie wirkt in uns selbst in unseren Gedanken,
Traumen und Taten. Thre Erfahrung umschliefit stets Licht und Dunkel,
Gliick und Elend, Selbstfindung und Scheitern, Wert und Nichtigkeit, Sinn
und Absurditit (Camus). Wirklichkeit hat Totalitit, sie begegnet uns auf
verschiedenen Erfahrungsebenen.

Wir kénnen einen Tisch als raumlichen, quadratischen, hélzernen Ge-
genstand genau beschreiben, sein Wirken durch Anstofl erfahren, ihn als
niitzlich oder gar schon betrachten, seine Gebrauchsfunktion angeben, seine
Struktur als mathematisches Modell entwerfen, seine Erfindung als Kul-
turgut definieren, aber auch mikrophysikalisch sein Dasein als einen Atom-
komplex verstehen. Der Tisch als Altar eréffnet einen weiteren Horizont.
Damit sind bereits mehrere Erfahrungsebenen zutage getreten:
Dinglichkeit, Riumlichkeit, Zweck, Struktur, Wert und Symbol. Jede Er-
fahrungsebene steht gleichberechtigt nebeneinander. Wir konnen einen
Tisch benutzen, ohne an seinen Kulturwert zu denken; seine Stabilitat
schatzen, ohne die Physik im Auge zu haben. Doch in jedem Falle iibt er
Wirkung aust5.

Einen anderen Bereich erschliefit uns etwa die Betrachtung einer Lilie.
Wir konnen sie in eine Vase stellen und uns an ihrer Farbe und Form
freuen. Wir konnen aber auch ihr Wachstum, ihre Genese und Umwelt
botanisch erforschen. Schlieflich 148t sich die Idee der Lilie als ,,wirklicher®
Hintergrund ihrer dinglichen Erscheinung konzipieren oder gar ihr Da-
sein — da nicht aus sich selbst verstehbar — als ein Geschaffensein aus
iibergeordneter Wirklichkeit (Geist) deuten. Weitere Wirklichkeitsebenen

15 Vel. W. Weiscuener, Was heifit Wirklichkeit? in: Festschrift fir Ernst
Fuchs (1978), S. 837 ff. — Leider konnte das umfangreiche Werk von H. Bin-
DER, Probleme der Wirklichkeit — Von der Naturwissenschaft zur Metaphysik
(1975) fir diese Untersuchung nicht mehr herangezogen werden.
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schliefen sich an — wie etwa die Lilie als Symbol der Reinheit; sie ent-
sprechen der Differenzierung unserer eigenen Erfahrungsorgane, die teil-
weise iiber die rein sinnliche Wahrnehmung betrichtlich hinausgehen, wie
alle innerseelischen Empfindungen, Gedanken und besonders die in der
Parapsychologie bekannten Tatsachen bezeugen. Wie der Horizont des
Wirklichen sehr weit gespannt ist, so auch die Erfahrungspalette.

Die Wirklichkeit bietet sich dem aufnehmenden Menschen potentiell als
ein Ganzes dar, sowohl im dinglichen und energetischen, vitalen, seelisch-
geistigen als auch im raumlichen und zeitlichen Bereich. Thre Aspekte zei-
gen sich und verhiillen sich, sie ,offenbaren® sich und verdunkeln sich.
Thre Moglichkeiten werden sowohl rdumlich und zeitlich wie auch in der
Tiefe ihrer Qualititen nicht ausgeschopft. Wie sich das rdumliche Bild
der Wirklichkeit verdndert, so kann auch der Zeitfaktor Geschichte Ge-
halte enthiillen oder wieder vergehen lassen.

Von Wirklichkeit umgeben und getragen, betroffen, herausgefordert
oder gar entfremdet lebt der Mensch sein bescheidenes oder auch prome-
theisches Leben. Um dieses Leben geht es ihm, um seine Bewiltigung und
Absicherung, aber auch um seine Erneuerung, Bereicherung und Befreiung.
Auflere und innere Wirklichkeit befinden sich in einem standigen, je neu
erfahrbaren Prozef der Ver-wirklichung. Der Mensch selbst bleibt dabei
jedoch ein weithin abhiingiges Wesen, das seine Abhingigkeit als begliik-
kende Geborgenheit oder unertrigliche Fessel verstehen mag, je nach Art
seiner Begegnung und Deutung von Wirklichem.,

Die Totalitdt der Wirklichkeit wird vom Menschen nicht
zuletzt als iiberwiltigende Michtigkeit erfahren, die ihn bedrdngt und
begrenzt. Sei es Natur oder Geschichte, Gesellschaft oder die eigene
Psyche, Kosmos oder transrationale Krafte — Michte wirken auf sein
Leben, die er nur zum Teil handelnd oder denkend zu bewiltigen ver-
maglib,

16 Fin erregendes Anschauungsbeispiel fiir eine Lebenssituation, die man nor-
malerweise nicht mit ,Religion® in Zusammenhang bringen wiirde, bietet uns
Henrik Issens Drama ,Die Frau vom Meer®. — Das ,sehnende Heimweh nach
dem Meer* (II, 5) sprengt alle Lebensgrenzen der Hauptfigur. Sie selbst fiihlt sich
als ein Teil jener Macht, der sie verfallen ist; ,das ist der Zug in meinem eige-
nen Gemiit® (IV, 7). ,Grauenvoll — das ist das, was abschreckt und anzieht®
(IV, 7). Das Meer verdichtet sich fiir sie in einen geheimnisvollen ,Fremden®,
in dessen Bann sie geraten ist: ,die ganze Gewalt der See liegt vereint in diesem
Einen®. (IV, 7). — Eine erotisch gefirbte Mystik der Verfallenheit ,an das Unbe-
kannte,. fiir das ich geschaffen war® (V, 7) steht hier stellvertretend fiir eine
unheimliche Wirklichkeitserfahrung. Ihr ,Verlangen nach dem Grenzenlosen und
Unbeschrinkten — nach dem Unerreichbaren...“ (V, 7) vermag ihr Gatte nur
in die Worte zu fassen: ,... die Sache diirfte Seiten haben, die schlechterdings
nicht zu erkliren sind. (IV, 5). — Da die Hingabe an das ,Grenzenlose® be-
drohlich wird, bricht in Issens Werk letztlich die freie Entscheidung zur Grenze
jenen Bann der grofien Ganzheit, deren Macht die ,Frau vom Meer* nicht gewach-
sen war. — FEine iiberraschend dhnliche Analyse der ,Wirklichkeit’ bot kirzlich
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Sein zentrales Erlebnis ist die ,Grenze’. Seiner Begegnung mit Wirk-
lichkeit werden durch Zeit und Raum Grenzen gesetzt. Sein Aktions- und
Erlebnisfeld ist normalerweise gering, sein Leben bis zum Tode erweist
sich als quantitativer O-Wert im Mafistab des Kosmos. Erbanlagen und
soziale Umwelt bedingen weitgehend seinen Lebensspielraum, selbstge-
schaffene Kulturtraditionen tun ein tbriges, um das Geflecht von Bedin-
gungen noch zu schiirzen. Nicht allen Menschen gelingt es, die Schranken
partiell zu durchbrechen, sei es zeitlich, rdumlich, wertschépfend oder durch
Zugang zu hoheren Wirklichkeitsebenen. In der Regel nehmen wir nur
einen winzigen Ausschnitt der Wirklichkeit wahr. Thre verschiedenen Ebe-
nen sind uns nur teilweise, gelegentlich und punktuell zugénglich. Der
Fischer von Borneo kennt sein Haus, seine Gerite, seine Sprache und
seine Grof}familie, hat aber vielleicht von einer Maschine noch nichts ge-
hort. Der Biologe kennt seine Pflanzen im Rahmen wissenschaftlicher
Grenzen, doch weill er moglicherweise nichts von den Gedankengebduden
der Philosophie (auch sie sind wirklich!) noch von geheimnisvollen Mach-
ten — wie jener Fischer.

Das Ganze der Wirklichkeit — man kann es sprachlich auch
ganz formal ,Heil“ nennen — ist uns nicht gegeben; unsere Grenze hin-
dert uns immer wieder an der Ganzheitserfahrung. Da wir unserer Natur
nach jedoch Wesen sind, die zur Grenziiberschreitung in mancherlei Hin-
sicht befdhigt sind, ist uns auch der sehnliche ,Wunsch, ganz zu sein®,
eigenl?. Das betrifft sowohl unsere Sehnsucht nach sittlicher Vollkom-
menheit im Rahmen gesetzter Wertordnungen wie auch das Erkennen-
wollen und die Uberwindung der Zeit, d. h. die Aufhebung unserer frag-
mentarischen Natur. Der ,Durchbruch’ zur sinnstiftenden Fiille gelingt
immer wieder vielen Menschen durch unmittelbare Erfahrung oder ver-
mittelte Erlebnisweisen, auch im sogenannten ,profanen‘® Bereich.

Wirklichkeit zeigt sich auf verschiedenen Ebenen, sagten wir. Ihre
Schichten treten wechselnd in den Vordergrund der Erfassung, das ,Selbst-
zeugnis der Dinge“18 ist widerspruchsvoll. Die Wertebene kann die Er-
kenntnisebene ignorieren und umgekehrt. Die eine Ebene kann die andere
abblenden oder relativieren. Die Sinnebene kann Nutzen und Zweck
iiberhohen, die Transrationalitdt kann zur Entfremdung und Verzweif-
lung fithren. Wirklichkeit im vordergriindigen Sinn kann sich gegen einen
Hintergrund stellen. Unser Grenzerlebnis zwingt uns jedoch, von einer
Jletzten® Wirklichkeit zu sprechen, deren Kriftefeld ,jenseits® aller
bedingten Ebenen in eigener Weise zu wirken vermag. Wir nennen es

D. Lipers (Dir. des Frft. Goethe-Museums) in einem ausgezeichneten Vortrag
tiber ,Halderlins Aktualitit®; Darmstadt 28. 4. 75. — Betrichtlichen Anstofl zu
ganzheitlicher Wirklichkeitserfahrung, die Abgrund, Dimonie und Scheitern ein-
bezog, brachte vor allem Jaxos BOuME mit seiner ,Theosophie”.

17 D. Soéire, Der Wunsch ganz zu sein. Gedanken zur ,Neuen Religiositat’. in:
MERKUR 28 (1974) S. 320 ff.

18 G. KrUGER, Religiose und profane Welterfahrung (1978).
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— in Ermangelung einer zureichenden Erfassung — das grofie Geheim-
nis des Wirklichen, das zwar entdeckt, aber nicht ergriindet werden kann.
Wird es von unserer Erfahrung wahrgenommen, so geschieht das stets
durch die Medien der anderen Wirklichkeitsschichten, durch die Dinge,
Ideen, Werte und Gesetze. Alle diese Medien erhalten Zeichencharakter,
da das Mysterium der ,letzten® Wirklichkeit unmittelbar und total nicht
fafibar ist.

Fiir den Chiffrencharakter der Wirklichkeitsebenen gibt uns die Sonne
ein schones Beispiel. Die Lebenspenderin aller Zeiten warmt und lafit
wachsen, erneuert, verjingt und kehrt tiglich wieder, sie besonnt Gliick-
liche und Ungliickliche, spendet Licht in die Dunkelheit, bringt durch ihr
Verschwinden aber auch Nacht und Kilte, durch Hitze und Helligkeit
Diirre und Erblindung. Nur zu natiirlich, dafl ihr schépferisches Wirken
in vielen Kulturen verehrt und gefiirchtet, ihre Erscheinungsweise als
Symbol der Leben spendenden, letzten Wirklichkeit angesehen wurde.
(Als Gegenstand physikalisch-astronomischer Erkenntnis wird ihr Chiff-
rencharakter nur ausgeblendet.)

Wie das Beispiel veranschaulicht, zeigt sich das Mysterium der Wirk-
lichkeit in einem lichten und dunklen Aspekt, als anziehend und erschrek-
kend, schopferisch und zerstorend, begliickend und grausam, in jedem Falle
aber als unfaflbar erhaben. Da die Erfahrung der geheimnisvollen, ,letz-
ten® Wirklichkeit auflerhalb der Zeitstruktur ihrer ibrigen Schichten
~geortet® wird, spricht man ihr in menschlicher Sprache ,Ewigkeit® zu.
Ahnliches gilt fiir die Sinn-Sphére: da Sinnbeziige in der Welt der Be-
dingungen jeweils nur konkret, zweckhaft und begrenzt ermittelt werden
konnen (Familie, Beruf, Staat etc.), vermag der ,letzte® Sinn nur der
Totalsphire des Wirklichen als Geheimnis entnommen zu werden!?.

In der Begegnung mit der geheimnisvollen Macht der Wirklichkeit sehnt
sich der Mensch nach Teilhabe. Sie geschieht als Hingabe, Offnung und
Ich-Entgrenzung oder als Aneignung, Besitz und ausweitende Absicherung
von wirkender Macht. Teilhabe am Ganzen bestimmt unser Leben in
jeder Phase. Wir konnen nicht in Isolation verharren. Wir brauchen das
,Leben®, die Welt, den Sinn, das Du, die Gemeinschaft, das ,Ganze®.
Goeraes Gedichte ,Ganymed® und “Prometheus” und ihre Vertonungen
durch ScHUBERT bieten ein schones Beispiel fur diese beiden Verhaltens-
weisen. Teilhabe kann sich als schlichtes oder bewufites Anheimgeben im

19 Problematisch bleibt der Ausdruck ,letzte Wirklichkeit (s. 0.). — Da sie stets
nur in actu jeweils wahr-genommen wird, kann sie auch vom Erforscher religio-
ser Phinomene nicht fixiert und zur giiltigen Aussage erhoben werden. Dennoch
scheint mir eine unaufgehbare methodische Bedingung zu sein, den Geheimnis-
charakter zentraler Bereiche der religiosen Erfahrung als Voraussetzung anzuer-
kennen; denn der Religionshistoriker kann den ,eigentlichen® Vorgang dessen,
was wir ,Religion® nennen, rationaliter nicht verstechen, wenn er dic Beziehung
seines Gegenstandes — des religiosen Menschen (Gruppe) — zum Geheimnis der
Wirklichkeit (Ganzheit) als eine historische Gegebenheit ausklammert.
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Vertrauen auf die letzte Sinnhaftigkeit des Wirklichen ausdriicken und
dabei das Negative einbezichen — oder auch im unmittelbaren Betroffen-
sein durch ein Absolutes die Absurditat der augenfalligen Wirklichkeits-
ebenen verneinen. Mit anderen Worten: Teilhabe an der Sinn-Sphire der
Wirklichkeit kann das Signum der Verweigerung tragen: credo quam-
quam absurdum. Diese Aussage ergibt sich aus der Phdnomenbeobachtung
und driickt keinen theologischen Gedanken aus. :

Das Wort ,Religion’ haben wir bisher vermieden, um die Darstellung
des religiosen Lebensvollzugs nicht assoziativ zu belasten.

Schauen wir uns die Weisen und Formen der Wirklichkeitshegegnung
etwas niher an, so zeigt sich, daf die Wahrnehmung stets perspek-
tivischer Natur ist. Sie bleibt gebunden an den Standort, an die Um-
welt, an die Beschaffenheit des ,Empfangsgerdtes und das Denkvermao-
gen. In jedem Falle werden alle Schichten der Wirklichkeit aus einer be-
stimmten Perspektive gesehen. Der Blick aus unserm Fenster bietet uns
nur einen winzigen Ausschnitt der , Welt“. Auch das philosophische System
durchdringt nicht das Ganze. Der Handwerker hat ein anderes Weltbild
als der Journalist, der Dorfbewohner ein anderes als der Astronaut. Der
begrenzte Blickpunkt des menschlichen Daseins ist uns vorgegeben.

Wird dieses Ganze hier und da einmal gedffnet bzw. iberwunden, so
dafll der unendliche ,Raum® des Mysteriums offen-bar wird, der Empfin-
ger die Zeichen des Senders ,versteht®, so stellt sich auch hier wiederum
die Perspektive ein, da die tibrigen Erfahrungsebenen auch die ,Bilder®
der ,letzten® Wirklichkeit bestimmen. Diesen Bezug in der ,Dimension
der Tiefe® unter einem vorgegebenen, wenn auch wandelbaren Blidkpunkt
nennen wir Glaube. — Die Fille der religionsgeschichtlichen Erscheinun-
gen mit ihren Hohenfliigen und oft seltsamen Niederungen diirfen wir
als Spiegelung dieses Grundverhiltnisses verstehen. Der Prozef ist nicht
abgeschlossen; was giiltig war, kann vergehen, das Ungewordene mag
morgen gelten, denn das wertstiftende Verhalten des Menschen unterliegt
dem geschichtlichen Wandel.

Die Variationen der Perspektive als geschichtlicher Méglichkeiten lassen sich
recht gut durch die photographische Optik veranschaulichen (photo-graph =
Licht-Schreiber). Der Apparat (menschliche Wahrnehmungsorgane) hilt nur Bil-
der fest, nicht mehr. Die Bilder (Mythen, Symbole, Ideen) konnen durch mannig-
fache Aufnahmebedingungen sehr verschieden ausfallen. In jedem Falle hat das
Bild einen begrenzten Rahmen und vermittelt nur einen Ausschnitt des Wirk-
lichen, da der Standort des Apparates festgelegt ist (Grenze). Grofle Entfernun-
gen und anschauliche Ndhe werden bei geniigender Tiefenschiarfe gleichzeitig
sichtbar: der Hintergrund vermag den Vordergrund ins rechte Licht zu riicken
(Unendlichkeit u. Faflbares). Die Nahoptik sieht nur das Konkrete und blendet
den Hintergrund aus (z. B. Kultgerit). Ist das Wahrnehmungsorgan durch falsche
Einstellung irritiert, so verschwimmen die Bilder (Formenwirrwarr). Wird das
Licht (das Numen) unertrdglich hell, so mufl der Apparat sich durch Filter (Ab-
wehrriten) schiitzen, um noch ein Bild erhalten zu kénnen. Offnet man die Blende
sehr (Hingabe), so vermdgen auch die geringsten Lichteinfille in der Dunkelheit
noch registriert zu werden. Selbst bei kiinstlichem Licht entstehen Bilder (Drogen).
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Bei Doppelbelichtungen erscheinen verwirrende Uberlagerungen, die bei glnstiger
Erganzung zu interessanten Bildkompositionen fiihren (Synkretismus). Eine Zeit-
aufnahme bei offener Blende ergibt totale Bildlosigkeit (Meditation). Schwarz-
weifl-Photographie verhindert die Einstrahlung der bunten Lebensfiille und redu-
ziert das Bild auf Kontraste (Gott-Dimon/Entweder-Oder). Eine Folge von Auf-
nahmen im Film bringt den Zeitfaktor und damit den Wandel der Eindriicke
ins Bild. Das Teleobjektiv vermag sehr Entferntes im Ausschnitt bestimmter zu
erfassen (Prophetie).

Aufgenommene Bilder kénnen gedeutet (Gottesvorstellungen) und der Nach-
welt weitergereicht werden (Tradition). Sie konnen fiir eine Gruppe von Men-
schen an die Wand projiziert und damit fiir deren eigene perspektivische Er-
fahrung vorgeprigt werden (Gemeindebildung, Dogma, Ideologie). Die Pro-
jektion wird damit zu einem Ergebnis der Perspektive, die Bilder werden erfah-
ren und bewahrt auf dem Vorhang. Der Vorhang hélt das Bild fest und schiitzt
gleichzeitig vor dem unmittelbaren Anblick der Wirklichkeit, wie es das ver-
schleierte Bild zu Sais® zeigt. Teilhabe mochte sich absichern und schiitzen, doch
auch wieder entgrenzen. Das Bild kann dies nicht ermdglichen, denn es ist aufier-
stande, letzte Wirklichkeit anders als durch das Medium der Dinge, Gedanken
und Triume zu vermitteln. Noch ein Letztes kann uns das Sinnbild der Photo-
graphie verdeutlichen: Ist der Verschlufl verklemmt, so zeigt sich kein Bild, der
Film bleibt unbelichtet. Das trifft die Situation der religidsen Indifferenz oder
Abwehr, d.h. die Isolierung vom ,Herzen der Wirklichkeit' (maya, Siinde?).

Der Ausdruck ,Perspektive® bedarf noch einer Erlduterung. Der Zu-
gang zum Geheimnis der Wirklichkeit kann sich durch Bild und Teilhabe
auf sehr verschiedene Weise vollziehen. Ein Naturerlebnis, ein kiinstle-
rischer Akt, eine Vision, eine innere Stimme konnen in gleicher Weise
die unbedingte Betroffenheit, bzw. totale Inanspruchnahme vermitteln.
Die rationale Sphire wird in jedem Falle iiberschritten. Sie stellt sich erst
nachtriglich zur Deutung der Erfahrung wieder ein. Die totale Inanspruch-
nahme wird als absolutes Werterlebnis erfahren — damit als heil-ig
qualifiziert — und hat ein Dasein veranderndes Handeln zur Folge. Die
Partizipation an der Ganzheit behilt freilich trotz des Totalititsanspruchs
fiir das Leben ihren Ausschnittcharakter. Fiir das Werterlebnis der Teil-
habe wird der Ausschnitt jedoch als das Ganze erfahren und im prakti-
schen Leben als giiltig artikuliert. Daher kennen wir so mannigfache Sinn-
verwirklichungen, die sich als geltende Wertsysteme dem Auge des Histo-
rikers prisentieren. Thre Chiffren ergeben sich als Einblendungen aus dem
zeitlichen Kontext der Kulturen und unterliegen der perspektivischen Ver-
anderung20 .

20 T eider 14t es der hier gezogene Rahmen nicht zu, die weiteren Kategorien
.(Be)Deuten” und ,Verhalten® einzufithren. Sie stehen in einer intimen Beziehung
zu Perspektive und Teilhabe und bestimmen weitgehend den Lebensvollzug der
Religionsgeschichte. Die perspektivische Sicht der Wirklichkeit gibt Raum fiir
variable Deutungen. Durch sie erhilt die Wirklichkeit eine werthafte Bedeutung,
die ihrerseits zum menschlichen Verhalten im Akt der Teilhabe fithrt. Verhalten
(rituelles u. ethisches) ist an der gedeuteten Perspektive orientiert, sowohl im
religidsen wie im sog. ,profanen® Bereich. Als Beispiele seien etwa genannt: das
Kiissen der Marien-Ikone, Tempelumgang, Stierkult, Totenverehrung, moderne
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Letzte Wirklichkeit erfahren Menschen in sehr unterschiedlicher Inten-
sitdt oder auch garnicht. Die Perspektive stiftenden ,S6hne Gottes® (MEeN-
scHING) gehoren zu den Ausnahmen. Ein besonderes Charisma wird nur
wenigen zuteil. Primére (schopferische) und sekundire (nachvollzichende)
Religiositit kennzeichnen das Bild der Religionsgeschichte auch heute noch.
Die sekundire Form iibernimmt Bild und Teilhabe der stiftenden Kinder,
unter mannigfachen neuen Impulsen, Abwandlungen oder auch schlichter
Ubernahme des Geltungsanspruchs. Das ist die Weise des objekt-bezoge-
nen Glaubens, also eines vorerfahrenen Sinngefiiges und Wertverhaltens.
Doch auch die nachvollziehende Religiositiat kann im Rahmen einer gege-
benen Perspektive eine unmittelbare sein. Solange die Perspektive im Ver-
lauf geschichtlicher Wandlungen in allen Schattierungen nachvollziehbar
bleibt, und sie das Mysterium in den tradierten Chiffren noch einzufan-
gen vermag, werden sich neue Entwiirfe kaum einstellen.

Heute aber stehen wir vor einer neuen Situation. Sie wurde zu Beginn
dargelegt. Die Pluralitat méglicher Wirklichkeitserfas-
sungen hat den Rahmen der klassischen Religionen lingst gesprengt und
sich auf Nebenschauplidtzen angesiedelt, wihrend auf der anderen Seite
eine betréichtliche Verkiirzung oder Verkiimmerung in der Begegnung mit
der Wirklichkeit als ganzer eingetreten ist. Beide Auswirkungen hingen
zusammen und miussen als Ergebnis des wissenschaftlichen Weltbildes mit
seinem zweckrationalen Verhalten im Industriezeitalter angesehen werden.

Die viel zitierte Rationalitit hat die Wirklichkeit scheinbar in den Griff
bekommen und die Tiefendimension eines transrationalen Sinnbereichs
uiberfliissig gemacht, andererseits aber auch zu einer erneuten Verunsiche-
rung gefihrt. Dartiber ist viel geschrieben worden. Es kommt uns in die-
sem Zusammenhang nur darauf an, eine kurze Ortsbestimmung solcher
Erscheinungen wie Ideologie, Wissenschaftsglaube, profane Kulte im Rah-
men der Wirklichkeitserfassung vorzunehmen.

Ideen haben von je her als Ausflufl von Erkenntnisakten und Phanta-
sie Gestalt angenommen und die Geschichte nachhaltig bestimmt, auch
ohne Chiffrencharakter eines geahnten Mysteriums. Sie blieben oftmals
oinnerweltliche® Perspektive. Eine religiose Ausgangsbasis mufl nicht,
kann aber vorhanden sein. Heutige Ideologien diirfen als fixierte, d. h.
erstarrte Ideenkomplexe eingestuft werden, die sowohl Weltbild wie Wert-
system und Verhaltensmuster festschreiben. Das kann auch von religiésen
Dogmen gelten. Die Perspektive ist geschlossen, abgesichert und ,einge-
froren”, uiberwiegend irrationalen Ursprungs, jedoch meist ohne Trans-
zendenzerfahrung. Sie wird von einem fixierten Glauben getragen und
stellt einen Totalitdtsanspruch dar, ohne das Ganze der Wirklichkeit ins
Auge fassen zu konnen, bzw. offen halten zu kénnen, Da die Grenze —
iiber die gemeinmenschliche Erfahrung hinaus — kiinstlich festgeschrieben

Briickenweihe, das ,Lied an die Freude®, Textdeutung der Bufle, Wallfahrten
aller Art, Taufe und Initiationsriten.
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wird, bleibt innerhalb des Systems Grenziiberschreitung in einen offenen
Sinnhorizont nahezu unméglich. Dennoch bietet Ideologie sich als verbind-
licher Sinntriger an und vermag daher in der Praxis dhnliche Erschei-
nungen, wie wir sie aus der Religionswelt kennen, hervorzubringen. Das
gelingt ihr umso mehr, je mehr sie dem religiosen Bediirfnis nach Hoff-
nung und Lebenserhellung zeitgemif entgegenkommt. Besonders im Zeit-
alter der Wertauflosung u. a. durch die wertfreie Wissenschaft kann die
Ideologie der Mangelerfahrung grofier Massen eine Wertantwort erteilen.

Entsprechend verlduft der sog. ,profane® Kult als Ausdruck der Teilhabe am
vermeintlichen Ganzen. Die Begriinder der Ideologie werden zu ,Macht“-Trigern
und Sinnspendern, die man verehrt, als hochsten Wert preist und ihnen opfert,
um an ihrer Lebensfiille teilzunchmen. Teilhabe als Hingabe bleibt also dennoch
méglich. Da die Triger und ihre Ideologie zum Gegenstand sekundirer Religio-
sitit aufsteigen, entsteht fiir die Adoranten ein neues, zweites Bild, gewissermafien
eine Perspektive der Perspektive, die man Mythenbildung zweiten Grades nennen
kann.

Ein anderes Beispiel aus der pluralistischen Welt ist der Fuflballkult, eine
typische Erscheinung des Massenzeitalters, das dic Anonymitidt des Kollektivs
schitzt, und das Eintauchen des sonst so kleinen und taglichen Ichs in das Meer
gleich-faszinierter Menschen anlifilich eines herausragenden Erecignisses ersehnt.
Auch hier haben wir es eindeutig mit einem Kultphénomen zu tun, wenn auch
ohne Auswirkung auf den Lebensvollzug. Die Meisterspieler werden begeistert
verehrt und gefeiert. Ein Rausch der Teilhabe entsteht, der bis zur Identifikation
in der Ekstase fithren kann. Man steigert sich in das Spiel so sehr hinein, dafl
die Phantasie den Zuschauer zum Akteuren werden lift. Man mdochte am Sieg,
Gliick und dem imaginéren ,Leben® des ,Fuflballheiligen® teilhaben. Seine Wirk-
lichkeit erscheint grofer, reicher, ohne freilich eine ,letzte” sein zu kénnen.

Auch der Wissenschaftsglaube klammert das Geheimnis aus, genauer gesagt:
er spricht der rationalen Wissenschaft die Fahigkeit zu, das Geheimnis des Wirk-
lichen zu liifften und dadurch Wert- und Verhaltensordnungen giiltig setzen zu
konnen. Die auferordentliche Erweiterung unseres Weltbildes durch die Wissen-
schaft dank der Aneignung von Wissen und Macht (Magie!) ldfit den Glauben
aufkommen, Wissenschaft konne uns die Wirklichkeit ,letztlich“ entschliisseln und
unser Leben sinnvoller gestalten. Wahrend die Wissenschaft selbst aber lingst
Einsicht in ihre Grenzen gewonnen hat, fixiert sich der Glaube ihrer Anhdnger
an die umfassende, aber rationale und wertfreie Perspektive der Wissenschaft, in
der Hoffnung, die Grenze zum sinnerschlieRenden Geheimnis konne endgiiltig
gesprengt werden. Es handelt sich also schliefilich um den Glauben an eine ent-
grenzte Perspektive. Die religiose Motivation diirfte eindeutig sein.

Allen parareligiosen Phinomenen ist es gemeinsam, dafd sie
Perspektiven und Aktivitaten aufweisen, die dem unterschwelligen reli-
giosen Bediirfnis derjenigen entgegenkommen, die sich sonst fir indiffe-
rent, atheistisch usw. halten, weil ihnen tradierte Perspektiven und deren
installierte ,Gehiuse den Bezug zur eigentlichen Wirklichkeit verstellt
haben. Diese Hilflosigkeit oder Ablehnung von iiberlieferten Formen
hangt aber mit unserm wissenschaftlichen Weltverstindnis und der daraus
resultierenden Gesellschaftsordnung zusammen, das dem Geheimnis den
Zutritt verweigert und das Dasein vor den sinnstiftenden wie un-heim-
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lichen Michten rational abzusichern trachtet. Wirklichkeit ,spricht* nicht
mehr zu uns, weil der mediale Charakter der Dinge und Vorstellungen
(Symbolwert) nicht mehr wahrgenommen wird. Wenn man Wirklichkeit
objektiviert, entsteht eine uniiberbriickbare Distanz. Das Bediirfnis, aus
dieser vergitterten Welt auszusteigen, sich zu 6ffnen und zu entsichern,
sich dem ,Herzen der Wirklichkeit® anzuvertrauen (Glaube), ohne das
moderne Weltbild aufgeben zu miissen, leitet die Motive fiir viele der
zeitgenossischen Bewegungen. Selbst die neu entstehenden Satanskulte diirf-
ten von hier aus motiviert sein, da sie die dunklen Michte des mysterium
tremendum erschliefen (nicht abwehren!) und die entfesselte Macht einem
totalen Freiheitsanspruch nutzbar machen wollen.

Es liefen sich noch viele andere der genannten Phanomene (Astrologie,
,neue Religiositit®, Okkultismus usw.) im Rahmen dieses erweiterten
Religionsverstindnisses analysicren; wir miissen darauf verzichten. Be-
deutsam fiir jede Analyse sollte freilich stets die Beachtung des Selbst-
verstindnisses und der Intention2! der betroffenen Menschen und Bewe-
gungen sein, nicht das Messen an irgendwelchen Normen eines Religions-
begriffs. Die Intention kann nimlich das hier skizzierte Wirklichkeitsver-
hiltnis anzeigen, ohne deswegen normalerweise als ,Religion® bezeichnet
zu werden.

Daher soll zum Abschluf kurz zusammengefafit werden, wie sich dem
Religionshistoriker heute der komplexe Vorgang, den wir mit dem Wort
,Religion® belegen, darstellt.

Wir haben gesehen, daf eineideelle Substanz von Religion nicht
zu ermitteln ist, es sei denn fiir einen ganz konkreten historischen Bereich
mit begrenzter Giiltigkeit. Und doch kommen wir an der Notwendigkeit
nicht vorbei, ein gewisses, wenn auch hypothetisches Ordnungsgefiige zu
entwerfen, um unsern ,Gegenstand“ angesichts seiner divergierenden
Vielfalt sachgeméf erforschen zu konnen. Der Pluralismus macht das Pro-
blem nur noch schwieriger.

Religion unterliegt als Struktur menschlichen Daseins und Lebensvoll-
zugs dem Wandel der Zeit. Thr kommt keine .zeitliche Identitat® zu22,
da sie sich als dynamischer Prozef mit zahllosen Variationen und
wechselnden Konstanten darstellt. Was sich dank historischer und gegen-
wiirtiger Beobachtung als Struktur festhalten 1aft, kann in wenige Worte
gefafit werden: Religion 1Rt sich als Beziehungsgefiige zwischen Mensch
und Wirklichkeit beschreiben, das sich als Betroffensein vom sinnerschlie-
fenden Geheimnis in Gestalt von Perspektive und Teilhabe am Ganzen
artikuliert und das Leben grenziiberschreitend und werterhellend be-
stimmt. Die logische Form wissenschaftlichen Denkens zwingt uns, einem
Lebensvollzug, der sich der wissenschaftlichen Erfassung entzieht, den-

2t Vgl. J. D. J. WaArDENBURG, Grundsdtzliches zur Religionsphanomenologie, in:
Zs. f. syst. Theologie 14 (1972) S. 315—335.
22 §. Howrwm, Religionsphilosophie (1960).
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noch sprachlichen Ausdruck zu verleihen, womit sich die Form einer nicht
beabsichtigten Definition wieder einstellt.

Deshalb ware eine symbolische Ausdrucksweise zutreffender. Doch gibt
es kaum ein Anschauungsmodell, mit dem sich dieses Beziehungsgefiige
bildhaft darstellen liefle. Das Atom-Modell bietet sich an, reicht aber nicht
aus. Doch recht eindrucksvoll veranschaulichen uns die Bilder von C. D.
FrieoricH die religiose Grundsituation des Menschen, ohne freilich den
sozialen Aspekt zu enthalten: Der endlose Raum der Wirklichkeit mit
seinem Licht und seiner Finsternis als Ubermachtigkeit und Bedrohung, —
hellsichtige Hoffnung im ,Riesengebirge” und einsame Ohnmacht am
Meer, verkriippelte Bdume und briichige Schiffe zeigen die Sehnsucht des
fragmentarischen, seine Grenze erlebenden Individuums nach Ganzheit
und Vollendung, — Geborgenheit im Hafen und Einfiigung ins All ste-
hen der Erfahrung von Tod und Vergénglichkeit gegeniiber. Natiirlich
trdgt auch diese Schau perspektivischen Charakter, aber doch relativ uni-
versal, so dafl sie vielen Moglichkeiten Raum gibt und das Geheimnis
wirken 1dfit.

Da jedoch bereits unser Wirklichkeitsverstindnis Grenzen unterliegt,
konnen wir auch die Wirklichkeit des Gebildes ,Religion® nicht zurei-
chend erfassen, wohl aber einen Referenzrahmen erstellen, in den sich das
Phanomen Religion als eine menschliche Grundgegebenheit einfigen
lafit2s.

Fiir das Gegenwartsverstandnis bedeutet diese Feststellung eine ,,Unbe-
‘stimmtheitsrelation® im Hinblick auf das, was sich als ,Religion® zeigt
oder als solche zu bezeichnen ist. Sowohl zeitgendssische Entwiirfe der
neuen Religionen in aller Welt wie auch die vielen parareligiésen Phéno-
mene kénnen folgenreiche Wirklichkeitserfahrungen dukumentieren, die
den oftmals rituellen Gewohnheiten und tradierten Perspektiven klassi-
scher Religionen lingst entschwunden sind.

Die Moglichkeiten der pluralistischen Welt, Wirklichkeit in ihrer Tiefe
lebenstiftend zu erfassen, bleiben grundsitzlich offen. Vielleicht erwacht
ein neuer Polytheismus als Spiegelung einer Wirklichkeit, deren Einheit
wir philosophisch und wissenschaftlich nicht mehr zu erfassen vermégen24,

» Die Analyse unserer religibsen Gegenwartssituation zwang uns, den kom-
plexen Vorgang, den wir mit dem Wort ,Religion® belegen, neu zu tiberdenken,
auch auf die Gefahr hin, daff mit dem hier entworfenen, erweiterten Religions-
verstandnis die relative Geschlossenheit bisheriger Definitionen durchbrochen und
die zentrale religiése Erfahrung in einem Bezugsrahmen angesiedelt wird, der
auch fiir das tbrige menschliche Dasein gilt. Die méglichen Nachteile dieses
»offenen® Ansatzes erfordern freilich noch weiterfithrende Untersuchungen.

2 Vgl. den aufschlufireichen Beitrag von H. Brunner, Vom Wesen des Poly-
theismus und seinem Wahrheitsgehalt, in: UNIVERSITAS 29 (1974), 297 ff.



SUMMARY

This approach is based on the fact that the boundary between classical religions
and the variegated religious consciousness and behaviour of our time has become
blurred. New beginnings in several ficlds and parareligious phenomena make any
classical definition of religion impossible. — Classical terms should be integrated
in a larger scale of analysis. —

The central notions of this essay are: reality (in its universal and dynamic
meaning of totality and ,Wirklichkeit!), participation and perspective. — Man
takes part in reality from a limited view-point, called a perspective. Numerous
ways of participation are possible, attended by special views of reality, ,holy’
and ,profane’. — What is called, religion‘ may be regarded as an individual or
social approach to the trans-rational level of reality, mediated by the ,symbols'
nature, history, arts and social references. — The pluralism of religious pheno-
mena to-day, however, can be understood in this open way of conceiving ,reli-
gion', a way that integrates the totality of being.
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THE 1960—1961 SCHOOLS*® CRISIS IN CEYLON

Analysed as a non-violent defence of human rights
by the Christian community of Ceylon

by Nihal Abeyasingha

The first Christian missionaries reached Ceylon in 1505 with the arrival
of the Portuguese. Since that time, in terms of conversions to Christianity
there has been no remarkable success. (At present the Christian population
is about 7,79/y of approximately the 13 million inhabitants of Ceylon).
But Christian institutions have played a significant role in the develop-
ment of the country. The present article seeks to study an event where
the Christian community reacted in the face of a threat to one of the
Christian institutions — namely the denominational schools — which the
government of the day wished to take over in view of the ,national
interest®.

The main thrust of our article is to provide a critique of the schools’
struggle in terms of available knowledge, so that if and when a future
crisis in regard to one of the institutions of Christianity were to occur,
these viewpoints will have to be taken into consideration. But we are well
aware that the actual decision of the means to be used and the expecta-
tions to be formulated will depend on several factors which are unknown
to us at present, as for example the variable factors in the situation at
that point in history, the options available, the qualities and defects of
those who wish to defend their right and those who oppose it and so on.

In our presentation, we shall first present the facts about the schools’
crisis and then analyse the issues involved. Then we shall try to offer a
few theoretical reflections flowing from and elaborating our conclusions
on the actual reflection.

I The schools’ struggle — The facts

Presuming that the reader may not be familiar with the succession of
events in the struggle, the present chapter aim at providing a framework
of indisputable facts about the strugglel. It is on the basis of these
facts that the reflections on the struggle will be made.

Dates:

28th July 1960: The daily papers report a statement by the Minister of Educa-
tion (Bapruppin) that the new (8. L. F. P. meaning Srz Lanka Freedom Party)

! Besides personal knowledge, the sources for which we rely in enumerating the
facts contained in this chapter are: T. Barasuriya, Reflections on the Nationali-
zation of the Private schools in Sri Lanka, in: IDOC Bulletin, No. 10—11 (August-
September 1973), p. 7—22. F. HoutarT, Religion and ideologie in Sri Lanka.
Colombo, 1974. C. Lawrence, Work and Working of the Archdiochese of Co-
lombo in Ceylon: 1947—1970. Colombo, 1970.
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government is to proceed immediately with the ,take-over® of all assisted schools.
12th August 1960: Throne Speech outlining the policy of the government makes
mention of the proposed take-over.

12th October 1960: A bill (proposing the Act) is tabled in the House of the
Representatives.

24th — 27th October 1960: ,Committee Stage® of the Bill.

28th October 1960: The third reading of the Bill is passed.

8th November 1960: First and second reading in the Senate.

15th November 1960: Committee stage in the Senate and third reading of the
bill is passed.

17th November 1960: Royal Assent is given making it into law (that is the bill
is signed by Sir Oriver GooNETILLEKE, Governor General).

1st December 1960: The ordinance takes effect.

The struggle in preparation:

1. Catholic newspapers endeavour to dissuade the government from the step.

2. Legal action to prevent the implementation of the first act. But this proves
unsuccessful.

8. The hierarchy meet on several occasions to review the situation and to direct
the intervention of catholic spokesmen with the government.

4. The hierarchy issue statements against the legislations. (The statements are
dated 30th September, 16th and 27th October 1960).

5. Interviews and discussions of the Government with the Catholic Bishops.

The struggle in action:

1. The Catholics of each parish resort to passive resistance by occupying the
buildings and precincts of the schools earmarked to be taken over.

2. There are also prayer meetings, processions, demonstrations, sit-in by youth
close to the House of Representatives.

Reaction of opponents:

In general, a policy of unit and see (besides the interviews and discussions
spoken of above).

Leadership of the resistance:

Primarily the hierarchy and secondarily those who cooperated closely with
them — the members of the Catholic union.

Participants in the resistance:

The Catholics, but generally the ones involved most openly were the poor. The
resistance was strongest in the coastal areas. The leaders did not really lay
themselves physically on the line of civil resistance.

Visible results of the struggle:

1. Cardinal Gracias of Bombay (India) offers to mediate. On his firm assu-
rances, persuaded of the futility of further resistance the Hierarchy of Ceylon on
19th January 1961 calls on Catholics to desist from the occupation of the schools.

2. ,Supplementary Provisions® (Act No. 8 of 1961) gazetted in May 1961
vesting in the state the immovable property of the school with retrospective
effect to 16th July and the moveable property of the school with retrospective
effect to 21st July 1960.

II The schools’ struggle — The facts analysed

The aim of our study is to answer the question which we have posed
ourselves in the light of the facts enumerated in the last chapter. There-
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fore, it is necessary first of all to understand the notion of the human
right which was defended and the nature of the non-violent
action employed. Since we are dealing with a very definite case, it
would be naive to believe that these notions can be considered in the ab-
stract. Rather they were, as will be seen conditioned by historical circum-
stances. It is in the light of these that we are able to understand what the
struggle was all about.

1. Human right.

Background:

Already fifteen years before the struggle, the hierarchy of Ceylon in a
jeint pastoral had set forth their views on Catholic education. This pasto-
ral is dated 7th October 1945:

It is evident that no system of education can be acceptable to Catholics, if it is
outside the influence of the Church. And as education is primarily a work of
environment, this influence must pervade the home, the school where the child
grows up and animate the parent and teacher alike in their relations with the
ehilds oo Hence arises our persistent demand that Catholic children must be
educated in Catholic schools under Catholic discipline. To compel us directly or
indirectly to accept a system of education which does not conform to these prin-
ciples is to deny us the right to bring up our children according to the tenets and
precepts of our religion®.

- This is repeated in several ways throughout the pastoral letter. Then it
goes on to say:

The most striking proof of the soundnees of the denominational system is the
fact that it has persisted these seventy five years in spite of constitutional changes
and in the face of violent and repeated attacks by the advocates of state mono-
poly.... With genuine pride we can say that we have managed our schools to
the satisfaction of all fair-minded people®.

On 10th October 1955, there was another joint pastoral on ,Human
rights“. In regard to education, the line of argumentation was not sub-
stantially different.

In the struggle:

In the struggle, the basis of argumentation was the same as that used
in the pastoral letter which we have cited at length. This argumentation
was set forth in the statements of 30th September, 16th and 27th October
1960. Fr. HoutarT makes a careful analysis of the terminology and con-
tent of these statements and he concludes that the point of departure of
the argumentation is a twofold postulate — the one doctrinal and expli-
citlybound up with revelation (,religious education is indispensable for

2 On Catholic Education: Joint Pastoral of the Catholic hierarchy, Ceylon. Co-
lombo, 1945, p. 5—6.
3 id., p. 14, 20.
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the transmission of the revealed message”) and the other social (the neces-
sity of specific institutions to perform this function)4.

It is not the scope of this paper to make a critique of the first of this
postulates. But we deal with the second, for the struggle was immediately
concerned with the second namely that the school is the privileged place
of the Christian formation. We would like to point out that this stratement
is at least questioned by catechists today, for example P. BABINS.

The right as defended:

In 1945, the hierarchy had spoken of the system of education which had
endured for seventy five years6. Hence what they intended to speak of
was the denominational school system which was established by Catholics
in 1869. It should be remembered that the British took control of Ceylon
in 1796 and held Ceylon as a crown colony until 1948. But it was only
seventy three years after they came into power that Catholics were allo-
wed to have their schools and this after agitation led by Fr. BonjEan
OMI. During the period 1869 to 1959, Catholics made a tremendous effort
to build up the school system. By 1958, there were schools (about 775 in
number) sufficient to provide for 939/, of the Catholic children in need
of education. Obviously this situation gave the Catholics a considerable
advantage over others in Ceylon?.

It is true that the Catholics built up the material structure of the schools.
But for the most part, it was the government which financed their running.
‘When the situation of the Catholic schools was compared for example to
that of the Buddhis schools, there was the picture presented of a minority
being in a position of privilege. On the eve of the schools struggle, the
situation was that the 1257 Buddhist schools in the islam received a govern-
ment grant of Rupees 20 million, while the 735 Christian schools received
a grant of 28 million. A pupil in a Buddhist or Hindu school cost the
government an average of Rupees 64, while one in a Catholic school cost
Rupees 118. Of the teachers, 86 9/, of the graduates were in denominational
schools and 149/, in government schools8. These statistics were inflam-
matory, particularly at the time when a group which for the most part
had not enjoyed the benefits of denominational education came into
power through the election of 1956.

¢ F. Hourarr, Religion and ideology in Sri Lanka. Colombo 1974, p. 286—294
for analysis, esp. p. 293.

5 P. Basiv, Audio-visivo: svolta e speranza, (Gestetnered) Rome, 1975.

% The Catholic school system actually goes back much further. There were schools
established under the Portuguese regime which first brought Christianity to Cey-
lon (1505—1658). Then the system was disrupted during the Dutch period (1658—
1796) when Catholics were under persecution.

7 T. BaLAsuriYa, Reflections on the Nationalization of the Private schools in Sri
Lanka, in: IDOC Bulletin, No. 10—11 (Aug. — Sept. 1973), p. 7—S8.

8 J. E. Javasuriya, Education in Ceylon before and after independence Colombo,
1969, p. 2, 8, 59.
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At this time, there was the revival of Buddhism as a religion and of the
old argument that in order to be national, Sinhalese should be Buddhists®.
As Fr. C. FErRNANDO says: ,At the time of the Sinhale-Buddhist revival in
the late 1950s, it was common to indicate one or other religious group as
privileged“10, The expression of this problematic is found in the report of
the Buddhist commission which highlighted especially the ,privilege® of
the denominational school system and of the Catholic one in particularit.
Thus one can say that those who wanted to take over the schools in terms
of theprivilege it gave to those who controlled them.

The Catholic group however viewed the situation in terms of a human
right, which she had exercised during the past seventy five years and had
built up at the cost of sacrifice into a truly viable system which proved
acceptable. It had given Catholics who profited from it by right and non-
Catholics who benefited from it by sufferance the opportunity to climb
the social ladder. So in reality, the struggle for the Catholics, was not of
a human right as such, but of a human right as exercised in the
historical situation of the past seventy five years. However this distinction
did not appear in the struggle, as we have already seen in the analysis of
the statements of the hierarchy on the right. They defended the human
right to the denominational school system viewing it in the light of prac-
tical truth, while the opposition saw the human right as exercised in terms
of privilege. This, they were unwilling to permit to a minority who formed
only about nine per cent of the total population.

Here, it would be well to make a very brief excursus on the human
right to schools as it had beenexercised by Catholics.

In the first place, in Catholic schools, there were at the time of the
schools struggle nearly 120,000 Buddhist and non-catholicschool children?2.
But there was no provision to provide them with an education in the
tenets of their own faith13. Tied to this there were strong accusations that
the Christian schools were being used for proselytism or at least alienating
Buddhist pupils fromtheir own faitht4. The teachers in the schools too were

® 5. ArasaraTNAN, Nationalism, Communalism and National Unity in Ceylon,
in: P. Masson (Ed.), India and Ceylon: Unity in diversity. London, 1967, p.
260—278. — B. H. Farmer, Social Basis of Nationalism in Ceylon, in: Journal
of Asian Studies 24 (1965) p. 431—440.

10 C. Fernanoo, How Buddhists and Catholics of Sri Lanka see each other, in:
Social Compass 20 (1973) p. 332.

1 Betrayal of Buddhism. Balangoda, 1956, p. 49—98.

12 T. BALASURIYA, art. cit., p. 10.

13 Prior to 1939, non-Catholics were obliged to attend religious knowledge (i. c.
Christian doctrine) classes unless parents asked for a dispensation. But from 1939
onwards, the clause was altered to state that it was only on the explicit request
of the parents that non-Catholics were to attend these classes. There was never
any positive provision for instruction in non-Christian faiths.

4 Betrayal of Buddhism. .. p. 62. K. M. D SivaA, Social Policy and missionary
organisations in Ceylon. London, 1965.
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dissatisfied, since the management (priests or religious) kept for themse!-
ves the better-paid positions. Sometimes young priests and religious were
appointed to senior positions over lay teachers of longstanding and out-
standing experience!®. Hence, we can say that there were certain deficien-
cies even in the very exercise of the right.

Concluding this section on the notion of human right defended, we can
say first that the human right defended as a right was valid. But in the
actual struggle, there was not the same concept of the human right among
those who defended it and those who opposed it. Second, in the exercise
of this right, there were certain shortcomings, which have to be admitted,
prescinding from the fact of whether they were blameworthy or not.

2. The non-violent action used

In the schools struggle, the fact is that the Catholics used no physical
force. Theirs was a passive resistance. But we have to ask by whom was
this non-violent action carried out? Here we should recall two facts,
namely that the leadership did not for the most part actually take part in
the non-violent action. Theirs was a role of negotiation with the govern-
ment and direktion of the non-violent action, and secondly that those who
took part openly were for the most part poorl6, :

Here, it would seem to us two observations should be made. First,
on the part of the leadership the struggle was not considered organized.
It was supposed to be a ,spontaneous® one, which the hierarchy (the
leadership) had to direct in their role as pastors. After the interview with
the Prime-Minister, the hierarchy said:

As this gave us an opportunity of making the government re-consider the whole
scheme of the take-over, the hierarchy agreed to persuade the faithful not to
resist the change of management to be effected on Ist December 1960. We
however insisted on our right to protest by all legitimate means against whatever
was objectionable in the new legislation. We assured the Government we disso-
ciated ourselves from any manifestations of violence and that at no stage were
we a party to any subversive action against the government.17,

This was on 29th November 1960. The occupation had not begun. So
while the hierarchy here say that they agreed to persuade the faithful not
to resist, it is known that instructions were given by the hierarchy to those
who occupied the schools how to remain within the law and obtain pro-
tection when needed!8,

15 T. BALASURIA, art. cit., p. 21.

16 Cf. for example the Circulara 136 b, c in the Curia Archives Colombo, in which
detailed instructions are given how to say within the law and obtain protection
against ,thugs® during occupation of the schools. Cf. also Statement by hierarchy
in: Messenger, 29 Nov. 1960 on the interview with Prime Minister held on night
of 25—26 Nov.

17 Statement by hierarchy, in: Messenger 29 Nov. 1960.

18 Cf. Circulars 136 b, ¢ as in footnote (16) above.
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The second observation which we make with some measure of hesitation
and trepidation is that in the struggle we treat of, the hierarchy (leader-
ship) and those who took part physically in the civil resistance were ope-
rating from two rather divergent ideological standpoints.

The hierarchy (which includes the priests) had a mentality that was
similar to that of the Westernized elite, who would consider that the social
structure and in the present case the favourable situation enjoyed as a
result of the denominational school system was an expression of the will
of God!®. And they tended to justify this situation in a conceptual frame-
work?0, as we have seen was actually the line of argumentation employed
by the hierarchy in their statements.

This resulted in the assertion of principles without sufficient
cognizance of the lived reality. In their use of the premise from revelation
(»religious education is indispensable for the transmission of the revealed
message“), they were too quick in considering that the school system was
the best possible. They had a false clarity on the issue as J. H. WALGRAVE
points out is the danger that is present when conceptual thought does not
remain in very close connection with the existential reality21,

Those who were actually engaged in the struggle, we remarked earlier,
were for the most part the poor and those along the coast. There were not
many of the Westernized elite of cities who took part in the physical
occupation of the schools. Under what aspect did this group view the
struggle? We would say that for themreligious belonging defined their
identity22. Therefore the struggle was part of their religious committment.

So here there was an exercice of non-violence in which unfortunately
there was a conceptual process of argumentation which was not effectively
communicated to those who actually took part in the struggle. If the moti-
vation of the struggle was better communicated, we believe that the
weariness to which we refer in the next section would not have been
experienced so easily. Perhaps a more viable solution in regard to the
schools which the hierarchy wished to retain could have been obtained.
Nevertheless, there was some communication in so far as these latter in
terms of their religious belonging obeyed the hierarchy as their spiritual
leaders. In other words there was communication between the two groups

19 F. HouTtarT, op. cit, p. 388—390, who points out the facts that the priests
have ideology of Westernized elite notwithstanding the fact that they did not for
the most part originate from this sector of society and that they would consider
the social system an expression of the will of God. The application of this to
school issue is mine.

20 .. NANAYAKKARA, Results of survey from the bishop of Kandy to his priests,
24 Aug. 1971 (gestatenered). From this survey it appears that priests speak of
justice in very general terms without considering it in relation to concrete situ-
ations.

# J. H. Warcrave, Unfolding Revelation: The nature of doctrinal development.
London, 1972, p. 858—358.

22 F. HouTArT, op. cit., p. 338.
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(leadership and participants) in terms of practical action (obedience),
though not sufficiently at the level of understanding the point of the
struggle.

We believe that if the point of the struggle was effectively communi-
cated to the participants, then they themselves would have pointed out
some of the deficiencies in the exercise of the right of retaining control
of the schools and thus the struggle would have been conducted in terms
of a more common basis between protagonists and opponents.

3. The result achieved.

Immediate Result:

We have already pointed out that there was a physical occupation of the
schools during which the government adopted a ,wait and see“ policy,
while of course at the same time perleying with the hierarchy. Since the
struggle was dragging on without an outright confrontation, the occu-
pants seemed to weary. At this juncture, Cardinal Gracias, Archbishop
of Bombay (India offered to mediate. After holding further talks with the
government, he advised that the occupation be called off. In their state-
ment accepting this decision, the hierarchy of Ceylon wrote:

It is because of the faith that His Emminence the Cardinal Gracias and the
Bishops have decided to place in the government that they are appealing to the
Faithful to withdraw their ,occupation® in order to enable the schools to func-
tion in a normal manner?®.

The government is also supposed to have given the Hierarchy the assur-
ance that the new laws would be applied in such a way as to leave the
Catholic schools for practical purposes under Catholic management24.

Viewing this result, prescinding from the actual consequences resulting
from the implementation of the agreement, one can say that it was a
»compromise“ solution in which the Catholics sacrified most of their
schools in order to fit into the general pattern of education in the country.

The human right to maintain the denominational schools as such was
exercised by the hierarchy, who in terms of the provisions of the Bill
decided to keep a total of 42 Catholic schools as private non-fee-levying
schools. As the very term implies, the hierarchy had to find the main-
tenance costs of these schools (approximately $ 1,696,000 per annum). But
this decision was taken according to the report drawn up for the infor-
mation of the Second Vatican Council to defend at least in principle the
Church’s right to run schools of her own, to have the possibility of re-
starting to build up Catholic schools and to avert the greater danger to
the Faith of Catholic children if the right were lost entirely25.

# Statement by hierarchy dated 18 Jan 1961, in: Messenger of 21 Jan. 1961.

# C. Lawrenze, Work and workings of the Archdiocese of Colombo in Ceylon:
1947—1970. Colombo, 1970, p. 460.

2 F. HourtarrT, op. cit., p. 295—296.
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One can say then that the right was defended at least in principle. But
in practice, it became almost impossible to exercise the right in the man-
ner in which it was originally defended.

But we believe that the seemingly negative result of the struggle must
not be attributed to the fact that non-violence was used. Rather, it is our
opinion, that the result was because a concept of human right was defen-
ded was which not sufficiently understood in terms of the existential rea-
lity. The use of non-violence helped to achieve the long-term benefits,
which we shall set out in the next paragraph. To our way of thinking, it
would be impossible to imagine that these long-term benefits would have
been achieved if some form of violence had been used in the struggle with
results which were more positive in terms of the right as defended.

Long term results:

The struggle had many advantages in the long term from the point of
view of the manner in which Catholics as a minority exercised their rights.
An example of this would be the question of the government in 1966
wishing to substitute the weekly Sunday holiday by the Poya day (a day
which Buddhists were to keep holy). The Catholics made no great issue
of this and permitted the change without any struggle26,

The schools® struggle also marked an important step in the process of
,cultural decolonization®. As is well known, in colonies those woh identi-
tied with the colonizers had better opportunities to climb the social ladder.
In Ceylon, Catholicism had been brought by colonizers into a predomi-
nantly Buddhist country and this was considered an imposition by the
Buddhists. It has already been pointed out that the opposition to the
schools was in terms of ,privilege®, This can also be looked on as a step
in the reaction against the colonizers themselves, who were looked upon
as extending themselves through the school system. For here too, it was a
minority group (who had been brought in and in the latter stages of
British rule trusted and given responsibility by the British) enjoying a
position of privilege denied to the majority who professed the pre-colonial
religion of Buddhism.

But once the opposition refused to concede the right to schools in the
manner in which it had been asked for — that is in refusing the Catholic
school system to continue as before — they felt that they had asserted
themselves sufficiently. Hence from this point on, we find no more reli-
gious issues as such being made ,political® issues. For example, when in
1968—1969 during a demonstration in connection with the use of two’
languages in Ceylon, a Buddhist monk was killed by the police. No one
used the occasion to make it an issue. The same ist true of the events of
the insurgency of 1971.

26 However after a few years there was a return to the Sunday holiday for eco-

nomic rather than political reasons.
% T. Barasuriya, art. cit., p. 15—17.
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There have also been many subsequent advantages. Christians now
have a deeper respect for non-Christian religions. Children receive a
better national sense. Religious who tended to be tied down to the schools
have now a greater mobility and flexibility to work in a more pastoral
manner27,

4, Conclusion:

Having analysed the schools struggle, how can we answer the question
which we have posed ourselves: Are non-violent means themselves capable
of effectively defending and promoting the rights of persons and com-
munities?

In the first place, we would say that the protagonists start out from a
divergent viewpoint about the notion of the human right which was the
basis of the struggle. But in the process of the struggle, almost un-
consciously, the viewpoints were purified and there arrived a compromise
solution, which could be considered a defence of the right in principle —
but a defence which was not practivally viable. However the benefit of
non-violence being used is seen in the long-term results.

In the long-term, the process of purification continued and Catholics
while defending the right, no longer defended themodality in which
it was exercised. On the one hand, Catholics have seen that their right
has to be integrated with the rights of others. On the other hand, the
opponents have lesser difficulty with considering the Catholics too ,natio-
nalists“. Religion is no longer a political issue. Human rights, therefore,
can be viewed with fewer emotional overtones and they can be exercised
with more attention to the rights of others.

Though it is speculation, it would seem to us that had the school struggle
been conducted with violence, there would have been what HevLpEr
Camara calls a ,spiral of violence and these long-term effects would
not have been achieved®.

The compromise solution which was achieved in the present instance we
believe to be particularly significant in Ceylon. For in Ceylon the ana-
lysis of the suicide rates is said to conform more fully to DurkHEIM'S
segoistic® model rather than to the ,altruistic*®. Hence in the solution
that was in fact achieved, each side at least in germ could have the feeling
of having obtained something of their demand — the Catholics in retai-
ning a few schools and the opposition in having foisted on the Catholics a
»socialistic® solution of conducting these schools as private and non-fee-

levying.
28 H. Camara, Spirale di violenza. Milan, 1970 (3rd Ed.), p. 43—60.

2 J. P. Giees — W. T. MarTin, Status integration and suicide in Ceylon, in:
American Journal of Sociology 64 (1959), p. 585—591.
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KLEINE BEITRAGE
OSTKIRCHENKUNDE *
par Joseph Hajjar

Si la publication de cet important ouvrage si longtemps attendu subit un grand
retard pour des raisons sérieuses, indépendantes de la volonté des éditeurs;
ceux-ci et la maison d’édition devraient aussi nous excuser d'attendre jusqu'a
ce jour la rédaction de ce compte-rendu. §'il fallait avancer des raisons, nous
en retiendrions deux plausibles et pleinement justifiées: d’abord I'ampleur d'un
ouvrage 4 l'objet a la fois multiple et différencié qui réclame une lecture atten-
tive et aussi, de notre part, une vie assez mouvementée, depuis 3 ans, marquée
par de trés longs séjours en France et en Allemagne pour raison de recherches
et d’enseignement. Ceci dit, venons-en a la matiére, & 'agencement et aux objec-
tifs de cet imposant «manuel», qui, comme tel, parait pour la premitre fois en
langue allemande.

Quant & la matiére, les éditeurs ont pris soin d’expliquer dés l'introduction
les raisons qui ont présidé a I'ampleur peu ordinaire donnée a une telle entre-
prise scientifique. Ils ont voulu combler une lacune et donner le plus large éven-
tail aux domaines qui touchent a I'histoire, & la pensée théologique, a la vie
liturgique et sacramentelle, & 1'esprit et & la mentalité qui informent ces diverses
manifestations de la vie de I'Orient chrétien ainsi qu'a la diversité et aux parti-
cularismes des différentes communautés «nationales» et ecclésiales qui se ratta-
chent & I'Orthodoxie orientale et s’en réclament; enfin, avant de fournir dans
de longs appendices des informations pratiques concernant la situation et la
géographie humaine actuelles des églises orientales, 'on peut lire un apercu,
assez hatif certes, sur les relations oecuméniques entre le catholicisme romain
et «I’Eglise orthodoxe», tout en étant en mesure de connaitre, grice 4 une biblio-
graphie trés abondante, quoique non exhaustive, l'intérét porté a ces domaines
par les savants d'origine européenne notamment.

L'ordonnance de la matiére étudiée semble s'inspirer d’'un principe classique
selon lequel l'on envisage, d’'une part les données ou les éléments historiques,
théologiques et phénoménologiques de 'objet étudié tel qu’il apparait & I'obser-
vateur étranger; et d’autre part, ce qui semble en constituer 'originalité, l'esprit
et le caractére propre; autrement dit, I'on retrouverait la méthode dichotomique
de l'esprit occidental, & la fois si riche en développement créateur et si limi-
tative dans son effort analytique et synthétique, portant ainsi en soi les germes
de sa fecondité et de son impuissance. De cette maniére, I'on a, semble-t-il, voulu
réunir dans la premiére partie des études concernant I'aspect matériel, consti-
tutif et extérieur de I’histoire de I'étre et de la pensée de quelques églises orien-
tales, notamment celles relevant de la tradition chalcédonienne ou byzantine;
et I'on a donné, & la seconde partie, la part du lion (pp. 239—661) y incluant
tout ce qui relevait de la vie ou de la forme caractéristique par laquelle se mani-
feste cette vie ecclésiastique, notamment dans la liturgie, les sacraments, la
spiritualité, le monachisme, I'art, voire méme le folklore. A cette deuxieme partie
on y a intégré, sans que nous y voyions le lien logique et méthodologique, un
chapitre ou plutét un apercu sur les relations oecuméniques dans le cadre des

* Zu: Ivinga, von Enpre/Tyciax, Jurius/Wierrz, Pavr (Hrsg.): Handbuch der
Ostkirchenkunde. Patmos-Verlag/Diisseldorf 1971; 872 S., DM 96,—.
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initiatives du concile de Vatican II. La troisi¢me partie reléve plutét d’'une vision
pragmatique tendant & fournir des informations générales et parfois spécifiques
d’ordre oecuménique, humain, administratif, statistique et bibliographique. La
responsabilité de chaque partie a été assumée par I'un ou l'autre des trois mai-
tres d’oeuvre.

Enfin, I'intention ou les objectifs qui ont présidé & la rédaction et & la publi-
cation de cet important et volumineux ouvrage relévent a la fois d’un ordre
proprement scientifique, en réunissant dans un «manuel» le plus de connaissances
possibles; d'un ordre oecuménique, en exposant ces connaissances d'une maniére
ouverte, positive et compréhensive; et enfin d'un ordre pratique, permettant au
lecteur de compléter, s’il le voulait, une documentation déja si riche.

Telles nous semblent étre les grandes lignes maitresses de ce «manuel» qui
constitue vraiment un événement dans le domaine de I'édition allemande et de
I'orientalisme chrétien ou ecclésiastique.

II est hors de propos de vouloir d’abord discuter le plan formel de cet ouvrage
si ample et si diversifié: il faut le prendre tel qu'il est, tout en pouvant en dis-
cuter les critéres de la répartition des parties. L’essentiel devrait, nous semble-t-il,
s'attacher & évaluer les résultats obtenus, & voir dans quelle mesure ce «manuel»
a réussi a réaliser le projet des éditeurs visant & combler une lacune d'igno-
rance et surtout a donner des églises d’Orient leur physionomie propre, leur vie
réelle et différenciée, permettant ainsi au lecteur, occidental et allemand, d’ar-
river 4 une connaissance aussi parfaite et précise que possible d'un univers reli-
gieux qui se rattache d'une maniére authentique au message du Christ, tout en
se diversifiant de 'image ou de la forme du christianisme occidental.

Les auteurs des contributions sont en majeure partie des «spécialistes» occi-
dentaux dont certaines oeuvres font autorité; et les éditeurs se défendent d’avoir si
peu utilisé la compétence d’auteurs orientaux, en répondant d’avance 4 1'objection
fondamentale et faisant valoir que la science du savant étranger unie 4 ses affinités
et a ses sympathies & I'égard de I'objet de 1’étude peuvent suppléer ou méme rempla-
cer avantageusement I'apport scientifique du savant oriental qui, en ligne de prin-
cipe, aurait dfi en assumer la responsabilité. Un tel raisonnement nous semble
justifié dans la mesure oti, de fait, les diverses études publiées sont formelle-
ment objectives, fondées sur une documentation sérieuse et donnant le résultat
acquis et certain des recherches actuelles. De ce point de vue formel, ce manuel
prend non seulement les proportions d'une encyclopédie en miniature, mais il
contient I'ensemble des connaissances auquel lorientalisme ecclésiastique est
arrivé au cours de ces derniéres décennies.

Néanmoins au dela de cette science formelle et systématique, il y a celle qui
tout en I'assumant pleinement y ajoute un complément quantitatif et qualitatif
qui lui permette d'étendre son champ d’observation et de lui faire percevoir
d’autres domaines d'études qui sont aussi fondamentales et parfois plus essen-
tielles, c’est-a-dire menant & une compréhension plus compléte, plus substan-
tielle et plus intérieure de la réalité, de la survie et du message chrétien et oecu-
ménique de I'Orthodoxie orientale en général et des communautés ecclésiales
de tout I'Orient chrétien en particulier. Sans vouloir appliquer d’une maniére
abstraite ou théorique & ce domaine ecclésiastique les critiques actuelles lancées
contre la science et les méthodes d'investigation de 1'Orientalisme, nous préfé-
rons suggérer a l'égard du procédé d’exposition et de la matitre exposée dans
ce «manuel» quelques points de réflexion et d'étude qui, négligés, omis ou sim-
plement inapercus, enlévent 4 la valeur scientifique incontestable, dans ses diver-
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ses contributions formelles; ce que nous avons appelé son complément essentiel
a la fois quantitatif et qualitatif.

Ainsi, I'origine des éditeurs, leurs préoccupations théologiques primordiales
et peut-étre aussi leur méthode systématique d’investigation — ou I'aspect du
développement historique et conjonctural semble délibérément négligé — n’ont
pas permis d’étoffer davantage la premiére partie de ce manuel ol des lacunes
graves sont a noter. La contribution de W. pe Vries malgré toute sa valeur
scientifique est nettement insuffisante, partielle et fragmentaire (pp. 3—18: Die
«Ausgliederung» der «nichtorthodoxen» Kirchen). En effet, depuis des décennies
l'intérét a I'égard du patrimoine préchalcédonien qui englobe les églises de tra-
dition nestoricnne et monophysite dans ses diverses incarnations régionales a
permis a la science de micux mettre en relief 'apport précicux de ce «tréfonds»
semite et oriental dans 1'ensemble de I'univers chrétien et spécifiquement byzantin.
Et ces églises prennent de plus en plus du poids & 1'égard des Chalcédoniens
byzantins et romains soit pour le renouveau théologique et liturgique soit pour
le dialogue oecuménique. Et I'autre contribution de pe Vries concernant les
«églises nationales» (?) du Proche Orient et le «probléme uniate» (pp. 198—217)
ne semble point combler cette lacune, tout en donnant nettement I'impression
d’avoir été rédigée hativement et superficiellement. Ces églises préchalcédonien-
nes et méme les patriarcats melkites ou «apostoliques», se rattachant 34 Chalcé-
doine et a Byzance, méritaient une étude plus poussée, 2 la mesure méme ol
leur existence et leurs problémes spécifiques s'imposent 3 I'Eglise universelle
malgré le nombre relativement peu considérable de leurs fidéles.

Une autre lacune considérable, et que les orientaux orthodoxes de diverse
tendance théologique retiennent pour essentielle, est 'oubli ou la négligence
préméditée du domaine canonique (histoire et institutions) qui manque totale-
ment dans toutes les parties de ce «manuel». Et l'on sait l'importance, parfois
primordiale, qu'ont eu les canonistes et les traités canoniques dans la vie et le
développement des églises orientales. L'on a vainement cherché 3 s’expliquer les
raisons de cette lacune ou & y trouver des suppléances. Certaines considérations
canoniques, d'attachement matériel & des traditions, ont pourtant causé de véri-
tables schismes dans I’Orthodoxie russe et hélléne: c’est dire 'importance de ce
domaine, qui n’est d’ailleurs pas exclusif a 1'Orthodoxie orientale.

La deuxiéme partie de 'ouvrage contient de véritables monographies ol des
spécialistes semblent avoir voulu y publier amplement les cours qu'ils professent
ou méme le résultat de leurs recherches doctorales (voir les contributions de H. J.
Scrurz et de I. H. DaLmars sur les liturgies byzantines et non byzantines (pp.
332—385 et 386—441). D'ailleurs & suivre ces exposés (matiére et méthode),
il semble qu'ils devraient étre inclus plut6t dans la premiére partie du manuel;
mais ne chicanons pas sur ce point secondaire. Toutefois, au lieu de nous fournir
de véritables traités, des compendia, qui font 'objet de publications spécifiques,
P'on aurait souhaité un exposé centré i la fois sur 'essentiel et sur les points de
contact ou de divergence avec la tradition ou le patrimoine de Byzance et de
Rome. Ainsi I'une des caractéristiques constitutives de la juridiction ecclésiasti-
que dans I'Orthodoxie orientale est le fait du synodalisme. C’est le synode sous
ses différentes formes qui dirige en derniére instance la vie hiérarchique collé-
giale et préside ainsi aux destinées des églises autocéphales nationales. Or, l'on
trouverait en vain mention ou allusion a cette institution et & cette pratique de
la vie ecclésiastique. Et celles-ci ne relévent pas seulement du domaine purement
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canonique; clles ont leur racine profonde dans la théologie de la succéssion apo-
stolique, dans l’ecclésiologie. B. ScaurrzE dans sa contribution sur les «Pro-
bleme der orthodoxen Theologie» (pp. 97—186) consacre juste un petit para-
graphe assez polémique sur l'ecclésiologie toujours en référence & I'infallibilité
et 4 la primauté du si¢ge de Pierre (pp. 185—186). La contribution de J. Tyciax
si importante par son étendue matérielle et 'ampleur de son information «Theo-
logische Denkstile im Morgenland und Abendland» (pp. 239—331) comporte
certes des pages éclairantes sur le mystére de I’Eglise et sur la position de quel-
ques théologiens orthodoxes contemporains; toutefois, en ce qui concerne la
collégialité épiscopale signifiée et incarnée dans l'institution synodale, I'auteur
cite bien HEILER sans tenir compte de la réalité et de I'importance de cette insti-
tution dans la vie des autocéphalies orthodoxes. Méme le Nachwort (pp. 329—
331) intitulé «Ekklesiologie als Grundproblem heutiger Theologie» qui fait état
de 1'élément patriarcal tel qu'il a été présenté au Concile de Vatican II par la
hiérarchie melkite catholique ne semble pas en voir le lien avec linstitution
synodale qui en est son complément nécessaire et son encadrement structurel et
dont le fondement théologique se rattache a la collégialité apostolique et épis-
copale. Mais cette question fondamentale réclamait une attention et une analyse,
prioritaires & notre avis, notamment dans le cadre des th¢mes fondamentaux de
la théologie contemporaine en elle-méme et dans sa perspective oecuménique
reliée au dialogue interecclésial instauré depuis le concile de Vatican II. A cette
question synodale se rattache aussi celle du Patriarcat, dans son réle et sa signi-
fication séculaires depuis le I'Vo—Vo siécle et dans I’évolution moderne des
autocéphalies orthodoxes et méme des communautés uniates, puisque le catholi-
cisme romain 'accepte et I'intégre méme dans sa législation canonique en faveur
du catholicisme oriental. De ce pilier fondamental et structurel de I'Orient chré-
tien, il n’est pas fait mention notable. Et cette lacune unie 4 celle du synodalisme
constitue, 4 n’en pas douter, une erreur de vision grave.

Et c’est précisément 14 qu’on s’apergoit que I'orientalisme ecclésiastique, malgré
toute sa science, son érudition remarquable et sa compétence bibliographique,
s'avére parfois incapable de pénétrer au fond des problémes ou passe outre a
des questions essenticlles. La collaboration ou le conseil des théologiens, cano-
nistes ou simplement responsables orientaux auraient peut-étre évité de telles
erreurs de visions, de telles lacunes, alors que ce «manuel» se proposait précisé-
ment de combler une grande lacune de science et d’information.

Faudrait-il noter d’autres points qui nous semblent & envisager ou a com-
pléter, nous ferions observer 4 J. von Garpner que dans I'éventail des formes
liturgiques musicales des différentes églises byzantines, il y aurait lieu de con-
sidérer aussi celles des byzantins de langue et de culture arabe (pp. 457—472).

Les deux importantes contributions de T. SpipLik sur la spiritualité du chri- -
stianisme oriental, sur le monachisme et sur l'esprit de piété (pp. 488—501 et
543—568), témoigne qu’a la suite du pionnier et du maltre en ce domaine I.
Hausnerr 'auteur posséde une connaissance documentaire puisée & trés bonne
source. Mais n'y a-t-il pas 1a trop de généralisations basées uniquement sur des
témoignages écrits remontant 4 ’époque patristique et donnant par 13 une vision
intellectuelle lucide mais théorique ou abstraite; alors que la réalité était plus
complexe, plus nuancée et plus diversifiée selon qu'il s'agissait de traditions
aussi distinctes par la pensée, le terroir et la pratique que I'étaient celles du
monde syro-mésopotamien, palestinien, égyptien et proprement byzantin. Et

230



depuis les déchirements théologiques et les divisions juridictionelles des Vo—VIo

Avant de terminer ce long compte-rendu, qu'on nous permette d’exprimer
encore un voeu. L’Orient chrétien est un univers religieux toujours vivant et
vivant plus ou moins intensément son patrimoine propre, tout en essayant de le
vivre selon les exigences intellectuelles, sociales, politiques du monde contem-
porain, tout aussi bien que les autres univers religieux chrétiens d’'Occident, a
l'intérieur de I'Eglise romaine ou des multiples confessions ou dénominations
protestantes. Sa connaissance devrait étre aussi vivante qu'il 'est lui-méme dans
sa diversité et son universalisme. Et pour que cette connaissance vivante débouche
sur sa réalité, il semble hautement souhaitable que les spécialistes d'Occident
ne se contentent pas d'inventorier et de posséder parfaitement, selon leurs métho-
des propres et leur logique diverse (cartésienne, subjective ou structuraliste sinon
aristotélicienne), cette connaissance de 1'Orient dans ses sources antiques ou
seulement documentaires. Comme tout étre vivant, I'Orient chrétien a sa maniére
actuelle de vivre son patrimoine diversifié, soit dans son terroir d'origine soit
dans la Diaspora, ou son implantation universelle actuelle. Or, ce qui constitue
vraiment son visage réel c’est précisément ce modtle actuel relié & ses sources
authentiques: et c’est cela que I'Occident savant, spécialiste ou simplement sym-
pathique et curicux devrait étre mis & méme de comprendre et de pénétrer. A
cet effet, la documentation de toutes les contributions auraient dii tenir aussi
compte des auteurs orientaux euxmémes et de la documentation orientale con-
temporaine afin que cette connaissance débouche sur I'étre tel qu'il est réelle-
ment et non seulement sur ce qu'il devait étre ou tel qu'on souhaiterait qu'il soit
d’aprés sa propre compréhension des documents.
sitcles, ces généralisations théoriques, disons livresques, pourraient-elles résister
a des confrontations qui tiendraient mieux compte des développements et des
évolutions spécifiques de ces différentes traditions devenues parties intégrantes
de la vie d’églises orientales séparées les unes des autres par tant de barriéres
linguistiques, culturelles et parfois géographiques, s'ignorant délibérément et
mettant durant des si¢cles I'accent plutét sur ce qui les distingue, a tant d’égards,
que sur ce qui les unit et leur est commun.

Nous ne voudrions pas nous étendre davantage sur ces aspects négatifs d'un
ouvrage dont on doit apprécier hautement tous les avantages. Certes un manuel
était a publier dans ce domaine. Il existe maintenant. Son grand intérét est qu’il
existe avec des contributions excellentes, en général. Bien plus, cette publication
n'honore pas seulement I'édition allemande; elle constitue pour I'ensemble de
I’église, occidentale et romaine, un fait appréciable. Espérons que dans une édi-
tion ultérieure, on le perfectionne, en tenant compte de nos critiques fondamen-
tales et d’autres moins importantes ou de détails seulement dont nous faisons
gréice au lecteur mais qui restent & la disposition des éditeurs, éventuellement.
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Anneser, Sebastian: Glaube im Unglaubigen — Unglaube im Gliubigen.
Untersuchung einer Tendenz im Glaubensverstindnis der letzten zwei
Jahrzehnte, Verlag Butzon und Bercker/Kevelaer 1972; XV 4 148 S.

Anngesers Untersuchung dient einer dogmatisch-begrifflichen Klirung der in
neuerer Zeit immer hiufiger gewordenen Rede vom ,Glauben im Ungldubigen®
und vom ,Unglauben im Gldubigen®. A. sieht hier eine (noch) offene Frage,
insofern den verschiedenen theologischen Deutungen zwar gemeinsame Daten der
Dogmatik zugrundeliegen, einige Aspekte jedoch noch kontrovers sind und die
Dogmatik daher zu dieser Frage ,noch nicht endgiiltig und unmifiverstindlich
Stellung bezogen hat* (XIV). Das Ziel ist demnach, fiir die im Extremfall
paradoxe Situation — des gerechtfertigten Atheisten und des ungldubigen
Christen — eine klare Terminologie und eine nicht widerspriichliche dogmatische
Aussage zu finden. Zu den im ersten Teil (mit der vielleicht etwas irrefithrenden
Uberschrift ,Phinomenologie des Glaubens und des Unglaubens®) genannten
dogmatischen Voraussetzungen zéihlt die Moglichkeit des ,impliziten Glaubens®:
Der Glaube ist heilsnotwendig; aber niemand kann mit absoluter Sicherheit
sagen, ob er Glauben hat oder nicht; und es gibt einen ,unschuldigen® Atheis-
mus. Der zweite Teil bietet eine ,systematische Darstellung®. Den Schliissel zur
Klirung der Begriffe und der kontroversen theologischen Deutungen findet A.
in der Unterscheidung zwischen ,objektiver® und ,subjektiver Implikation. Die
»objektive Implikation® betrifft das Verhdltnis von Sitzen in einem logischen
Schlufiverfahren. A. untersucht einige theologische Positionen (vor allem die
von R. LomBARDI), die mit einem solchen Verstandnis von objektiver Implikation
operieren, und lehnt sie als ungentigend ab (21—32). Demgegentiber entfaltet er
(mit Bezug vor allem auf K. RaunEer) einen Begriff der ,subjektiven Implika-
tion®, die sich auf die Unterscheidung von reflexem Glaubens- (bzw. Unglaubens-)
bewufitsein und existentiellem Grundakt des Glaubens (bzw. Unglaubens) be-
zieht und auf die Unterscheidung von transzendentaler und kategorialer Offen-
barung (32—83). Der existentielle Glaube ist der Reflexion unzuginglich, und
diese Unaufloslichkeit ist ,Element jeder Glaubenssituation und betrifft daher
den Nichtchristen und den Christen in gleicher Weise“ (85): Darin sicht A. das
Verbindende von ,Glauben im Ungldubigen® und ,Unglauben im Gliubigen®
und damit die Auflésung des Paradoxes. Aus dieser Konzeption leitet A. im
dritten Teil einige Folgerungen ab hinsichtlich der existentiellen Glaubens-
situation, der Ekklesiologie (Kirchenzugehérigkeit, Missionsauftrag) und der
theologischen Beurteilung der nichtchristlichen Religionen. Die begrenzte Zicl-
setzung einer innerdogmatischen Begriffserklirung bringt es mit sich, daff in
dieser Untersuchung konkrete kirchliche und gesellschaftliche Bedingungen fiir
den Glaubensvollzug und damit fiir das Verhéltnis Glaube/Unglaube nicht zur
Sprache kommen.

Miinster Ludwig Riitti
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Bettscheider, Heribert, SVD (Hrg.): Theologic und Befreiung (= Ver-
offentlichungen des Missionspriesterseminars St. Augustin, Nr. 24). Stey-
ler Verlag/St. Augustin 1974; 123 S., DM 19,80

Hat auch — besonders seit Vat. I — die Theologie ganz unbestritten eine
deutliche Hinwendung zur Praxis erfahren, so ist es doch nach wie vor vom
Autonomieanspruch abendldndischer Theologie her unméglich, daff die gesell-
schaftliche Praxis ihrerseits Kriterien fir die Behandlung einer theologischen
Frage liefern kann. Theologische Erkenntnis bictet sich an als ,Wert in sich®.
Theologische Forschung fordert eine unparteiische, neutrale und autonome Hal-
tung. Auf diese Weise glaubt die Theologie sich als Wissenschaft von jeglicher
Ideologie fernhalten zu kénnen. Wo darum. eine Theologie, die sich als speku-
lative, ausschliefilich auf Erkenntnis hingeordnete Wissenschaft definiert, von
praktischer Relevanz sein will, entsteht die Notwendigkeit einer komplementéren
Reflexion auf die Verkniipfung von Denken und Handeln. Es entsteht eine prak-
tische oder pastorale Theologie, die sich gleich selbst wieder in einem allen
sozialen Konflikten gegeniiber neutralen Bereich ansiedelt und sich auf die Auf-
gaben individueller ,Seelsorge® zurickzieht.

Die Entlarvung dieses Anspruchs auf Ideologiefreiheit als eine grandiose
Selbsttauschung tber die Existenz eines angeblich konfliktfreien Raumes im
Denken und Handeln ist der Ansatzpunkt der Befreiungstheologie, die uns im
vorliegenden Tagungsbericht durch einige Vertreter dieser Richtung vorgestellt
wird. Diese Theologie, die ihre methodische und erkenntnistheoretische Eigen-
standigkeit verteidigt, wird nur dort einen aufmerksamen Zuhorer erwarten kon-
nen, wo die Bereitschaft besteht, Theologie grundsitzlich einer wissenschaftlichen
und politischen Kritik zu unterwerfen.

Nach einer Einleitung des Herausgebers zur Intention dieser Verdffentlichung
und einer kurzen Verlaufsschilderung der Tagung an der Phil.-Theol. Hoch-
schule SVD in St. Augustin, die im Juni 1973 stattfand, beginnt der Band mit
einem Referat von Grurio Girarpi iiber die philosophischen Voraussetzungen
einer Theologie der Befreiung. Giraror ist der Wortfithrer der Krifte in Italien,
die fiir eine Aktionseinheit von Marxismus und Christentum zur Schaffung einer
neuen Gesellschaft pladieren. Girarpr legt dar, dafl die Theologic der Befreiung
nicht definieren will, wie ein Christ sich politisch engagieren soll (das ware ein
charakteristisches Mifiverstindnis auf dem Hintergrund des einleitend darge-
stellten Anspruchs der Theologie auf Objektivitit und Allgemeingiiltighkeit),
sondern wie ein im revolutiondren Sinn politisch Engagierter aus christlicher
Uberzeugung handeln kann.

Die Theologie der Befreiung prisentiert sich als theologische Alternative, nicht
als neuer Teilbereich spekulativer Theologie. MicueL ManzaNEra stellt in seinem
anschlieflenden Referat iiber Ansatzpunkt, Ziel und Methode der Theologie der
Befreiung deutlich heraus, daff diese Theologie nicht iibertraghar ist, da sie selbst
gerade die Notwendigkeit eines konkreten geschichtlichen Ausgangspunktes be-
tont. Es geht ihr um die Orthopraxie des Glaubens, die nur aus der Parteilichkeit
zu gewinnen sei. Der Standpunkt einer theologia perennis, der ,Traum von
einer lateinischen Welttheologie®, gerit unter Ideologieverdacht und weist cinen
Mangel an Geschichtsbezogenheit auf, der zur chronischen Inflation der Ortho-
doxie fiihrt, die fiir die Menschheit eine entfremdende Bedeutung hat.

Hans Forrensaca stellt die theologische Entwicklung auf den Philippinen dar,
die iiber die Rezeption der ,politischen Theologie® zur Theologie der Befreiung
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durchgestoflen ist, um auf die soziale Herausforderung auf den Philippinen eine
theologische Antwort geben zu kénnen.

Kary KerTeLGe hat im Rahmen dieses Seminars die Aufgabe iibernommen,
von der Christologie her das Handeln Gottes als befreiendes Handeln zu deuten.
Hierbei lebt besonders die Auseinandersetzung mit der uns im NT begegnenden
Naherwartung wieder auf, die jedes innergeschichtliche Engagement zuriick-
dringte.

AbschlieBend versucht Hans WALDENFELS den theologischen Denkansatz der
Befreiungstheologie einer systematischen Kritik zu unterziehen, die leider einer
Bezugnahme auf die vorhergehenden Entwiirfe entbehrt. Manche von WALDEN-
rELs aufgeworfene Frage konnte aus dem Vorhergehenden bereits ihre Beant-
wortung finden. Andererseits liegt dem Ansatz von Girarpr ein véllig anderes
Offenbarungsverstandnis zugrunde, woriiber keine Auseinandersetzung stattfindet.

Wenn die Hochschule einer internationalen Missionsgesellschaft eine solche
Tagung initiiert und ihre Ergebnisse durch diese Publikation zugénglich machen
will, dann diirfte das nicht nur — wie der Herausgeber formuliert — aus dem
Bemiihen heraus geschehen, ,theologische Denkansdtze auflerhalb Europas bei
uns in der Bundesrepublik vorzustellen und zu diskutieren. Unsere Mission
wire hochst fragwiirdig, griindete sie auf einer Theologie, die in unschuldiger
Weltfremdheit die sozialen Probleme ignoriert und sich als ,Luxusartikel“ des-
jenigen Teils der Menschheit anbietet, ,die ihr Schifchen ins Trocene gebracht
haben®. Wer die Worte ManzaNErAs ernst nimmt, dafl auch unsere Theologie
eine metanoia brauche, um immer wieder von einer scientia fidet zu einer scientia
spei umzukehren, der wird dieses Buch nicht nur mit der notwendigen Wifi-
begierde lesen, sondern den Sendungsauftrag derjenigen nachempfinden, die es
geschafft haben, sich als Christen auf die Seite der Unterdriickten zu stellen. Wer
dieses Buch gelesen hat, wird es nicht mehr fiir ein Zeichen des Unglaubens
halten, wenn die Frage an uns gestellt wird: ,Mit welchem Interesse betreibt
Thr eigentlich Mission?“

Aachen Thomas Kramm

Rassismus in Siidafrika. Bearbeitet von F. Goedekind / H. J. Hermann /
B. Thoma / B. v. Wartenberg (= Modelle fiir den Religionsunterricht im
Auftrag der ,Religionspadagogischen Projektentwicklung in Baden-Wiirt-
temberg®, Heft 4). Calwer Verlag/Stuttgart und Késel-Verlag/Miinchen
1974; Materialheft: 36 S., Lehrerheft: 71 S.

Das fiir die Sekundarstufe II erstellte Unterrichtsmodell ,Rassismus in Siid-
afrika“ versteht sich als ein fachspezifischer Beitrag zum Religionsunterricht, der
eine Antwort zu geben habe auf die Frage, ,welche Einstellung in der Rassen-
frage heute vom Evangelium her angesichts der vielfiltigen Auffassungen zu
diesem Thema geboten ist®. Die Autoren haben dabei Siidafrika ,als exemplari-
sches Beispiel eines Rassenkonfliktgebietes ausgewdhlt®, ,weil die siidafrikanische
Politik der getrennten Entwicklung in ihrer Durchfithrung eine klassische Form
des Rassismus darstellt. Zum anderen ist fiir uns die Situation der weiflen und
schwarzen Bevolkerung in der SAR durch eine Reihe eindeutiger und sprechen-
der Dokumente und Medien einigermafien objektiv iiberschaubar. Dariiber hin-
aus bietet die SAR fiir den Schiiler geniigend Ansatzpunkte fiir eine kritische
Auseinandersetzung mit dem Phinomen des Rassismus. Und nicht zuletzt sind
wir selbst als Biirger der Bundesrepublik Deutschland durch wirtschaftliche In-
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vestitionen und Touristik mit der SAR verkniipft®. Anlafl zur Erstellung eines
solchen Unterrichtsmaterials waren das Antirassismus-Programm des Ukumeni-
schen Rates der Kirchen und die darauffolgende Landessynode der Ev. Landes-
kirche in Baden.

Im ,Lehrerheft* fithren die Autoren eingangs aus, ,dafl angesichts der Lage
in Stidafrika Neutralitit nicht moglich ist“. Nur ein Aufdecken und bewufites
Anerkennen der Auflerst gegensitzlichen Interessen und Lebenssituationen der
Beteiligten sei ,ein erster Schritt zur Konfliktlosung und damit ein verantwort-
licher Beitrag zur Vermeidung gewaltsamer Auseinandersetzungen, sofern dies
iiberhaupt noch méglich ist“. Das Lehrerheft enthélt Materialien zu den Themen:
,Rassismus in Siidafrika®“, ,Sklaverei und Christentum®, , Antirassismusprogramm
des WKR¥, ,Rasse — Rassismus — Vorurteile® und bringt abschlieflend Vor-
schldge fiir Schiilerinitiativen. Besonders wertvoll ist die Fiille der Literatur-
angaben. Arbeitserleichternd sind gewifl auch die ,Vorschlage fiir den Unter-
richtsverlauf® zu den cinzelnen Themenkreisen am Schlufi des Lehrerheftes.

Weniger aufschlufireich erscheint das fiir die Hand des Schiller gedachte
.Materialheft®, in dem man siidafrikanische Materialien weitgehend vermifit,
besonders bei der Gegeniiberstellung der Aussagen der weiflen Regierung und
der Aussagen der ,schwarzen Seite“. Zitiert wird dabei ausschlieflich aus: ,Der
schwarze Siidafrikaner® von Zova Sonxkost (in: ,Sozialistische Politik” Nr. 11 —
Juni 1971).

Auffallend ist, daff sowohl das Lehrheft wie auch das Materialheft mit
keinem Wort die Arbeit des ,Christlichen Instituts von Sidafrika® erwahnt, das
doch gerade in seinen Publikationen eine christliche Alternative zum Apartheits-
problem anbietet. Fiir die Arbeit des Religionsunterrichts wire gerade diese
authentische siidafrikanische christliche Aussage unumgénglich. Beide Hefte ver-
fallen zu sehr der ,Schwarz-weifi-Malerei“, die alle Weilen zu Unterdriickern
macht.

Knechtsteden Joh. Henschel CSSp

Shorter, Aylward: African christian theology — Adaptation or incar-
nation? Geoffrey Chapman/London 1975; 167 pp.

Nach dem Buch ,African culture and the christian church® (vgl. ZMR 58
[1974] 804) geht der Autor einen Schritt weiter und kommt zur konkreten For-
derung einer dhristlich-afrikanischen Theologie. Schon der erste Satz ist bedeut-
sam: solche Theologic miisse wachsen aus dem Dialog zwischen dem Christen-
tum und den Theologien der afrikanischen Religionen (1). Man erinnert sich
daran, dal P. TempELs in seinem damals Aufschen erregenden Buch erst von
der Bantu-Philosophie sprach. Der Autor postuliert nicht so sehr einen
Gedankenaustausch, sondern einen nicht-verbalen Dialog, d. h. eine gegenseitige
Teilnahme an der religiosen Erfahrung, zumal die afrikanischen Religionen nicht
Buch-Religionen sind (6—8). In Einzelstudien zeigt er mogliche Wege des Vor-
gehens, um dann erneut zu betonen, wie unrealistisch es wire, die alte Vor-
stellung einer homogenen Kirche aufrecht erhalten zu wollen. Bevor die Kirche
verkiinde, miisse sie auf Christus horen, in der Heiligen Schrift, gewifl, aber
auch auf die Stimme desselben Christus in den verschiedenen menschlichen,
sozio-kulturellen Situationen, denn der erhohte Christus lasse sich nicht mehr
auf ein konkretes Menschenleben in einer konkreten Kultur einschrinken (141—
148). Schlieflich wird auf die Spannung zwischen den Anspriichen der afrika-

235



nischen Bischofe bei der Synode 1974, welche den theologischen Pluralismus
wiinschten, und Pavr VI, der in der Schluffansprache davor warnte, dargestellt,
und mit Bezug auf andere Texte desselben Papstes entschirft (150—153). Der
Untertitel redet von Akkommodation und Inkarnation. Man kénnte noch einen
dritten Begriff beifiigen: Interpretation, indem man jene menschlich-religitsen
Werte, unabhangig davon, ob sie ins Christentum inkarniert werden oder nicht,
bereits als ,christlich® interpretiert. Praktisch iibt der Autor weitgehend diese
Interpretation, aber eine theologische Vertiefung dieser Idee wire erwiinscht
gewesen. Vor allem erwartet man nun, dal nach den Postulaten einmal ein
Whurf christlich-afrikanischer Theologie zustandekomme.

Rom P. Walbert Biihlmann OFMCap

Sri Aurobindo: Das Gottliche Leben (The Life Divine) Bd. 1. Ubersetzt
von Heinz Kappes. Verlag Hinder u. Deelmann/Gladenbach (Hessen)
1974.

Dieses Buch bildet eine Fortsetzung der umfangreichen Ubersetzungsarbeit des
Geschaftsfihrers des ,Deutschen Zweiges der Internationalen Sri Aurobindo Ge-
sellschaft®, Heinz Kappes. 1972 hat er ein anderes Werk AurorINDOS iibersetzt:
Die Synthese des Yoga (erschienen im selben Verlag, besprochen in ZMR 1973,
S. 117f. Manches da Gesagte gilt auch hier.). Seitdem Kaprrs schon frith das
Werk Aurosmpos kennenlernte, hat es ihn nicht mehr losgelassen. Darum ist
diese Ubersctzungsarbeit sicher keine technische Angelegenheit gewesen, sondern
geprigt vom Willen, Aurosinpos Werk im deutschen Sprachraum bekannt zu
machen. Sie zeigt somit die Sorgfalt des Anhingers.

Weil die vorliegende Ubersctzung Teil einer vor lingerem begonnenen Arbeit
ist, mul man feststellen, daB die typischen Ausdriike Aurosinpos schon lingst
in fritheren deutschen Ubersetzungen geprigt sind. Schon wegen der Einheitlich-
keit mufl die jetzige Ausgabe das einmal Begonnene fortsetzen. Darum sei die
Ubersetzung nicht niher besprochen, zumal sie sowieso Bewunderung verdient.
Nur eines ist zu bemerken: Wie die englischen Worter Mind, Supermind begreif-
licherweise mit Hilfe friherer, von Aurosmno selbst gebilligter, franzdsischer
Ubersetzungen wiedergegeben werden (Mental, Supramental), wire es angebracht,
ahnliches mit dem iiberaus schwierigen Ausdruck Spirit zu tun. Hier wurde plotz-
lich das Wort Geist gewihlt, ein Wort, das sich gerade in der deutschen Sprache
durch mehrdeutige Verschwommenheit auszeichnet und sowohl das englische Mind
als Spirit bedeuten kann.

Zum Problem der Ubersetzung von Aurosinpos Werken iiberhaupt ist folgen-
des speziell fiir Religionswissenschaftler zu bemerken: Trotz genauer Uber-
setzungsarbeit bleibt fiir das Studium von Aurosinpo ein groRer Nachteil be-
stehen, d.h. das Fehlen der unmittelbaren Kenntnisnahme mit dem typischen Stil
gerade dieses Inders, mit seinem ausgezeichneten, aber uniiblichen englischen
Sprachgebrauch, vermischt mit lateinischen und franzésischen Ausdriicken. Erst
wenn der Wissenschaftler Stil, Wortgebrauch und Inhalt zusammenbringt, wird
ihm das Typische dieses Mystiker-Philosophen klar, der Ost und West mit einer
Synthese tibersteigen wollte; erst dann erkennt er die besondere Position, die
dieser im Neo-Hinduismus einnimmt, und wie sehr er sich durch cine unge-
wohnliche Mischung (oder mul man Synthese sagen?) von indischem und euro-
piischem Erbgut auszeichnet. Eine solche Einsicht geht in der deutschen Uber-
setzung leider verloren.
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Ubrigens ist gerade Das Gittliche Leben ein Werk Aurorinpos, das nicht nur
wissenschaftliche Aufmerksamkeit verdient; es ist nicht von ungefahr, dafl R. C.
Zaruner (Evolution in Religion, A Study in Sri Aurobindo and Pierre Teilhard
de Chardin, Oxford 1971) diesen Inder mit TriLHARD vergleicht, und zwar auf-
grund des hier besprochenen Werkes.

Man kann Die Synthese des Yoga sehen als eine auf den Menschen zentrierte
psycho-somatologische Beschreibung des allumfassenden Prozesses der Weltent-
wicklung; Das Géttliche Leben beschreibt den metaphysischen, erkenntnistheoreti-
schen Aspekt dieses Prozesses. Nur, dafi fiir einen Inder die konkrete Erfahrung
eine unumgingliche Rolle in seiner Philosophie spielt. Aurosinpo sagt sogar:
The Life Divine is not philosophy but fact. It contains what I have realised and
seen®, und ,Supermind is not to be philosophised about, it is to be lived®
(Evening Talks 1, S. 274).

Der erste Band der auf 3 Biande geplanten Ubersetzung des Life Divine enthilt
das erste Buch des Werkes mit der Uberschrift: ,Die allgegenwirtige Wirklich-
keit und das Universum®. Es ist im Vergleich mit den noch zu Verdffentlichung
stehenden Bénden eine Art Bestandsaufnahme oder Beschreibung des jetzigen
Zustands von Kosmos und Mensch. Die anderen Binde werden das Erkenntnis-
problem (Bd. 2) und dessen Losung (Bd. 3) behandeln. Nun hat Aurosinpo
seine Arbeit nicht genau eingeteilt; Das Géttliche Leben ist eine Zusammenfii-
gung von vielen in Fortsetzung geschriebenen Zeitschriftenartikeln. So ist es
kennzeichnend fiir den Stil Aurosinpos, dafl beinahe auf jeder Seite, ja manch-
mal sogar in den einzelnen breitschweifigen Sitzen, all seine Ansichten explizit
oder implizit wiederzufinden sind. Schon Kapitel I formuliert im ersten Satz
mittels einer Art rethorischer Frage eine Art Gottesbeweis; im unabldssigen
Streben des Menschen offenbart sich eine Urweisheit, und deren élteste Formu-
lierung verspricht auch ihre letzte zu sein: Gott, Licht, Freiheit, Unsterblichkeit
(13). Die ganze Lehre Auronmnpos und zugleich der Antrieb des unablissigen
Strebens spricht aus dem Satz: ,Wenn es wahr ist, dafl Geist in Materie invol-
viert und sichtbare Natur insgeheim Gott ist, dann ist es fiir den Menschen auf
Erden das erhabenste und legitime Ziel, in sich selbst das Géttliche zu offen-
baren und Gott im Innern und nach auffen hin zu verwirklichen® (16). Am Ende
des I. Kapitals spricht AurosiNDO von einem hoheren Licht erleuchteter Intuition
als von dem ,wahrscheinlich nichsthéhere(n) Zustand eines Bewuftseins, dem-
gegenitber das Mental nur eine Vorform und Verschleierung darstellt. Der
Pfad unserer fortschreitenden Selbst-Ausweitung in jenen héochsten Zustand, der
am Ende der Ruheplatz der Menschheit ist, mag durch die Herrlichkeiten dieses
Lichtes hindurchfiihren® (17). So zeigt schon Kapitel I in nuce das ganze Werk
und gibt zu erkennen, daff es Aurormwpo um die Vergeistlichung der Materie
(vgl. TeiraRD) geht, um die Evolution des Menschen in sciner Welt.

Damit bietet Aurosinpo einen Gesamtblick auf die Zukunft, der besonders
verfithrerisch ist und es verdient, in breiteren Kreisen als nur denen der Re-
ligionswissenschaftler besprochen zu werden. Gerade dafiir leistet die deutsche
Ubersetzung einen hervorragenden Dienst.

Bochum Alphons van Dijk
Sartorius, Joachim: Staat und Kirchen im francophonen Schwarzafrika

und auf Madagaskar (= Jus Ecclesiasticum, Band 19). Miinchen 1973;
220 S.
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Diese Untersuchung der religionsrechtlichen Entwicklung im francophonen
Schwarzafrika und auf Madagaskar beschreibt zundchst die Anfinge und die
Fortentwicklung der franzosischen Religionspolitik (Teil I: Die religionsrecht-
liche Entwicklung in der Kolonialzeit, 29—94). Vf. kommt dabei zu dem Ergebnis,
dafl in den genannten Gebicten das Verhidltnis des Staates zu den Kultus-
gemeinschaften zwar von der in Frankreich nach harten Auseinandersetzungen
in einer Zeit des Antiklerikalismus eingefiihrten Trennung von Kirche und Staat
beherrscht wurde, daff die Grundsatze dieses Trennungssystems des Mutterlands
aber nicht ohne weiteres Anwendung gefunden haben. Als wichtigste Griinde
nennt er die volkerrechtlichen Vertrige von Berlin (1885) und Briissel (1890),
die Convention von St. Germain-en-Laye und den Versailler Vertrag (1919) sowie
das nach einer Periode des Mifitrauens und der Feindseligkeit (1905—1920) vor-
wiegende pragmatische Vorgehen der franzdsischen Behdrden in diesen Kolonien.

In einem zweiten Teil (Die religionsrechtliche Entwicklung wahrend der Union
Frangaise, 1946—1958: 95—108) werden die Anderungen in der religionsrecht-
lichen Lage sowie die Haltung der Kirchen und der messianischen Bewegungen
gegeniiber den politischen Unabhéngigkeitstendenzen skizziert. Dieser Teil gipfelt
in der Schluf8folgerung, dafl der Vatikan eine allgemeine Solidarisierung mit den
Unabhingigkeitsbewegungen betrieben habe und dafl Paris darin ,einen weite-
ren Verrat des Vatikans® erblickt habe (102—1083).

Der dritte Teil (Die religionsrechtliche Entwicklung in den unabhingigen
francophonen Staaten, 109—199) behandelt den Grundsatz der laicité im Ver-
fassungsrecht dieser Staaten, die Staatsaufsicht und die kirchliche Autonomie
sowie das kirchliche Privatschulwesen. V{. stellt fest, dafl auler in den ,extrem
kirchenfeindlichen Republiken Guinea und Kongo-Brazzaville (194) sowie in
der Islamischen Republik Mauretanien das erst in Ansétzen steckende religions-
rechtliche System von Frankreich entlichen ist, dafl jedoch weitgehend auf die
Ubernahme radikaler Trennungsbestimmungen verzichtet wurde. Ausschlagge-
bend dafiir sei gewesen: der Primat der Politik vor der Ideologie und das ge-
genseitige Aufeinanderangewiesensein. Die vorgenommene Trennung lasse sich
nicht Ignorierung und noch weniger Diskriminierung nennen, sondern sie sei
gekennzeichnet ,durch beiderseitig unabhingige Autonomie®, durch Anndherung
und rege, ja partnerschaftliche Zusammenarbeit in weltlichen Bereichen (199).

Das Verdienst dieser Arbeit liegt vor allem in der vorurteilsfreien, sauberen
Unterscheidung zwischen Laizismus und Laizitdt als Bestimmungsmerkmal des
religionsrechtlichen Verhaltnisses sowie in der durchgingigen Nachzeichnung die-
ser Entwiddung vom Laizismus zur Laizitdt in Frankreich und seinen Kolonien
sowie den daraus hervorgegangenen unabhingigen Staaten Schwarzafrikas. Dies
ist vorher noch nicht geleistet worden. Dabei hat sich der letzte Teil notgedrungen
als besonders schwierig erwiesen, weil der Mangel an politischer Kontinuitat in
Staaten, die unter einer Militdrregierung stehen, eine solche Untersuchung er-
schwert oder unmoglich macht. Daran schliefit sich die generelle Frage an, ob es
iberhaupt moglich und sinnvoll ist, die ,religionsrechtliche Entwicklung® in jun-
gen unabhdngigen Staaten Schwarzafrikas zu untersuchen, da rechtliche und vor
allem verfassungsrechtliche Fixierungen und Entwiddlungen in diesen Gesell-
schaften einen vollig anderen Stellenwert haben als in européischen Gesellschaf-
ten. — Kritische Anmerkungen betreffen in demselben Denkansatz die Inter-
pretation bestimmter Entscheidungen afrikanischer Politiker: von ,partieller
Mifachtung der Verfassung® (177) oder von einem ,flagranten Widerspruch der
in der guinesischen Verfassung grantierten Religionsfreiheit® (178) zu sprechen,
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erscheint in diesem Zusammenhang als dem Staats- und Rechtsverstdndnis afri-
kanischer Politiker unangemessen. Ebenso: Wenn von eciner ,ganz personlichen
Aversion . .. gegen die irdische Erscheinungsform der christlichen Religion® (156)
oder von einer Attacke nicht gegen ,die Religion als solche, sondern (gegen) die
Kirche als ihre sichtbare Erscheinungsform® (158) gesprochen wird, so liegt hier
ein fundamentales Unverstindnis der postkolonialen Situation vor: Was an der
Kirche abgelehnt wird, ist in erster Linie das europdische Element, das eine
Permanenz des europaischen Einflusses darstellt.

Zu bedauern ist ferner, dafl in der Darstellung auf Hinweise zur parallelen
Entwicklung im anglophonen Afrika verzichtet wurde, wodurch der Weg zu einer
korrekten Deutung der Entwicklungen in der unmittelbaren Nachkriegszeit ver-
baut wurde. In dem damit angesprochenen 2. Kapitel sind mehrere Fehlinter-
pretationen zu beklagen. So wird etwa gesagt, die katholische Kirche habe offen
die Autonomiebewegungen unterstiitzt, schon 1955 die kirchliche Lokalautono-
mie errichtet und ,erstmals... in den Jahren nach 1955 afrikanische Bischife
geweiht* (100), weil sie ,sich ihrer ,exotischen' missionarischen Aufgaben ent-
ledigen (wollte), um ihre Aktion auf eine mehr technische Assistenz zu reduzie-
ren, die dem Entwicklungsstand des afrikanischen Kontinents am ehesten ent-
sprach® (100). Hitte der Autor gewufit, daBl schon 1989 der erste afrikanische
Bischof in Uganda geweiht wurde, dafl die kirchliche Hierarchie in Britisch-
Westafrika schon im Jahre 1950, in Sudafrika im Jahre 1951 und in Britisch-
Ostafrika im Jahre 1953 errichtet worden ist, ware diese Fehldeutung nicht
erfolgt. — Auch der vermeintlichen Konfrontationspolitik des Vatikans gegen-
iiber der franzésischen Regierung liegen Mifverstindnisses zugrunde: Der Vati-
kan hat prinzipiell fast immer Delegierte auslindischer Nationalitit ernannt;
diese sind aber sehr wohl von den erwihnten Bischifen zu unterscheiden, die in
der Regel die Nationalitit der Kolonialmacht trugen.

Zuletzt ist eine Serie von kleineren Unkorrektheiten zu bedauern: der Erz-
bischof von Conakry heiflt nicht Tchidombo, sondern Tcripimso (156 u. 220);
der erwihnte Gouverneur heifit nicht Clorel, sondern Crozer (81 und 220);
Mgr. Zouncrana ist nicht Erzbischof von Niger (Niger ist cin Staat, nicht eine
Stadt), sondern von Ouagadougou (126); FourserT YourLou ist nicht ehemaliger
Abt, sondern chemaliger Priester (183 und 156). — Trotz dieser kritischen An-
merkungen erscheint diese Untersuchung wertvoll, vor allem wegen der Auf-
arbeitung der kolonialgeschichtlichen Epoche zum zweiten Weltkrieg.

Berlin Leonhard Harding

Mitterhofer, Jakob: Thema Mission. Ist Glaubensverbreitung noch zeit-
gemal? Verlag Herder/Wien 1974; 182 S.

In der Reihe ,Thematische Verkiindigung® erschienen, bietet das vorliegende
Paperback eine Handreichung fiir den Praktiker, der in den Gemeinden den
Missionsgedanken verbreiten und die Bereitschaft zur Unterstiitzung der Mission
wecken soll. Es enthdlt daher im zweiten Teil (119—182) zahlreiche ,praktische
Modelle” fiir die Gestaltung der Eucharistiefeier, fir die Predigt, fiir Gebet und
Meditation, fiir die Bildungsarbeit und fiir die ,Offentlichkeitsarbeit® (d.h.
Schaukasten, Flugblitter, Pfarrbrief, Pfarrbibliothek usw.). Die ecinzelnen Modelle
werden kurz skizziert, teilweise mit Gebetstexten, Dialogen u. 4. versehen. Durch
Verweise wird das Auffinden der entsprechenden Abschnitte im theoretischen
(theologischen) Teil erleichtert. (,Eine gute Theorie ist auch in diesem Fall die
beste Anleitung fiir die Praxis.“ 121)
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Die Missionstheologie wird in drei Schritten dargelegt: Altes Testament —
Neues Testament — systematische Theologie. In sehr gedrangter Darstellung,
die streckenweise eher einem Literaturbericht gleicht und fir den Praktiker
wohl nicht immer leicht verwertbar sein durfte, wird zusammengefafit, was in
den letzten Jahren in der exegetischen und systematischen Theologie zum Thema
Mission geduflert wurde. Zur Sprache kommen unter anderem auch: Mission
und Ekklesiologie, Mission und nichtchristliche Religionen, Mission und Welt-
auftrag. Folgende Kernsitze geben das auch von MirTeruOFER akzeptierte Mis-
sionsverstandnis wieder: ,Mission ist umschrieben als das Gegenwartigwerden
der Kirche als Sakrament des Heils fiir die Welt.“ (88f.) Weltmission ,bedeutet,
dafl die Ortskirchen in Communio leben in einer immer kleiner werdenden
Welt.“ (89) ,Ziel der Mission ist die Bildung eines neuen Volkes Gottes.“ (91)
Die Kirche — als ,missionarische®/,missionierende Gemeinde — hat teil ,am
Heil — in Stellvertretung. Diese Stellvertretung dringt dahin, dafl die Mensch-
heit in die Einheit mit dem Vater in Christus geholt wird.® (93) Auch einige
kontroverse Fragen werden aufgegriffen. Viele Fragen bleiben offen; es zeigen
sich auch einige Widerspriiche zwischen dem ,theoretischen und dem ,prakti-
schen® Teil; z.B. wird einerseits die Verbindung von Mission und Weltauftrag
bzw. Entwicklungshilfe kritisiert, andererseits wird in mehreren Modellen die
Hilfsbereitschaft fir die Mission mit einer — auflerdem ziemlich vordergriindig
beschriecbenen — Not der unterentwidkelten Vélker motivert. Gerade an der
Hilflosigkeit solcher Hilfen fiir die Praxis wird sichtbar, wie schwierig es ist,
heute von Mission zu sprechen.

Miinster : Ludwig Riitti

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. Hans WaLpenreLs, Grenzweg 2,
4000 Dusseldorf 81 - Dr. GuntaER STEPHENsON, Roderstrafle 87, 6101 Traisa -
Dr. Nigar AsevasinguA, The Chalet, Piachaud Gardens, Kandy, Ceylon (Sri
Lanka) . Prof. Dr. Joseru Hajjar, Rue d’Alep (Schareh Halab), Immeuble Hajjar/
Loutfi, Damaskus, Syrien
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DIE VIER KONZENTRATIONEN DER AUFMERKSAMKEIT:

Zur geschichtlichen Entwicklung einer spirituellen Praxis des Buddhismus
von Lambert Schmithausen

Bei einer fritheren Gelegenheit 2 habe ich nachzuweisen versucht, dafl im
Buddhismus gerade fundamentale philosophische Theorien hiufig ihren
Ursprung in bestimmten spirituellen Praktiken haben, daf} viele von ihnen
Dogmatisierungen und Generalisierungen urspriinglich nur in einem ganz
bestimmten spirituellen Kontext gepflegter Betrachtungsweisen oder Ver-
suche einer metaphysischen Fundierung bestimmter Versenkungserlebnisse
sind. Der vorliegende Beitrag soll zeigen, daff auch umgekehrt spirituelle
Praktiken unter dem Einflufl theoretischer Lehren entscheidende Umge-
staltungen erfahren konnten. Als Beispiel hierfir wihle ich die spirituelle
Praxis der vier smrty-upasthana, Pali satipatthana.

1 Der vorliegende Aufsatz enthilt den (nur geringfiigig verdnderten) Text einer
Antrittsvorlesung, die ich am 20. Juni 1975 anldflich der Ubernahme des Lehr-
stuhls fir Indologie (Buddhologie, Tibetologie) an der Universitit Hamburg
gehalten habe. Der damalige zeitliche Rahmen bedingte, dafl auf eine Reihe von
Problemen, die sich im Rahmen des gewahlten Themas stellen, deren Behandlung
mir aber fir die Herausarbeitung der wesentlichen Entwicklungslinie entbehr-
lich erschien, nicht eingegangen werden konnte. Dies nachzuholen wire die Auf-
gabe einer ausfihrlicheren Bearbeitung der gleichen Thematik, wozu ich aber
wohl nicht so bald Zeit finden werde. Unter diesen Umstinden habe ich mich
entschlossen, wenigstens die o. g. Vorlesung — mit dem allernotwendigsten
Belegmaterial versehen — zu verdffentlichen. — In den Anmerkungen finden
folgende Abkiirzungen Verwendung:

AKBh = Abhidharmako$abhasya of Vasubandhu, ed. P. PrapnAN, Patna 1967.

BoBh = Bodhisattvabhiimi, ed. U. Wociuara, Tokyo 1930—19386.

DhSk = Dharmaskandha (T 1537) [kanonischer Abhidharma-Text der Sar-
vastivadins].

DN = Dighanikaya (Ausg. d. PTS).

EA = Ekottaragama (T 125).

G.iPh. = E. Frauwariner, Geschichte der indischen Philosophie, Bd. I,
Salzburg 1953.

JPu = Jnanaprasthana, chin. Ubersetzung von Hsiian-tsang aus den Jah-
ren 657—660 n. Chr. (T 1544).

JPs = Jnanaprasthana, chin. Ubersetzung von Sanghadeva u. a. aus dem
Jahre 383 n. Chr. (T 1543).

MA = Madhyamagama (T 26).

MN = Majjhimanikaya (Ausg. d. PTS).

MPPU = Mahaprajiiaparamita-upadeéa: Le traité de la Grande Vertu de
Sagesse, trad. E. Lamorre, Tome III, Louvain 1970.

PhB. = E. FravwarLner, Die Philosophie des Buddhismus, Berlin 19682,

PTS = Pali Text Society.

Pv = Paficavim$atisahasrika Prajfiaparamiti, ed. N. Durr, Kalkutta 1934.
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Sanskrit smyti — das erste Glied dieses Kompositums — bedeutet ge-
wohnlich ,Erinnerung®. Im Rahmen der vorliegenden Praxis jedoch ver-
hindert die smrti weniger, dafl bereits gewonnene Erkenntnisinhalte
wieder verloren gehen, als vielmehr, dafl bestimmte korperliche und see-
lisch-geistige Vorginge von vorneherein unbeachtet bleiben, daf sie gar
nicht erst bewufit registriert werden. Smyti in diesem Sinne kann mit
»Achtsamkeit®, ,Wachsamkeit® oder ,Aufmerksamkeit® wiedergegeben
werden. Der zweite Teil des Kompositums — wupasthana — bedeutet
»Dabeistehen® oder ,Hinzutreten®, also — auf die Aufmerksamkeit be-
zogen — ihr Présentsein oder -werden, ihr Sich-auf-den-betreffenden-
Gegenstand-Konzentrieren. Ich verwende im folgenden fiir das Kompo-
situm smytyupasthana die Wiedergabe ,Konzentration oder Aufmerk-
samkeit®.

Die sachlichen Griinde, aus denen sich gerade die Ubung der vier ,Kon-
zentrationen der Aufmerksamkeit® als Beispiel fir eine Beeinflussung spiri-
tueller Praktiken durch theoretische Lehren anbietet, werden im Verlauf
der folgenden Darlegungen von selbst klar werden. Dariiber hinaus ist
die Wahl gerade dieses Beispiels aber auch durch die besondere Bedeutung
motiviert, die dieser Ubung sowohl in der Geschichte des indischen Bud-
dhismus wie auch im ceylonesischen und siidostasiatischen Buddhismus der
Gegenwart zukommt. Diese Bedeutung wird durch die derzeitige Aktuali-
tat ostlicher Meditationspraktiken im Westen noch gesteigert. Es wiire von
daher gewifl sinnvoll, der Gesdhichte der spirituellen Technik der vier
Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ ihre heutige Praxis gegeniiberzu-
stellen. Dies soll jedoch hier unterbleiben, da ein Doktorand des Indolo-
gischen Seminars der Universitit Hamburg derzeit mit der Beschreibung
und Beurteilung der heutigen Formen dieser Ubung befafit ist und ich
seinen Untersuchungen nicht vorgreifen mochte. Mein Beitrag zur Erschlie-
Bung der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ beschrankt sich des-
halb auf den Versuch, zundchst auf der Basis des alten kanonischen Mate-

PW = Sanskrit-Worterbuch, hrsg. v. BourLinek u. Rortn, St. Petersburg
1855—1875.

SA = Samyuktagama (T 99).

SA = Sariputrabhidharma (T 1548) [wahrscheinlich ein Werk der Dhar-
maguptaka-Schule, cf. A. Bareau, Les origines du SA-fastra,
Muséon LXIII/1950, 69—95].

Siks = Siksasamuccaya, ed. C. Benpart, ’s-Gravenhage 19572,

SN = Samyuttanikaya (Ausg. der PTS).

Sp.ph.B. = L. ScemirHAUSEN, Spirituelle Praxis und philosophische Theorie im
Buddhismus, ZMR 57 (1978) 161—186.

SrBh = Sravakabhiimi, ed. K. Suukra, Patna 1973.

at = Taisho-Ausgabe des chinesischen Tripitaka.

V = (Maha-)Vibhasa-($astra), chin. Ubers. v. Hsiian-tsang (T 1545).

WZKS = Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Siidasiens.

ZMR = Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft.

% Siche Anm. 1, s. v. Sp.ph.B.
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rials die urspriingliche Gestalt dieser spirituellen Technik herauszuarbeiten
und anschliefflend die wichtigsten Aspekte der Weiterentwicklung zu skiz-
zieren, die sie bis etwa zur Mitte des ersten Jahrtausends n. Chr. erfahren
hat: zunichst in den Schulen des alteren, traditionelleren Buddhismus —
des sog. Hinayana oder ,Geringeren Fahrzeugs' —, und spiter in denen
des um die Zeitwende aufkommenden Mahayana, des ,Groflen Fahrzeugs'.

I

DIE KANONISCHE UND PRAKANONISCHE (GESTALT DER LEHRE VON DEN VIER
,KONZENTRATIONEN DER AUFMERKSAMKEIT'

In den kanonischen Schriften des alten Buddhismus werden die vier
JKonzentrationen der Aufmerksamkeit® iiberaus haufig erwahnt3. An zahl-
reichen Stellen werden sie auch definiert, doch geschieht dies fast aus-
nahmslos nur mit Hilfe einer sehr knappen, tiberdies stereotypen Formel4.
Der in Pali abgefafite Kanon der siidlichen Theravada-Buddhisten enthalt
jedoch auch eine ausfiihrlichere Behandlung mit dem Titel ,Lehrrede
iiber die Konzentration der Aufmerksamkeit®. Diese
Lehrrede ist im Pali-Kanon doppelt iiberliefert. Die eine Fassung® unter-
scheidet sich jedoch von der anderen® lediglich dadurch, daf} sie zusitzlich
eine ausfiihrliche Erkliarung der vier ,Edlen Wahrheiten‘ enthilt, die aller-
dings deutlich den Charakter einer nachtriaglichen Zufiigung tragtéa.

Immerhin zeigt schon die soeben aufgezeigte Divergenz zwischen den
beiden Pali-Fassungen der ,Lehrrede tber die Konzentration der Auf-
merksamkeit’, daff wir bei dieser Art von Texten mit Erweiterungen und
Umgestaltungen zu rechnen haben, dafl sie also hinsichtlich der Urspriing-
lichkeit ihrer Bestandteile und Formulierungen der Uberpriifung bediir-
fen. Die uns vorliegende Form der kanonischen Lehrreden des alten Bud-
dhismus ist ja das Produkt eines keineswegs unschopferischen jahrhun-
dertelangen Prozesses zunachst blofl miindlicher Uberlieferung, in dessen
Verlauf das alte Lehrgut im Zuge seiner Verbreitung aus dem ostlichen

3 Einen Eindruck vermittelt Nyanaronika, Der einzige Weg (Konstanz 1956).
4 Vgl. 8. 246. :

® DN II, 290 ff.

8 MN I, 55 ff. — Ubersetzungen und Interpretationen der beiden Pali-Fassun-
gen der \Lehrrede tiber die Konzentration der Aufmerksamkeit’ liegen in grofier
Anzahl vor; vgl. u.a.: H. C. Warren, Buddhism in Translations (Reprint: New
York 1969) 853 ff.; K. Semensticker, Pali-Buddhismus in Ubersetzungen
(Miinchen-Neubiberg 1928) 286 ff.; E. Conze, Buddhist Meditation (London
1956) 62 ff.; D. ScurincLorF, Die Religion des Buddhismus (Sammlung Géschen
Bd. 174, Berlin 1962) 73 ff.; Nyanaronika, Geistestraining durch Achtsamkeit
(Konstanz 1970) 58 ff.; ders., Kommentar zur Lehrrede von den Grundlagen der
Adchtsamkeit (Konstanz 1972).

fa Vgl. auch Lin Li-Kouvane, L’Aide-mémoire de la Vraie Loi, Introduction
(Paris 1949) 127.
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Dialekt der Heimat des Buddha je nach Bedarf in andere mittelindische
Sprachen (wie etwa das Pali) und spiter von einigen Schulen sogar ins
Sanskrit iibertragen wurde. Natiirlich war das Lehrgut wihrend dieses
Prozesses der Uberarbeitung, Neuanordnung und Erweiterung ausgesetzt.
Nach der allmahlichen Aufspaltung der alten Moénchsgemeinschaft in
mehrere Schulen scheint die Tradition und Fixierung des Materials in die-
sen verschiedenen Schulen relativ selbstindig vonstatten gegangen zu
sein; denn das Uberlieferungsgut der verschiedenen Schulen weist, trotz
weitgehender Ubereinstimmung im wesentlichen, im Detail z.T. erheb-
liche Divergenzen auf. Um sekundire Sonderentwicklungen in den ein-
zelnen Schuliberlieferungen als solche zu erkennen und die urspriingliche
(oder doch wenigstens eine urspriinglichere) Gestalt einer bestimmten
Lehrrede zuriickzugewinnen, ist daher ein genauer Vergleich der verschie-
denen Uberlieferungen einer solchen Lehrrede unerlafilich. Bedauerlicher-
weise ist uns von den kanonischen Schriften der Schulen des alten Buddhis-
mus nur der in Pali abgefafite Kanon der siidlichen Theravada-Schule voll-
standig erhalten. Vom Corpus der Lehrreden der tibrigen Schulen besitzen
wir im Original nur Fragmente, daneben jedoch gréfere Komplexe in
chinesischer Ubersetzung. Welchen Schulen diese fragmentarischen oder in
chinesischer Ubersetzung erhaltenen Texte jeweils zuzuordnen sind, bleibt
leider oft unklar.

Im Falle der ,Lehrrede iiber die Konzentration der Aufmerksamkeit
stehen uns aufler der bereits genannten Pali-Version zwei chinesische Fas-
sungen zur Verfligung, von denen die eine? der Schule der Sarvastivadins
entstammen diirfte, wahrend die Schulzugehérigkeit der anderen® um-
stritten? ist. Von drei weiteren Versionen unserer Lehrrede sind betrécht-
liche Teile — zum Teil auf Sanskrit, zum Teil auf chinesisch — als Zitate
oder nur auflerlich integrierte Bauelemente in spiteren Werken iber-
liefert1?. Wir konnen uns also bei der textgeschichtlichen und der daraus
zu deduzierenden ideengeschichtlichen Beurteilung dieser Lehrrede auf ins-
gesamt bis zu sechs Versionen stiitzen.

Zunachst ein kurzer Uberblidk tiber den A ufb au der Lehrrede, wobei
aus praktischen Grinden von der Pali-Version!! ausgegangen wird:

A Bindeitung

B. Kurzdefinition der 4 ,Konz. d. Aufm.":
kaye kayanupassi viharati, ete.

7 MA 582 b 7{f.; vgl. auch JPs 905 bl ff.

8 EA 568 a 1 ff.

® Vgl. M. Suizurani, To which School belongs the Chinese Version of Ekottari-
kagama [sic], Journal of Indian and Buddhist Studies XX11,1/1978, 54 ff.

10 . Pv 203,22—207,14 (= Satasahasrika 1427,1 ff.). — 2. SA 612 b 28 — 616
c 7. — 3. SrBh 291, 5ff.; 371, 71f.; 203, 4ff.; 111,11 ff. — Vgl. auch DhSk 475
c 25 ff. u. JPg 1022 c 18 ff.

1 Vgl. Anm. 6.
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C. Ausfihrliche Behandlung der 4 ,Konz. d. Aufm.":

I.  Konz. d. Aufm. auf den Korper (kaya):
1. Atembeobachtung
a) inhaltliche Konkretisierung
b) stereotype Schlufiformel
2. Beobachtung der Kérperhaltungen; a) und b) wie bei L. 1.
3. Beobachtung der Korperhaltungen

und korperlichen Verrichtungen; -
4. Betrachtung der unreinen

Kérperbestandteile; i
5. Gedankliche Zerlegung des Korpers

in die vier Elemente; z
6. Leichenbetrachtung; 2

II. Konz. d. Aufm. auf die Empfindungen
(vedana [P1.1]); 5

III. Konz. d. Aufm. auf den Geist (citta); =

IV. Konz. d. Aufm. auf die ,Gegebenheiten’
(dhamma [PL.1]):
1. Beobachtung der 5 ,Hindernisse’
(nivaranpa); =
2. Beobachtung der 5 ,Konstituenten der
irdischen Personlichkeit’ (khandha); 5
3. Beobachtung der 6 inneren und
dufieren ,Grundlagen’ (ayatana); .
[eigentlichiia: Beobachtung der
6 Bindungen® (samyojana)]
4. Beobachtung der 7 ,Hilfsmittel fiir die

Erleuchtung® (bojjharga); -
5. Betrachtung (od.: Erkenntnis?) der
4 .Edlen Wahrheiten® (ariya-sacca); =
D. SchlufB

Inder Einleitung (A) wird — nach dem tblichen Hinweis auf den
Ort, an dem der Buddha die Lehrrede vorgetragen hat — festgestellt, die
vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit® seien ein sicherer — oder gar
der einzige — Weg!2 zur Uberwindung des Leides, also zur Erlésung.
Sodann gibt der Text eine kurze Definition (B) der vier ,Konzen-
trationen der Aufmerksamkeit’, wobei es sich um die gleiche stereotype

Ha Vgl S. 248 u. Anm. 15.

12 ekayano maggo. Vgl. D. S. Rutce, La théorie du tathagatagarbha et du gotra
(Paris 1969) 178, Anm. 1. Ich neige dazu, ekayana als ,zu [nur] einem [Ziel]
gehend (od. fithrend)® (vgl. PW s. v. ayana I), d.h. ,sicher, zuverldssig*, zu
interpretieren, gestehe aber zu, dafl eine eingehendere Untersuchung dieses auch
in den dlteren Upanisaden und im Epos belegten Ausdruckes erforderlich wire.
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Formel handelt, die sich auch sonst in den alten kanonischen Texten haufig
findet. Ihr zufolge besteht die erste der vier ,Konzentrationen der Auf-
merksambkeit® darin, dafl .der Monch beim Korper [als Beobachtungsgegen-
stand] dem Korper stindig mit seiner Beobachtung folgt® (kaye kayanu-
passi viharati). Es folgen, in analoger Formulierung, die drei iibrigen
,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’, als deren Gegenstand respektive
die Empfindungen (vedana), der Geist (citta)3, und die — nicht naher
spezifizierten — ,Gegebenheiten’ (dhamma)i4 fungieren. Diese vier For-
men der ,Konzentration der Aufmerksamkeit’ werden im anschliefenden
Fauptteil (C) der Lehrrede ausfithrlich erklart, wobei zur Kérperbe-
obachtung (C. I) und zur Beobachtung der Gegebenheiten (C. IV) jeweils
mehrere Erklirungen gegeben werden. Jede dieser Erklirungen besteht
aus (a) einer inhaltlichen Konkrelisierung des jeweils zu beobachtenden
Gegenstandes und (b) einer stereotypen Schlufiformel iiber die Form der
Beobachtung. Den Schlufl (D) der Lehrrede bildet die Feststellung, daf}
durch eine siebenjahrige, ja schon durch eine siebenmonatige oder gar nur
siebentagige Praxis der ,Konzentration der Aufmerksamkeit’ die erlosende
Finsicht sichergestellt werde.

Die text- und ideengeschichtlich wichtigen Divergenzen zwischen den
verschiedenen Versionen der ,Lehrrede tiber die Konzentration der Auf-
merksamkeit’ finden sich naturgemafl im Hauptteil (C), und zwar sowohl
bei der jeweiligen inhaltlichen Konkretisierung (a) der Beobachtungsge-
genstdnde wie auch in der stereotypen Schlufiformel (b).

Beginnen wir mit einer Untersuchung der inhaltlichen Konkretisierun-
gen. Weitgehende Ubereinstimmung der Uberlieferung herrscht bei der
Erklirung der Beobachtung der Empfindungen und des Geistes, also der
zweiten und dritten der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’. Die
Beobachtung der Empfindungen (C. II) besteht nach allen Versionen
darin, dafl der Monch, wenn er eine angenechme Empfindung — ein Ge-
fiihl der Lust oder Freude — hat, weifl (pajanati), d.h.: bewuft regi-
striert): ,Ich habe eine angenehme Empfindung“. Entsprechend werden
auch die unangenehme und die neutrale Empfindung abgehandelt, sowie
einige Unterarten dieser drei. Vollig analog hierzu wird die Beobachtung
des Geistes (C. III) dahingehend bestimmt, dafl der Ménch, wenn sein
Geist mit leidenschaftlichem Begehren verbunden ist, weifl: ,[Mein] Geist
ist mit leidenschaftlichem Begehren verbunden®. Ist sein Geist hingegen

1 D.h. das Wahrnehmen und Denken, das hier — wegen der Verwendung des
Singular — offenbar als eine einheitliche, im Gegensatz zu den Empfindungen
und ,Gegebenheiten’ (s. Anm. 14) nicht in wesenhaft verschiedene Unterarten
einteilbare psychische Funktion gesehen wird.

" In der Ubersetzung dieses Wortes folge ich E. Frauwariner. Genauso ge-
nommen handelt es sich um physische oder, wie im vorliegenden Falle, psychische
Eigenschaften, Zustinde oder Funktionen, die in der systematisierten Ontologie
der Hinayana-Schulen (vor allem der Sarvastivadins und Sautrintikas) ausdriick-
lich als verselbstindigt, als eines sie tragenden substantiellen Kernes entbehrend,
bestimmt werden (vgl. Ph. B. 64 f.).
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frei von leidenschaflichem Begehren, so weifl er: ,Mein Geist ist frei von
leidenschaftlichem Begehren®. Das gleiche wird fiir weitere spirituell rele-
vante Gegensatzpaare von Geisteszustinden ausgefiithrt. Die Abweichun-
gen der verschiedenen Versionen voneinander beschrdnken sich sowohl bei
der Beobachtung der Empfindungen wie auch bei der des Geistes auf un-
wesentliche Details. Die zur Konzentration der Aufmerksamkeit auf die
Empfindungen und auf den Geist gegebenen Erklirungen vertragen sich
tberdies bestens mit der Kurzdefinition (B), welche besagte, daff der Monch
bei den Empfindungen (bzw. beim Geist) [als Beobachtungsgegenstand]
diesen Empfindungen (bzw. dem Geist) stindig mit seiner Beobachtung
folge. Wir konnen somit davon ausgehen, daff die inhaltliche Konkreti-
sierung der ,Konzentration der Aufmerksamkeit auf die Empfindungen’
und der .Konzentration der Aufmerksamkeit auf den Geist’ in der Pali-
Version ebenso wie in den iibrigen Versionen im wesentlichen unverfalscht
iiberliefert worden ist.

Bei den iibrigen ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ — der auf den
Korper und der auf die ,Gegebenheiten® — liegen die Dinge nicht so klar.
Hier werden in der Pali-Version mehrere inhaltliche Konkretisierungen
geliefert; die Erklirung ist also komplexer. Es stellt sich die Frage, inwie-
weit diese komplexe Erklarung authentisch ist. Zur Lésung dieser Frage
bieten sich zwei Kriterien an: Einmal ist festzustellen, inwieweit die ein-
zelnen Erklarungen auch in den aus anderen Schulen stammenden Parallel-
versionen unserer Lehrrede iberliefert sind. Zum zweiten ist zu unter-
suchen, inwieweit die einzelnen Erkldrungen gedanklich und formal zu der
in ihrer Authenzitit unanzweifelbaren Erliduterung der Beobachtung von
Empfindungen und Geist und zu der Kurzdefinition passen. Die kano-
nischen Texte des Buddhismus neigen ja dazu, parallele Darlegungen —
der Einpragsamkeit und Eindringlichkeit zuliebe — moglichst gleichférmig
zu gestalten; unser ,variatio delectat® gilt dort nicht.

Beginnen wir, der Einfachheit halber, mit der ,Konzentration der Auf-
merksamkeit auf die Gegebenheiten’ (C.IV). Der Vergleich mit den
Parallelversionen zeigt, dafl von den fiinf Abschnitten, in denen diese
vierte Phase der ,Konzentration der Aufmerksamkeit’ in der Pali-Version
erklart wird, einer — nédmlich der zweite, der die Beobachtung der ,Per-
sonlichkeitskonstituenten® (khandha) lehrt (IV.2) — mit Sicherheit sekun-
dér ist. Nur drei sind so gut bezeugt, dafl sie ohne Bedenken als authen-
tisch anerkannt werden kénneni4a,

Von diesen drei Abschnitten befaft sich der erste (IV. 1) mit der Beob-
achtung der fiinf Hindernisse (nivarana): Verlangen nach Sinnesge-
niissen, Bosheit, Schlaffheit, Aufgeregtheit und Zweifelsucht. Die Beobach-
tung dieser Hindernisse wird nach folgendem Schema geschildert: ,Wenn
bei dem Monch Verlangen nach Sinnesgeniissen vorhanden ist, so weill er
(d. h. so registriert er mit Bewufitsein): ,Bei mir ist Verlangen nach Sinnes-

Y2 Das Fehlen der Abschnitte IV.1 und IV.3 in EA (569a 19) dirfte als
sekundir zu beurteilen sein. Vgl. auch Anm. 17 a.
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geniissen vorhanden’. Wenn bei ihm solches Verlangen nicht vorhanden ist,
so weifl er: ,Bei mir ist solches Verlangen nicht vorhanden‘. Ferner weif}
er, wie das Verlangen nach Sinnesgeniissen entsteht, wie es, nachdem es
entstanden ist, ausgeschaltet und wie sein Wiederentstehen in der Zukunft
verhindert werden kann.“

Analog wird in den meisten Versionen!s auch der zweite authentische
Abschnitt (IV. 3) ausgefiihrt; er handelt von den Bindun gen (samyo-
jana), die aus den inneren und dufleren Grundlagen der Wahrnehmung
— d. h. den Sinnesvermégen und den Sinnesobjekten —, bzw. aus deren
Zusammentreffen, erwachsen.

Der dritte authentische Abschnitt (IV. 4) beschreibt die Beobachtung der
sicben Hilfsmittel fur die Erleuchtung’ (bojjhariga, Skt.
bodhy-anga): Aufmerksamkeit (sie wird also jetzt selbst Gegenstand der
Beobachtung), Verstindnis der Lehrel6, Energie, Heiterkeit, Beruhigung,
Versenkung und Gleichmut. Das Darstellungsschema ist das gleiche wie
vorher, nur daf statt der Art und Weise der Beseitigung hier die Art und
Weise der Vervollkommnung dieser Gegebenheiten zum Bewufltsein ge-
bracht wird.

Die drei soeben skizzierten Abschnitte werden nicht nur durch die Uber-
einstimmung der Parallelversionen als echt erwiesen, sondern passen auch
formal bestens zu der Erkldrung der Beobachtung von Empfindungen und
Geist. Wie diese explizieren auch sie ihren Gegenstand nach dem Schema:
»Wenn bei dem Ménch der Faktor x vorhanden ist, so registriert er be-
wuft (pajanati): Bei mir ist der Faktor x vorhanden‘.“

In der Pali-Version folgt nun auf die Beobachtung der ,Hilfsmittel fiir
die Erleuchtung’ als fiinfter und letzter Abschnitt der ,Konzentration der
Aufmerksamkeit auf die Gegebenheiten® noch die Erkenntnis der vier
,Edlen Wahrheiten® (IV. 5): ,Der Monch weifl (oder: erkennt?)
der Wahrheit gemall (yathabhitam pajanati): Dies ist das Leiden, dies
seine Entstehung, dies seine Beseitigung, und dies der dazu fiithrende
Weg'.“ Dieser Abschnitt wird jedoch nur von einer einzigen von vier
Parallelversionen gestiitzt!7 und hebt sich auch formal von den vorherge-
henden Abschnitten deutlich ab. Es kann somit kaum daran gezweifelt
werden, daf} es sich bei ihm um eine nachtrigliche Zufiigung handelt. Zu-
dem ist kein Grund ersichtlich, weshalb die Mehrzahl der Versionen ein
so zentrales und allgemein anerkanntes Lehrstiick wie die vier ,Edlen
Wabhrheiten’, wire es an dieser Stelle authentisch, hétte nachtriglich aus-

15 MA 584a 14ff. =~ JPs 905b 28 ff.; SA 616a 251f.; SrBh 298, 16 ff.; DhSk
478 c 14ff.; JPg 1023 ¢c 6ff. — In der Pali-Version — deren Redaktoren, wie
die Hinzufiigung der Abschnitte IV.2 und IV.5 zeigt, die urspringliche Inten-
tion der ,Konzentration der Aufmerksamkeit auf die Gegebenheiten' offenbar
nicht mehr geldufig war — haben Titel und Struktur des vorliegenden Abschnittes
(IV. 8) eine sekunddre Modifikation erfahren.

18 So nach FRauwALLNER, G.i. Ph. 175,

17 SA 616b 7f.
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scheiden sollen. Dagegen erklirt sich eine spétere Zufligung dieses Ab-
schnittes leicht im Rahmen des in Einleitung und Schluf} der Lehrrede
zum Ausdruck kommenden Bestrebens, die besondere Heilsrelevanz dieser
Ubung zu betonen, ja, sie als einen vollstindigen, wenn nicht gar als den
einzigen Heilsweg darzustellen. Angesichts eines solchen Anspruches ver-
mifite man die im alten Buddhismus als abschlieende und entscheidende
Phase des Heilsweges allgemein anerkannte Schau der vier ,Edlen Wahr-
heiten’ — oder doch zum mindesten eine sie vorbereitend antizipierende
Betrachtung — und figte sie daher am Ende der ,Konzentration der Auf-
merksamkeit auf die Gegebenheiten‘ hinzu.

Damit ist das Wichtigste iiber die ,Konzentration der Aufmerksamkeit
auf die Gegebenheiten® gesagt, und wir konnen uns der noch verbleiben-
den ersten ,Konzentration der Aufmerksamkeit’, der Beobachtung des
Korpers (C. I), zuwenden.

Nach der Pali-Version umfafit die Beobachtung des Kérpers sechs Ab-
schnitte:

1. Die Beobachtung des Ein- und Ausatmens;

2. die Beobachtung der jeweiligen Korperhaltung: Gehen, Stehen,
Sitzen, Liegen usw.;

3. ebenfalls die Beobachtung von Kérperhaltungen und kirperlichen
Verrichtungen wie Hingehen und Zuriickgehen, Hinschauen und Weg-
schauen, Anlegen von Kleidung, Essen und Trinken, Entleerungsvorgénge,
Gehen, Stehen und Sitzen, Schlafen und Wachen, Reden und Schweigen;

4. die Betrachtung des Kérpers als voll von unreinen Bestandteilen:
Haaren, Finger- und Zehennigeln, Zihnen, Haut, Fleisch, Sehnen, Kno-
chen, verschiedenen Innereien und Kot, sowie zahlreichen widerwartigen
Flissigkeiten wie Schleim, Eiter, Blut, Schweifs und Urin;

5. die Betrachtung des Kérpers als aus den vier Elementen Erde, Was-
ser, Feuer und Wind zusammengesetzt;

6. die Betrachtung von Leichnamen in den verschiedenen Stadien der
Auflosung, wobei jedesmal zum Bewufltsein gebracht wird, daff auch der
eigene Korper unweigerlich spater einmal in diesen Zustand geraten wird.

Wie man sieht, treten zwar auch hier — wie in den Erkldrungen der
tbrigen ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’, soweit sie als authentisch
gelten diirfen — einige Abschnitte auf, in denen es bloff darauf ankommt,
den Beobachtungsgegenstand einfach als vorhanden zu registrieren. Dane-
ben finden sich aber auch andere Abschnitte, in denen es offensichtlich
viel eher um die Herausarbeitung und Bewufitmachung seiner Widerwdr-
tigkeit oder Vergdnglichkeit geht, also um seine Bewertung im Sinne der
buddhistischen Daseinsanalyse. Es erhebt sich die Frage, ob alle diese Ab-
schnitte Anspruch auf Authentizitit haben.

Zieht man die Parallelversionen unserer Lehrrede heran, so stellt man
fest, daf} alle Stiicke gut bezeugt sind17a. Wir miissen also davon ausgehen,

¥7a Die Auslassung der Abschnitte I.1—1.8 in der Version des EA (s. Anm. 8)
mufl eine sekundire Entwicklung sein (vgl. auch Anm. 14 a).
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dafl alle sechs Abschnitte der Korperbeobachtung zum alten Bestand der
Lehrrede gehéren und keiner von ihnen erst sekundér von einer bestimm-
ten Schule hinzugefiigt wurde.

Ein Blick auf die formalen Aspekte der einzelnen Abschnitte fihrt je-
doch hinter diese Stufe zuriick in die Kompositionsgeschichte der Lehrrede
und erweist die vom Inhalt her erwachsenen Bedenken als berechtigt.
Eine formale Ubereinstimmung mit den als authentisch anzuerkennenden
Erklarungen der Beobachtung von Empfindungen, Geist und Gegeben-
heiten liegt ndmlich allenfalls bei zweien der Abschnitte tiber die Kérper-
beobachtung vor. .

Ginzlich einwandfrei ist nur der zweite Abschnitt der Pali-Version: die
Beobachtung der Kdérperhaltungen (I. 2). Thre Darstellung hat
genau die gleiche Form, wie wir sie aus der Erklarung der Beobachtung
der Empfindungen und des Geistes kennen, und lautet: ,Wenn der Monch
geht, so weil’ er: ,ich gehe’; wenn er steht, so weill er: ,ich stehe', usw.
Dies pafit auch bestens zu der Kurzdefinition (B), die besagte, dafl der
Moénch beim Kérper [als Beobachtungsgegenstand] diesem stindig mit
seiner Beobachtung folge.

Wihrend sich somit dieser Abschnitt als der Erklidrung der Beobachtung
von Empfindungen und Geist vollkommen homogen erweist, gilt dies fiir
den Abschnitt iiber die Atembeobachtung (I. 1) nur mit erheblicher
Einschrankung. Auch hier finden wir zwar zunichst die typische Form:
»Wenn der Monch lang einatmet, so weill er (pajanati): ,ich atme lang
ein‘, wenn er kurz einatmet, so weill er: ,ich atme kurz ein“, und das
Gleiche fiirs Ausatmen. Aber der Text gibt anschlieflend diese Form auf
und geht von der Atembeobachtung zur Atembeeinflussung tiber: , Er tibt
(sikkhati) in dem Gedanken: ,ich will so einatmen, daf} ich dabei den gan-
zen Korper Stidk fiir Stiick bewufit wahrnehme®, usw. Und im folgenden
erlautert der Text die Atembeobachtung noch mit einem Vergleich aus
dem Drechslerhandwerk. Diese Verbindung mit einem Vergleich riickt
den Abschnitt iiber die Atembeobachtung formal in die Ndhe der Betrach-
tung der unreinen Kérperbestandteile (I.4) und der gedanklichen Zerle-
gung des Korpers in die vier Elemente (I. 5). Denn auch in diesen Ab-
schnitten finden in ganz dhnlicher Weise Vergleiche Verwendung. In der
Tat zeigt ein Blick in die Parallelversionen18, daf} der Abschnitt iiber die
Atembeobachtung tatséchlich gar nicht an den Anfang des Textes gehort,
sondern an die dritte Stelle, also unmittelbar vor die Betrachtung der un-
reinen Korperbestandteile. Die Redaktoren des Palikanons haben ihn wohl
deshalb an den Anfang gestellt, weil in mehreren kanonischen Texten!?
die Atembeobachtung als Vorstufe der vier Konzentrationen der Aufmerk-
samkeit’ bezeichnet wird. Befordern wir den Abschnitt iiber die Atembe-
obachtung an seinen urspriinglichen Platz zuriick, so beginnt die Darstel-

18 MA 582 c 12 ff.; Pv 204, 19 ff.; SA 618b 7—9.
1 Z.B. MN III, 82 = SN 54.13 (Bd. V, p. 829).
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lung der Korperbeobachtung nunmehr mit dem Abschnitt tiber die Beob-
achtung der Korperhaltungen (I. 2), dem einzigen, der mit der Erkldrung
der Beobachtung von Empfindungen und Geist formal vollstindig iiber-
einstimmt. Seine Authentizitét ist somit tiber jeden Zweifel erhaben.

Was aber hat es mit den iibrigen Abschnitten der Korperbeobachtung
auf sich, wenn sie einerseits auf Grund der nahezu totalen Ubereinstim-
mung aller Versionen als urspriingliche Bestandteile unserer Lehrrede
gelten missen, andererseits aber unter formalen und zum Teil auch unter
inhaltlichen Gesichtspunkten als heterogen erscheinen? Den Schliissel fiir
die Beantwortung dieser Frage liefert der dritte Abschnitt der Pali-Ver-
sion (I. 3). Er behandelt ebenfalls das bewufite Registrieren kérper-
licher Haltungen und Verrichtungen, ist also inhaltlich
im Prinzip blof} eine Dublette des vorhergehenden, von uns als unzweifel-
haft authentisch anerkannten Abschnittes (I. 2.). Abschnitt 1. 3 unter-
scheidet sich von I. 2 lediglich im Detail — I. 3 ist umfassender — und vor
allem in der sprachlichen Form. In (Abschnitt 1.3) heifdt es namlich: ,Beim
Vorgehen und Zuriickgehen usw. handelt der Ménch bewufit; beim Gehen,
Stehen, Sitzen usw. handelt der Ménch bewulit (sampajanakari hoti)“.
Also nicht die tbliche Formel: ,Wenn der Monch x tut, so weild er
(pajanati): ,ich tue x*“. Nun ist eine Folge von Textstiicken, die sich in-
haltlich wiederholen bzw. iberlappen, aber in der Form unterscheiden,
hiufig ein Indiz fiir Kompilation, zum mindesten fiir eine Mitverwertung
heterogenen, vorgefertigten Materials. In der Tat ist im vorliegenden Fall
der formal abweichende Abschnitt iiber die Beobachtung der Kérperhal-
tungen, also I. 3, anderweitig selbstidndig anzutreffen. Er hat seinen festen
Platz im Rahmen einer stereotypen und gewil} sehr alten ausfiihrlichen
Beschreibung des Erlosungsweges?0, wo er die Stelle der ,Rechten Auf-
merksamkeit’ (samyak-smyti, Pali samma-sati) — des vorletzten Gliedes
der wohl noch dlteren achtgliedrigen Kurzformel des buddhistischen Heils-
weges — einnimmt2l. Als einziger Reprisentant dieses vorletzten Gliedes
der Kurzformel ist unser Abschnitt in der besagten ausfiihrlichen Beschrei-
bung des Erlosungsweges — im Gegensatz zur ,Lehrrede iiber die Konzen-
tration der Aufmerksamkeit’ — unentbehrlich. Er mufl daher in der .Lehr-
rede iiber die Konzentration der Aufmerksamkeit® sekundar sein, und es
ist wahrscheinlich, daf} thn der Gestalter dieser Lehrrede — eben wegen
seiner funktionalen Kongruenz mit der ,Rechten Aufmerksamkeit’ — aus
der ausfithrlichen Darstellung des Erlésungsweges iibernommen und als
einschligiges Element in die ,Lehrrede tiber die Konzentration der Auf-
merksamkeit® inkorporiert hat. Bei diesem formal heterogenen Abschnitt
(I. 3) kann somit als gesichert gelten, dafl er aus einem anderen Zusam-
menhang stammt und im Rahmen der inhaltlichen Konkretisierung des
Schemas der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ erst sekundar
herangezogen worden ist.

2 Z.B. MN I, 179 ff., spez. 181; G.i.Ph. 162 ff.
21 Vgl. ScHLINGLOFF, op. cit. (s. Anm. 6) 101.
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Ahnlich verhilt es sich auch mit den iibrigen formal inhomogenen Ab-
schnitten der Korperbeobachtung. Die Atembeobachtung begegnet im alten
Kanon ebenso wie in der nachkanonischen Literatur allenthalben als eine
selbstindige Ubung. Sie wird durchweg in einer stereotypen Form darge-
stellt?2, und diese stereotype Darstellung der Atembeobachtung mufl zum
mindesten bei den Theravadins und Sarvastivadins als Vorlage fiir den
entsprechenden Abschnitt (I. 1) in der ,Lehrrede iiber die Konzentration
der Aufmerksamkeit’ gedient haben23. Auch die Leichenbetrach-
tung (I. 6) tritt in den kanonischen Texten auch aulerhalb des Rahmens
der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ auf24 und gilt in der ge-
samten buddhistischen Tradition als selbstindige Ubung. Und auch im
Falle der Betrachtung der unreinen Korperbestandieile (1. 4) und der Zer-
legung des Korpers in die vier Elemente (1. 5) lassen sich Griinde fir eine
Verarbeitung dlteren Materials anfithren?.

22 Z.B. MN I, 425; SN 54.1.

23 Anders D. ScuvincLoFr, Ein buddhistisches Yogalehrbuch (Berlin 1964) 63. —
Die stereotype Beschreibung der Atembeobachtung besteht — abgesehen von der
Einleitung — aus zwei (moglicherweise heterogenen) Teilen: 1. der Beschreibung
der spirituellen Praxis der bloflen Beobachtung des Atems, und 2. der Beschrei-
bung einer spirituellen Praxis, in der zugleich mit dem bewufiten Ein- und Aus-
atmen eine Beruhigung und positive Beeinflussung der kérperlichen, emotionalen
und mentalen Funktionen und schliefilich die Beobachtung der Verganglichkeit
angestrebt wird. Diese beiden Teile der stercotypen Beschreibung der Atem-
beobachtung unterscheiden sich auch in der Phraseologie, und nur die des ersten
Teiles kongruiert mit der Ausdrucksweise der authentischen Abschnitte der inhalt-
lichen Konkretisierung der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’. Daf} trotz-
dem auch die Anfangssitze des formal heterogenen zweiten Teiles (d.h. die-
jenigen seiner Sdtze, welche sich auf den Korper beziehen) in der Pili- und der
Sarvastivada-Version der ,Lehrrede iiber die Konzentration der Aufmerksam-
keit’ auftreten, zeigt, dafl zum mindesten diesen beiden Versionen die stereotype
Beschreibung der Atembeobachtung als Vorlage gedient haben mufl. Die Pali-
Version hat uberdies, zugleich mit der Verschiebung des Abschnittes iiber die
Atembeobachtung an den Anfang der ,Lehrrede iiber die Konzentration der Auf-
merksamkeit’, in diese Lehrrede auch die gesamte Einleitung der stereotypen
Beschreibung der Atembeobachtung aufgenommen. Aber selbst dann, wenn man
— im Sinne der Versionen des SA (618b 7—9) und der Pv (204, 19 ff.) — alle
diese Elemente als spitere redaktionelle Zusitze ausklammert, bleibt immer noch
die auch von diesen Versionen bestitigte und der ,Lehrrede iiber die Konzentration
der Aufmerksamkeit’ cigentimliche Hinzufiigung des Vergleiches aus dem Drechs-
lerhandwerk, die zwar in I. 4 und I. 5, nicht aber in dem auf jedem Fall authen-
tischen Abschnitt I.2 eine Entsprechung hat und m. E. als ein vom Schépfer der
iiberlieferten Form unserer Lehrrede eingefiihrtes Gestaltungselement bewertet
werden mufi.

2t MN I, 88 f. (= MA 585 c 201f.; T 53, p. 847 c 19 ff.; EA 605b 22 ff.).

% M. E. konnte der Abschnitt I. 5 auf Vorstellungen basieren, wie sie sich etwa
in einer MN I, 185 ff. und 421 ff. iiberlieferten Analyse des Materiellen (riipa)
finden. Dort werden die die Materie konstituierenden vier (bzw. in MN 421 ff.:
fiinf) Elemente jeweils in der Auflenwelt und im Korper aufgewiesen. In diesem
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Wir sind somit zu der Annahme berechtigt, dal diejenigen Abschnitte
der Kérperbeobachtung, die formal und zum Teil auch inhaltlich von der
bei der Darstellung der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit® iibli-
chen Form abweichen, urspriinglich nicht hierher gehéren, sondern erst
sekunddr in den Rahmen dieses Lehrstiickes einbezogen worden sind. Der
spateste Zeitpunkt, zu dem dies geschehen sein kann, ist der der Fixierung
der ,Lehrrede von der Konzentration der Aufmerksamkeit® in der klassi-
schen Form, die allen uns iiberlieferten Versionen zugrunde liegt und
daher wahrscheinlich bis ins 3. oder gar 4. vorchristliche Jahrhundert zu-
riickreicht. Das Motiv fiir die Hinzufiigung mag in der Absicht zu suchen
sein, die in Einleitung und Schlufl der Lehrrede behauptete besondere
Heilsrelevanz dieser spirituellen Technik durch Inklusion anderer bewihr-
ter auf den Kérper bezogener Praktiken zu untermauern.

Angesichts dieser Sachlage mufi Lin Li-Kouancs26 Auffassung, das
Schema der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ sei eine sekun-
dare Ausweitung der ,Konzentration der Aufmerksamkeit auf den Kérper’,
insoweit zuriickgewiesen werden, als er dabei von der klassischen kanoni-
schen Darstellung der Kérperbeobachtung ausgeht und gerade Atembeob-
achtung und Leichenbetrachtung als deren urspriingliche Elemente ansieht.
Die textgeschichtliche Analyse hatte ja deutlich gemacht, dafl eben diese
Elemente im Rahmen der Erklarung der ,Konzentration der Aufmerksam-
keit auf den Korper® formal und inhaltlich sekundér sind.

Trotzdem halte ich es fiir moglich, daff Lins These im Grundsatz doch
richtig ist und das Schema der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’
zwar nicht textgeschichtlich, aber doch sachlich als Weiterentwicklung einer
dlteren Praxis, die ausschliefilich aus einer Art von Kérperbeobachtung
bestand, zu erkldren ist. Fine solche dltere Form der Kérperbeobachtung
diirfte ndmlich in jenem Abschnitt iiber den bewufiten Vollzug von Kor-

Rahmen treffen wir ferner auf je eine Liste der festen (d. h. aus Erde bestehen-
den) und der fliissigen (d.h. aus Wasser gebildeten) Korperbestandteile, deren
blofle Kombination exakt die Liste der unreinen Kérperbestandteile in Abschnitt
I.4 der ,Lehrrede tiber die Konzentration der Aufmerksamkeit® ergibt. Die —
kaum zufdllige — Tatsache, dafl in diesem Abschnitt zuerst die festen und dann
die fliissigen Korperbestandteile aufgezihlt werden, ist ja von der Thematik
dieses Abschnittes her gar nicht motiviert, wiirde sich aber leicht erkliren, wenn
man davon ausgeht, dafl ein Text wie MN I, 185 ff. das Rohmaterial darstellte,
aus dem der Gestalter der {iberlieferten Form der ,Lehrrede iiber die Konzen-
tration der Aufmerksamkeit® schopfte. Auch wiirde so verstindlich werden, dafl
die Liste der den ,Korper-Sack® fiillenden unreinen Bestandteile auch Elemente
wie Haare und Haut enthilt, die normalerweise nicht als widerlich empfunden
werden und nicht zur unreinen Fiillung, sondern zu der diese verbergenden
dufieren Hulle gehoren. — Die von MN I, 185 ff. u. 421 ff. gelchrte Analyse der
Materie existiert iibrigens — dhnlich wie Atembeobachtung und Leichenbetrach-
tung — auch in postkanonischer Zeit als selbstindige Ubung: vgl. z. B. ScurING-
LOFF, op. cit. (s. Anm. 23) 85 ff.; SrBh 211, 1 ff.

# L, op. cit. (s. Anm. 6a) 126 f.
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perhaltungen und kérperlichen Verrichtungen vorliegen, den wir in unse-
rer Lehrrede als inhaltliche Dublette der authentischen Erklirung der
Koérperbeobachtung kennengelernt haben und in dem es hiefl: ,Beim
Vorgehen und Zuriickgehen handelt der Monch bewufit (sampajanakari
hoti)“ usw. Bei diesem Abschnitt (I. 3) handelt es sich, wie wir oben (S. 251)
sahen, um sekunddr in den Rahmen der Erklirung der vier ,Konzentra-
tionen der Aufmerksamkeit’ inkorporiertes altes Uberlieferungsgut, das
sich anderwirts vor allem in einer alten Beschreibung des Erlosungsweges
nachweisen ldft und dort die Stelle der (der eigentlichen Versenkung
unmittelbar voraufgehenden) ,Rechten Aufmerksamkeit® (samyak-smrti)
einnimmt.

Fiir das hohe Alter dieser Form der Korperbeobachtung spricht ferner,
dafl sie in ganz dhalicher Form auch aus dem Jinismus, der Schwester-
religion des Buddhismus, bekannt ist, und zwar unter der Prakritbezeich-
nung samii2?, wohinter sich doch wohl nicht — wie die spiteren Erkldrer
meinen — ein kaum plausibel interpretierbares Skt. samiti verbirgt, son-
dern vielmehr eben unser smyrti, ,Aufmerksamkeit“28, Es handelt sich also
bei dieser Form der Kérperbeobachtung um eine Ubuung, die vielleicht
sogar vorbuddhistischen Ursprungs ist, und deren Zweck offenbar die
Bekdmpfung von Gedankenlosigkeit und Unachtsamkeit war, im Jinismus
primar zur Vermeidung des Eindringens schlechter Karma-Substanz in die
Seele (etwa durch unabsichtliche Schiadigung von Kleinstlebewesen), im
Buddhismus in erster Linie als Vorbereitung auf die Versenkung.

Die spirituelle Praxis der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’,
wie sie in der stereotypen Kurzdefinition vorliegt, konnte somit sehr wohl
eine alte buddhistische Weiterentwicklung einer noch ilteren Ubung des
bewufiten Vollzuges aller korperlichen Haltungen und Verrichtungen sein.

Angesichts des allzu knappen Wortlauts der stereotypen Kurzdefinition,
die aus sich selbst kaum verstandlich ist, diirfen wir davon ausgehen, daf§
es zu ihr schon frith, wenn nicht von Anfang an, eine Erlduterung, eine
konkretisierende Vollzugsanweisung, gegeben hat, und diese diirfte im
wesentlichen die gleiche Form gehabt haben wie jene authentischen Ele-
mente, die wir, nach Ausscheidung der formal heterogenen Bestandteile,
aus den klassisch-kanonischen Erklirungen der ,Lehrrede iber die Kon-
zentration der Aufmerksamkeit’ herausgeschilt haben.

Im Sinne dieser alten Vollzugsanweisung handelt es sich bei der Technik
der vier ,[Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ in ihrer urspriinglichen
Gestalt um eine Ubung, in deren Gesamtrahmen die Beobachtung der
jeweiligen Kdrperhaltung im wesentlichen die Funktion einer vorberei-
tenden Schulung der Fihigkeit zum bewufiten Beobachten gehabt haben
diirfte. Beherrscht der Monch diesen ersten, auf einen ganz einfachen Be-
obachtungsgegenstand gerichteten Schritt der Ubung, so richtet er seine

¥ G.i. Ph. 257; W. Scuusrine, Die Lehre der Jainas (Berlin 1985) 192,
* Vgl. Suern, Paiasaddamahannavo, s. v. samii (2); Turner, Comparative
Dictionary of the Indo-Aryan Languages, Nr. 13 868.
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Aufmerksamkeit auf subtilere Phinomene: zunichst auf die noch recht auf-
dringlichen Empfindungen, sodann auf den Geist, d. h. die Wahrnehmun-
gen und Gedanken, sowie deren jeweilige moralisch-spirituelle Beschaf-
fenheit. Dieser letztere Aspekt signalisiert bereits den Ubergang von Be-
trachtungsgegenstinden, die lediglich zu Ubungszwecken gewihlt werden,
auf solche, die an sich selbst von Interesse sind. Dieser Ubergang vollzieht
sich endgiiltig in der letzten Phase der Ubung, der ,Konzentration der
Aufmerksamkeit auf die Gegebenheiten, in welcher die in den vorher-
gehenden Phasen geschulte Beobachtungsfahigkeit auf diejenigen psychi-
schen Faktoren gerichtet wird, welche fiir Unheil und Heil entscheidend
sind. Sie sind das eigentliche Ziel, um dessentwillen die Beobachtungs-
fahigkeit geschult worden war, und bei ihnen geht es nicht nur um die
blofle Beobachtung ihres Vorhandenseins oder Nichtvorhandenseins, son-
dern dariiber hinaus um ihre aktive Beeinflussung zugunsten des Heils.
Aus eben diesem Grunde richtet sich in diesem Falle die Beobachtung auch
auf den Mechanismus der Entstehung und der Beseitigung bzw. Vervoll-
kommnung dieser Gegebenheiten. Die durch die Beobachtung ermoglichte
aktive Beeinflussung selbst fillt nicht mehr in den Rahmen der vier ,Kon-
zentrationen der Aufmerksamkeit’. In der von uns analysierten Lehrrede
bleibt sie unausgedriickt. Andere kanonische Texte aber schieben zwischen
den vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ und der erlésenden Ein-
sicht entsprechende Zwischenstufen ein: insbesondere die sieben ,Hilfs-
mittel fiir die Erleuchtung’ (bodhy-ariga)?® — also die tatsichliche Reali-
sierung des urspiinglich letzten Beobachtungsgegenstandes der ,Konzen-
tration der Aufmerksamkeit auf die Gegebenheiten® —, oder auch —
als erstes Glied einer komplexeren Reihe — die vier ,Rechten Bemiihun-
gen’ (samyak-prahana, Pali sammappadhana)®, womit die aktive Be-
mithung um die Beseitigung und Verhinderung der unheilvollen sowie
um die Erzeugung und Vervollkommnung der heilvollen Gegebenheiten
gemeint ist.

Festzustellen bleibt, daf die spirituelle Technik der vier ,Konzentrationen
der Aufmerksamkeit’ in ihrer urspriinglichen Gestalt nich¢ versucht, die
Anniherung an die erlésende Einsicht dadurch zu erreichen, daf sie sich
einer antizipierenden Betrachtung der vier ,Edlen Wahrheiten® (bzw. von
Teilaspekten dieser Wahrheiten) bedient. Unter den nicht urspriinglichen
Abschnitten der Kérperbeobachtung hingegen befinden sich einige, die
iiber das blofe Registrieren des Vorhandenseins des Beobachtungsge-
genstandes hinausgehen und statt dessen auf die Herausstellung seines
negativen Charakters zielen3!, also auf eine (zum mindesten partielle)
inhaltliche Antizipation der ,Edlen Wahrheit vom Leiden’.

* Z.B. MN III, 82 = SN 54.18.

8 Z.B.MNII, 11 f.

*t Dieser Ubergang von der reinen Beobachtung zur negativ wertenden Betrach-
tung liegt selbstverstindlich — bei der Wahl entsprechender Ubungsobjekte —
auch in der Natur der Sache. Wahlt ein Ménch ekelerregende oder rasch ver-
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Der gleichen Tendenz begegnen wir auch im Rahmen der stereoty -
pen Schlufiformel (I. L,b etc.), die in der Pali-Version nach jedem
einzelnen Abschnitt unserer Lehrrede wiederkehrt. Diese Schlufiformel
148t sich in drei Teile zerlegen, von denen ich hier nur den zweiten heraus-
greife. Er beinhaltet, dafl der Ménch die jeweiligen Beobachtungsgegen-
stinde entweder als dem Entstehen, dem Vergehen oder beidem unter-
worfen betrachten oder aber sie einfach als vorhanden registrieren konne.
Von diesen Betrachtungsweisen pafit nur die letzte, das einfache Registrie-
ren des Vorhandenseins, zur urspriinglichen Gestalt der spirituellen Tech-
nik der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ als einer neutralen
Schulung der Beobachtungsfahigkeit. Die drei ersten Betrachtungsweisen
hingegen stehen hierzu in klarem Widerspruch, da sie eindeutig und aus-
schlieflich den Zweck haben, die Unbestindigkeit des Betrachtungsgegen-
standes herauszustellen. Dieser Teil der Schlufiformel fehlt jedoch in zwei
von fiinf zur Verfigung stehenden Versionen32. Es handelt sich somit auch
bei ihm offenbar um ein spater eingefiigtes Element33. In ihm artikuliert
sich bereits ganz deutlich die Tendenz, die vier ,Konzentrationen der Auf-
merksamkeit® in eine Ubung umzugestalten, bei der die Beobachtungs-
gegenstande im Lichte der buddhistischen Daseinsanalyse, insbesondere
der ,Edlen Wahrheit vom Leiden‘, betrachtet werden34.

II
DiE viEr ,KONZENTRATIONEN DER AUFMERKSAMKEIT 1M HINAYANA

Die systematische Ausgestaltung dieser Tendenz ist das Werk der
Hinayana-Schulen, insbesondere der Sarvastivadins3. Die

gehende Objekte als Beobachtungsgegenstinde, so kann er nicht umhin, ihre Ekel-
haftigkeit bzw. Verginglichkeit mitzuregistrieren. Dies kommt natiirlich der
Tendenz der Buddhisten, den negativen Charakter des Daseins hervorzuheben,
besonders gelegen: es ist klar, dafl sie diese in der Sache liegende Mdoglichkeit
ausgenutzt und ausgebaut haben.

3 Er fehlt in der Version des MA (s. Aom. 7) und der der Pv (s. Anm. 10),
findet sich hingegen in der Pali-Version sowie in der Version des EA (568 c
131f., 569a 11 {f. und 569b 4ff.) und der des SA (614b 15f.; 615a 5—7 und
b24f;616b 16f.).

3 Fir die Heterogenitidt dieses zweiten Teiles der sterecotypen Schlufiformel
spricht vielleicht auch die Tatsache, dafl hier in der Pali-Version der Lokativ
kayasmin verwendet wird, im ersten Teil hingegen der Lokativ kaye.

3 Die gleiche Tendenz hat sich in der gleichen Terminologie auch in einigen
Satras des SN bzw. SA niedergeschlagen: vor allem SN 47.4 (ohne Entsprechung
im SA)und 52.1 (in den Parallelen SA Nr. 585 u. 536 fchlen die entscheidenden
Sitze!) sowie SA Nr.609 (p. 171 a 26 ff.) = SN 47.42 (die Pali-Version ist weniger
entwidkelt!).

% Die im folgenden nach den Sarvastivada-Quellen skizzierte Umgestaltung der
Lehre von den vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ ist auch in Abhi-
dharma-Werken anderer Schulen belegbar: vgl. etwa SA 613 a 20 ff. etc. In der
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Sarvastivadins haben, wie FRAUWALLNER36 gezeigt hat, die Vorstellungen
vom spirituellen und psychischen Geschehen beim Erlosungsvorgang einer
fundamentalen Neugestaltung unterzogen. Hiermit verbunden war eine
grundlegende Uberarbeitung und Fixierung des Weges, der zu dem eigent-
lichen, durch die Schau der vier ,Edlen Wahrheiten® eingeleiteten Erlo-
sungsvorgang hinfiihrt. Dabei griff man weitgehend auf althergebrachte
spirituelle Ubungen zuriick, deren gegenseitiges Verhiltnis urspriinglich
nicht oder nur lose systematisiert worden war, die aber nunmehr an ganz
bestimmten Stellen des Erlosungsweges eingebaut und nicht selten ent-
sprechend zugeschnitten und umgeformt wurden.

Eine solche Behandlung wurde auch den vier ,Konzentrationen der Auf-
merksamkeit® zuteil, die im Erlésungsweg der Sarvastivadins einen recht
hohen Stellenwert erhalten haben. Sie sind von der Schau der vier ,Edlen
Wabhrheiten® nur durch eine Zwischenphase getrennt: durch die sogenann-
ten ,zur Intuition fithrenden Wurzeln des Heilvollen® (nirvedhabhagiyani
kufalamiilani)3?, die aber genau genommen gar nichts anderes sind als
besonders ausgereifte Formen der ,Konzentration der Aufmerksamkeit‘ss.
Demgegeniiber fungieren Atembeobachtung und Betrachtung des Wider-
wirtigen (d. h. Betrachtung der unreinen Kérperbestandteile und Leichen-
betrachtung) blof} als Vortibungen fiir die vier ,Konzentrationen der Auf-
merksamkeit39. Schon aus diesem Faktum laflt sich schlieffen, dafl diese
letzteren bei den Sarvastivadins einen anderen Inhalt haben miissen als
in ihrer klassischen kanonischen Beschreibung (in der ja Atembeobachtung
und Betrachtung des Widerwirtigen integrierende Bestandteile der ,Kon-
zentration der Aufmerksamkeit auf den Kérper® waren). In der Tat haben
die Sarvastivadins eine entscheidende Umgestaltung der vier ,Konzentra-
tionen der Aufmerksamkeit’ vorgenommen, und zwar — wie gesagt —
dergestalt, daf} sie die Tendenz der Umformung dieser Ubung in eine ihre
Gegenstidnde im Sinne der buddhistischen Daseinsanalyse bewertende Be-
trachtung konsequent zuende fithrten.

Die urspriingliche Aufgabe der vier ,Konzentrationen der Aufmerksam-
keit,” die Fahigkeit zum bewufiten Registrieren des individuellen Charak-
ters des jeweiligen Beobachtungsgegenstandes zu schulen, lebt nur noch als

Pali-Schule wird sie, soweit ich sehe, erstmalig im Patisambhidamagga (II, 232 ff.)
— dem spitesten Abhidharma-Werk, das noch Aufnahme in den Kanon dieser
Schule gefunden hat (vgl. E. FRAUWALLNER, Abhidharma-Studien IV, WZKS
XVI/1972, 124 f) — fafBbar. In noch spiterer Zeit tritt in der Pali-Schule das
Schema der vier .Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ zugunsten des spdteren
(aber immerhin schon im Anguttaranikdya [z.B. I, 30] helegten), z. T. die glei-
chen Ubungen umfassenden Schemas der zehn Arten des Nachsinnens oder Be-
denkens (anussati = anusmrti) in den Hintergrund (vgl. Visuddhimagga [ed.
Warren] 162 ff.).

3 Abhidharma-Studien 111, WZKS XV/1971, 69—102.

37 AKBh 343, 9 ff.

38 AKBh 345, 6.

% AKBh 337, 8 ff.; V 940 a 18.
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propadeutisches Moment in untergeordneter Stellung fort. Zur entschei-
denden Funktion wird statt dessen die Betrachtung der allgemeinen Be-
schaffenheit der Beobachtungsgegenstinde: ihrer Vergidnglichkeit,
Leidhaftigkeit und Nichtselbsthaftigkeitt? (letztere in
dem Sinne, dafl die Betrachtungsgegenstinde sowohl selbst kein substan-
tielles Selbst sind wie auch kein solches neben oder hinter sich habenl).
Diese Aspekte sind aber nichts anderes als die konstitutiven Momente des
Inhalts der ,Wahrheit vom Leiden®42. Die vier ,Konzentrationen der Auf-
merksamkeit’ sind somit von den Sarvastivadins so umgestaltet worden,
dafl sie die Schau der ,Wahrheit vom Leiden‘ dadurch vorbereiten, dafl
sie sie inhaltlich antizipieren. Nur ist, im Gegensatz zur universalen ,Edlen
Wabhrheit vom Leiden’, der Objektbereich der ,Konzentrationen der Auf-
merksamkeit’ jeweils beschrankt auf Korper, Empfindungen, Geist und
,Gegebenheiten’. Unter den ,Gegebenheiten' werden jetzt natiirlich nicht
mehr blof die fiir Unheil und Heil entscheidenden psychischen Faktoren
verstanden — denn um deren spezielle Beobachtung geht es ja nicht mehr
—, sondern allgemein alle Gegebenheiten, soweit sie nicht unter die Kate-
gorien ,Korper’, Empfindung’ und ,Geist’ fallen®3. Ja, die Sarvastivadins
kennen sogar eine Form der ,Konzentration der Aufmerksamkeit auf die
Gegebenheiten’, die iiber diesen Bereich noch hinausgreift und auch die
Betrachtungsgegenstinde der ubrigen ,Konzentrationen der Aufmerksam-
keit* einbezieht, also schlechterdings alle Arten von Daseinselementen zum
Gegenstand hat#4. In dieser Form unterscheidet sich die ,Konzentration
der Aufmerksamkeit auf die Gegebenheiten® von der Schau der ,Edlen
Wahrheit vom Leiden’ offenbar nur noch durch eine geringere Intensitat.

Die Sarvastivadins haben zur psychologischen und zur scholastisch-exe-
getischen Analyse der vier Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ im ein-
zelnen noch manchen bemerkenswerten Beitrag geleistet. Hier soll nur
noch darauf hingewiesen werden, daf sie die buddhistische Lehre von der
Verginglichkeit aller verursachten Daseinsfaktoren zur Theorie ihrer
Augenblicklichkeit — ihrer bloff momentanen Dauer — verschirft und den
Antisubstantialismus im Bereich der Materie zum Atomismus radikalisiert
haben, und daf sich auch diese Entwicklung in ithrer Auffassung von den
vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ wiederspiegelt. Denn die
Sarvastivadins lehren, die ,Konzentration der Aufmerksamkeit’ sei dann
zur Vollkommenheit gediehen, wenn sie den Betrachtungsgegenstand als
Kette einzelner Augenblicke und — sofern er materiell ist — als
Konglomerat von A t o m e n wahrnimmt45,

40 AKBh 841, 11—13; DhSk 476 b 4—6 etc.; FRAUWALLNER, op. cit. (s. Anm. 36)
98 f.: MPPU 1156 L.

4 gpatmata und Sanyata, definiert AKBh 400, 14 f.

42 7.B. AKBh 343, 15{.

43 AKBh 841, 13: dharmas tribhyo 'nye.

4 AKBh 8438, 2 1.

4 AKBh 341, 14; V 940c 2f. — Im Rahmen der in diesem Aufsatz skizzierten
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III

Die vier ,KONZENTRATIONEN DER AUFMERKSAMKEIT' IM MAHAYANA

Die Tendenz, neue, radikalere Formen der Daseinsanalyse auch in den
Rahmen der ,vier Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ einflieflen zu
lassen, finden wir noch deutlicher im Mahayana, im ,Groflen Fahr-
zeug®, dem wir uns jetzt zuwenden wollen.

Im Mahayana ist der Antisubstantialismus bis zum Extrem des I11u-
sionismus, der Lehre von der Leerheit und Unwirklichkeit der ge-
samten Erscheinungswelt, gesteigert worden; dementsprechend werden die
vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit® hier zu Betrachtungen, die die
Unwirklichkeit des Betrachtungsgegenstandes zum Inhalt haben.

Viele der mahdyanistischen Behandlungen der vier ,Konzentrationen
der Aufmerksambkeit’ bedienen sich jedoch einer frei assoziierenden Dar-
stellungsform ohne eine streng systematische, einheitliche Konzeption, und
sie empfehlen die hinayanistische Betrachtung der — hiufig mit Hilfe von
Vergleichen veranschaulichten — Leidhaftigkeit, Widerwirtigkeit, Ver-
ginglichkeit und Substanzlosigkeit der Betrachtungsgegenstinde minde-
stens ebenso hiufig wie die mahayanistische Reflexion auf ihre letztliche
Unwirklichkeit. So wird in diesen Texten dem Bodhisattva — d.h. dem
nach der Buddhaschaft strebenden Adepten des Mahayana — etwa emp-
fohlen, den Korper als ein Nest von zahllosen Krankheiten zu betrachten,
als gepeinigt von achtzigtausend Sorten von Ungeziefer, von Hunger und
Durst, Kilte und Hitze, als unrein und voller Faulnis und Schmutz, einer
wandelnden Latrine vergleichbar. Der Korper geht unweigerlich dem
Tode entgegen, so wie das Wasser eines Stromes unaufhaltsam dem Ozean
entgegenflieft; er ist, kaum entstanden, schon wieder zerfallen, wie eine
Wasserblase; er ist ohne substantiellen Kern wie der Stamm einer Bana-
nenstaude, von Natur aus hinfillig wie ein Schaumklumpen, unzuverlassig
wie ein schlechter Freund, triigerisch wie das Gaukelspiel eines Zaubererst7.

Das letzte Bild leitet bereits tiber zum Illusionismus, zur Lehre von der
Unwirklichkeit aller Erscheinungen, deren Betrachtung im Rahmen der
vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit' in zahlreichen mahayanisti-
schen Lehrreden und insbesondere in Traktaten der Madhyamaka-Schule
empfohlen wird: Wenn der Bodhisattva die Korperbeobachtung prakti-
ziert, so geschieht dies in der Weise, dafl er den Korper als leer (Sinya)
betrachtet, als nichtexistent gleich dem leeren Raum, als vergleichbar einem

Entwiddung der Praxis und Theorie der vier ,Konzentrationen der Aufmerksam-
keit* erscheint mir meine frithere Vermutung (Sp.ph.B. 179 f.), die Theorie der
Augenblicklichkeit aller — auch der matericllen — Daseinsfaktoren sei méglicher-
weise die Dogmatisierung einer im Rahmen der ,Konzentration der Aufmerksam-
keit auf den Korper® gepflegten Betrachtungsweise, nicht mehr iiberzeugend.

4 MPPU 1187 f.

1 Siks 230, 12 ff.
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Traumbild, als blofles Produkt falscher Vorstellung8. Das Gleiche gilt fiir
die Empfindungen und den Geist, und iiberhaupt fiir alle Gegebenheiten:
sie alle sind nichtexistent wie der leere Raum, unwirklich wie ein Zauber-
trug, absolut leer, ohne konstitutives Wesensmerkmal, ohne Eigenwesen9.
In einigen Richtungen des Mahayana hat das wahre Wesen der Erschei-
nungen, das durch ihre Leerheit und Unwirklichkeit konstituiert ist und
haufig als tathata (,Soheit® oder ,Wahrheit®) bezeichnet wird, auch
positive Ziige angenommen. Der Grund hierfiir liegt darin, daf} dieses
wahre Wesen der Erscheinungen, insofern es in der Unwirklichkeit eben
dieser Erscheinungen, in ihrem In-Wahrheit-immer-schon-geschwunden-
und-zur-Ruhe-gekommen-Sein, besteht, nichts anderes ist als die ontolo-
gische Antizipation der Befreiung von den Erscheinungen, nichts anderes
als der metaphysische Aspekt des Nirvana50; und fiir dieses gab es seit
jeher neben negativen auch positive Beschreibungsversuche. Auf Grund
seiner Identitit mit dem metaphysischen Aspekt des Nirvana konnte
daher das wahre Wesen der Erscheinungswelt ebenfalls einen positiven
Charakter erhalten und zu einer in den Erscheinungen verborgenen ein-
heitlichen wahren Wirklichkeit werden, zu einem wenngleich im Grunde
unbeschreibbaren, so doch grundsitzlich positiv gesehenen hochsten Sein5i.
Es ist einleuchtend, daf} dieses hochste Sein — die tathata, die das wahre
Wesen des (als solches unwirklichen) leidvollen Daseins und seiner Ent-
stehungsursachen ist und zugleich die Befreiung davon, das Nirvana, meta-
physisch antizipiert, und die somit im Mahayana anstelle der (gewisser-
mafen in ihr verschmolzenen) vier ,Edlen Wahrheiten® des alteren Bud-
dhismus den Inhalt der das spirituelle Ereignis der Erlésung initiierenden
Einsicht bildet — auch im Rahmen der vier ,Konzentrationen der Auf-
merksamkeit® zur Geltung kommen mufite. So heiflt es in der Bodhisatt-
vabhtmi, einem alten Text der Yogacara-Schule52: ;Wenn der Bodhi-
sattva in der Korperbeobachtung verharrt, so hat er weder die Vorstel-
lung, dafl der Kérper als Korper wahrhaft wirklich sei, noch die Vorstel-
lung, dafl der Korper in jeder Hinsicht nichtexistent sei; er erkennt viel-
mehr wahrheitsgemafl des Korpers wahres Wesen, dessen Natur unaus-
driickbar ist® — und damit ist (wie aus einer anderen Stelle58 hervorgeht)
die dem Korper (und ebenso den tibrigen Betrachtungsgegenstanden) inne-
wohnende einheitliche wahre Wirklichkeit, die tathata, gemeint.

48 Vgl. T 761, p. 628b 17 f. und ¢ 7 {.; Bodhicaryavatira(panjika) (ed. Vaipya)
237, 3—6.

49 MPPU 1190 ff., insbes. 1194.

5 Sp. ph. B. 184 f.

51 Ph.B. 256; 267f.; 298; L. Scumirnausen, Der Nirvana-Abschnitt in der
Viniscayasamgrahani der Yogacarabhamih (Wien 1969) 105 ff. u. 145 ff.

52 BoBh 259, 17 ff.

% Yogacarabhumi (T 1579) 712 ¢ 7—9 = Peking-Tanjur, Sems-tsam, Hi, 44 b
4—6; vgl. auch BoBh 38, 22 ff. u. 41, 15 ff.
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Die frei assoziative Darstellungsweise vieler mahayanistischer Behand-
lungen der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ erlaubte es, in ihren
Rahmen auch weitere wichtige Lehrstiicke einzubeziehen; auch solche, bei
denen keine unmittelbare Verbindung mit der buddhistischen Daseinsana-
lyse im Sinne der vier ,Edlen Wahrheiten bzw. deren mahayanistischer
Weiterentwicklung vorlag.

So wird in den mahayanistischen Darstellungen der vier ,Konzentratio-
nen der Aufmerksamkeit’ hiufig auf moralisch-ethische Ge-
sichtspunkte hingewiesen. Als Beispiel zitiere ich eine Stelle aus dem Rat-
nactida-siitra®, wo im Zusammenhang mit der ,Konzentration der Auf-
merksamkeit auf die Empfindungen® die typisch mahayanistische Ethik
des Mitleids zur Sprache kommt: , Welche Art von Empfindung auch
immer der Bodhisattva empfindet, er empfindet sie in Begleitung von Mit-
leid. Wenn er eine angenehme Empfindung hat, so hat er [gleichzeitig]
Mitleid mit den von leidenschaftlichem Begehren beherrschten Lebewe-
sen. .. Wenn er eine unangenehme Empfindung hat, so hat er Mitleid mit
den von leidenschaftlicher Abneigung beherrschten Lebewesen. . . Wenn er
eine weder angenchme noch unangenehme Empfindung hat, so hat er Mit-
leid mit den von Verblendung beherrschten Lebewesen. . .%.

Ein anderer Gedankenkomplex des Mahayana-Buddhismus, der im Rah-
men der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ mehrfach zur Sprache
kommt, sind die Spekulationen iiber die korperliche und die essentielle
Gestalt des Buddha. Diese Spekulationen sind motiviert sowohl
durch die zentrale Stellung der Buddhaverehrung im Mahayana wie auch
durch die Tatsache, dafl die Buddhaschaft hier das Heilsziel fiir alle ge-
worden ist. Schon im alten Kanon findet sich der Gedanke, dem gewdhn-
lichen Leib des Buddha, seinem materiellen Korper, komme keine Bedeu-
tung zu; sein eigentlicher Korper, seine wahre Gestalt, sei vielmehr die
von ihm verkiindete Lehre5s. Dieser (urspriinglich rein metaphorische)
JKorper der Lehre’, der dharmakaya, erfahrt im Mahayana eine Hyposta-
sierung und wird zu einer metaphysischen, absoluten Seinsweise des Bud-
dha, der gegeniiber der materielle Kérper blof} ein zum Heile der anderen
Lebewesen manifestiertes Phantom ist56.

Im Rahmen einer frei assoziativen Behandlung der vier ,Konzentratio-
nen der Aufmerksamkeit’ lag es nahe, diese Spekulationen iiber die ,Kor-
per' oder Gestalten des Buddha, vor allem iber seinen metaphysischen
dharmakaya, in den Rahmen der ,Konzentration der Aufmerksamkeit auf
den Kérper' einzubeziehen. Dementsprechend heifit es in dem bereits er-
wihnten Ratnacudasiitra57: ,Bei der ,Konzentration der Aufmerksamkeit

5 T 397, p. 177 a 21 ff, zit. Siks 232, 10 f.

5 SN III, 120; DN III, 84.

5% Ratnagotravibhaga (ed. Jomwston) 1V, 53—56; Ph.B. 257; L. pE 1o VALLEE
Poussin, Vijiaptimatratasiddhi (Paris 1928—1929) 762 ff.

5 T 397, p. 176 ¢ 7.
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auf den Kérper gibt es zwei Betrachtungen: die Betrachtung des unreinen
Kérpers und die Betrachtung des reinen Korpers. Die Betrachtung des
unreinen Korpers besteht darin, daf} der Bodhisattva den materiellen Kor-
per als angefiillt mit Unreinheit, Gestank und Schmutz betrachtet, als ver-
génglich, unbestandig und triigerisch. Die Betrachtung des reinen Korpers
besteht darin, dal der Bodhisattva denkt: Ich will jetzt mit Hilfe des
unreinen Koérpers den reinen Kérper des Buddha [zu] erlangen [suchen],
den reinen dharmakaya, den reinen ,Kérper der Vorziige'.

Nach Auffassung einiger Richtungen des Mahayana ist die Buddha-
schaft, insofern sie durch den dharmakaya, den metaphysischen Korper!
des Buddha konstituiert ist, identisch mit der alle Erscheinungen durch-
dringenden einheitlichen wahren Wirklichkeit, der tathatd, und wohnt
daher allen Lebewesen seit jeher inne, nur eben nicht in manifester, son-
dern in latenter, gleichsam embryonaler Form, verhiillt durch duflerliche,
ihr Wesen nicht affizierende Unreinheitenss. Um dies auszudriicken, be-
diente man sich auch der kanonischen Formulierung vom ,seiner Natur
nach strahlendreinen Geist® (prakrti-prabhasvaram cittam), der
lediglich von dufierlichen Verunreinigungen verunreinigt ist9. Diese For-
mel wiederum lief} sich leicht mit der ,Konzentration der Aufmerksamkeit
auf den Geist' assoziieren. So heifit es zum Beispiel im Kommentar zum
Mahayanasiitralankarab0: ,[Im Rahmen der ,Konzentration der Aufmerk-
samkeit auf den Geist’] durchschaut [der Bodhisattva], dafl der Geist von
Natur aus strahlend rein-ist, wie der Himmel. [Im Rahmen der ,Konzen-
tration der Aufmerksamkeit auf die Gegebenheiten] durchschaut er, dafl
die [unheilskonstitutiven] Gegebenheiten nur duflerlich sind, wie dufer-
liche Verunreinigungen des Himmels in Gestalt von Staub, Rauch, Wolken
oder Nebel.

Eine besondere Betonung des Geistes im Rahmen der vier ,Konzen-
trationen der Aufmerksamkeit’ erwartet man bei den Yogacaras, die
eine idealistisch-spiritualistische Philosophie entwickelt haben und diese
nicht selten mit der Behauptung, es gebe nur den Geist, umreifien. In den
alteren Texten dieser Schule fehlt aber diese idealistisch-spiritualistische
Lehre nochsi.

Zum mindesten in die Nihe idealistischer Konzeptionen fithrt uns jedoch
die Erwdhnung von Versenkungsbildern im Rahmen der vier ,Konzentra-
tionen der Aufmerksamkeit’; denn die Ausbildung der idealistischen Phi-
losophie der Yogacaras vollzog sich im Anschlufl an die Reflexion auf
gewisse gegenstindliche Bilder, die man in der Versenkung wahrnahme2.

% Ph. B. 256; L. ScumitHAUSEN, Ich und Erlésung im Buddhismus, ZMR 53
(1969) 167 f.; D. S. RuEcg, op. cit. (s. Anm. 12) 247 ff.

% Ph. B. 256; Rukce, op. cit. 411 ff.

80 Mahayanasutralankarabhasya (ed. S. Livi) 141, 7 £.

% Sp.ph.B. 165f.

2 Sp. ph. B. 167 ff.
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An einer Stelle der Sravakabhiimi®® — die zu den &ltesten Materialien
der Yogacara-Schule zu rechnen ist — heifit es zwar nur, als Gegenstand
der Leichenbetrachtung kiimen wirkliche und unwirkliche Skelette in Frage,
und die unwirklichen Skelette werden hier noch ganz realistisch als ge-
malte oder aus Stein, Holz oder Lehm geformte Skelette spezifiziert. In
anderen, ebenfalls recht alten Werken64 jedoch werden sie als Spiegelbil-
der des Betrachtungsgegenstandes in der Vorstellung bestimmt, und die
vorzunchmende Betrachtung besteht in der Feststellung der Gleichheit des
wirklichen Korpers mit dem Vorstellungsbild. Auch diese Feststellung 1afit
sich jedoch keineswegs als eindeutiger Beleg fiir eine idealistische Position
werten und soll wohl nur besagen, dafl man sich etwa der Tatsache be-
wufit werden soll, dafl der wirkliche Kérper in Zukunft einmal genau so
aussehen wird wie das vorgestellte Skelett. Es ist allenfalls die Idealitat
des Versenkungsbildes, kaum jedoch schon eine Extension dieser Idealitét
auf alle Gegenstinde impliziert.

Aber auch in denjenigen Yogacara-Texten, in denen die idealistische
Philosophie bereits systematisch ausgebildet ist, finden sich im Rahmen
der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ kaum idealistische Ge-
danken®5. Die spirituelle Realisierung der Idealitit aller Gegenstande
vollzieht sich vielmehr erst auf der nachstfolgenden Stufe, den sog. ,zur
Intuition fithrenden Wurzeln des Heilvollen® (nirvedhabhagiyani kulala-
miilant), die schon von den Sarvastivadins zwischen die vier ,Konzentra-
tionen der Aufmerksamkeit’ und die erste Schau der vier ,Edlen Wahr-
heiten‘ eingeschoben worden waren (vgl. S. 257). Die dieser Stufe voraufge-
henden vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit® sind demgegeniiber
bei den spiteren Yogacaras offenbar weitgehend bedeutungslos geworden,
und auch in anderen Richtungen der Spatphase des indischen Buddhismus
— inshesondere in der logisch-erkenntnistheoretischen Schule und auch im
Tantrismus — scheinen sie keine besondere Rolle mehr gespielt zu haben.

6 SrBh 873, 6ff.: api ca dveu Samkalikaya nimittagrahau — citrakrtayah
pasana-kastha-sada-krtaya va ()bhitaSamkalikaya wva, bhiutasemkalikaya va
(so mit Tibet. u. Chin. gegen die Skt.-Hs.).

8¢ Abhidharmasamuccaya (ed. PRADHAN) 72, 2 f.: kaye kayanupaiyana katama?
ya vikalpapratibimbakayena prakrtibimbakayasya samatapasyana; T 1602, p.577 b
18 f. u. 25—27; ¢ 18 f.; vgl. auch SrBh 871, 18.

8 Fine Ausnahme scheint bei Sthiramati, Stitrilankaravrttibhdsya (Peking-Tan-
jur, Sems-tsam, Tsi) 125 a 8 f. vorzuliegen, wo die ,Konzentration der Aufmerk-
samkeit auf den Geist’ die Betrachtung beinhaltet, dafl ,dies [alles] blof Geist
(cittamatra) sei® (di dag ni sems tsam du zad kyi). Damit soll aber in diesem
Zusammenhang offenbar nicht, im idealistischen Sinne, die Existenz realer Objekte
ausgeschlossen werden, sondern blof das Vorhandensein eines substantiellen
Selbstes; denn der Text fahrt fort: ,Irgendetwas jedoch, dafl man als ,substan-
tielles Selbst® (atman) bezeichnen konnte, gibt es nicht; jener Geist hat vielmehr
[jeweils bloR] die Dauer eines Augenblickes® (bdag ces bya ba gan yan med
kyi / sems de skad cig ma ste / ...). — Vgl. auch Sp.ph.B. 178 f.
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v
ZUSAMMENFASSUNG

Fassen wir zum Abschlufi die wichtigsten Stufen der Entwicklung der
spirituellen Praxis der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit' noch
einmal kurz zusammen.

Unsere textgeschichtliche Analyse der ‘Lehrrede iiber die Konzentration
der Aufmerksamkeit' hatte ergeben, dafl es sich bei dieser Ubung ur-
springlich um eine spirituelle Technik handelte, bei der zunichst an einer
Reihe von Beobachtungsgegenstinden mit zunehmendem Schwierigkeits-
grad die rein formale und inhaltsneutrale Fihigkeit zum bewufiten Beob-
achten geschult wird. Die so geschulte Beobachtungsfihigkeit wird sodann
auf die fiir Unheil und Heil entscheidenden psychischen Faktoren und
deren Entstehungsmechanismus gerichtet, mit dem Ziel, auf diese Weise
die erkenntnismifligen Voraussetzungen fiir eine erfolgreiche Beeinflus-
sung dieser psychischen Faktoren zugunsten des Heils zu schaffen. Es
handelt sich zweifellos um eine duflerst niichterne, fiir den Geist des
altesten Buddhismus aufierordentlich typische Ubung. Ihre Praxis scheint
kaum Gefahren zu bergen, und da in ihr spezifische Aspekte buddhisti-
scher Daseinsanalyse kaum eine Rolle spielen, wiirde ich meinen, daf sie
auch auf nichtbuddhistische spirituelle Kontexte relativ leicht iibertragbar
ist.

Die Ubung der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ hat jedoch
im Laufe der buddhistischen Geistesgeschichte erhebliche Umgestaltungen
erfahren. Spatestens bei der Fixierung der kanonischen Fassung der ,Lehr-
rede iiber die Konzentration der Aufmerksamkeit’ sind — vielleicht im
Rahmen einer auch sonst spurbaren Pointierung der besonderen Heilsrele-
vanz dieser Ubung — weitere, urspriinglich selbstindige auf den Kérper
bezogene spirituelle Techniken in die ,Konzentration der Aufmerksamkeit
auf den Korper einbezogen worden, insbesondere Atembeobachtung und
Leichenbetrachtung. Die letztere Ubung 148t sich in ihrer Motivation von
der buddhistischen Akzentuierung der Verginglichkeit und Leidhaftig-
keit des gesamten Daseins nicht so leicht trennen. AuRerdem weisen schon
die kanonischen Texte auf die Gefahren hin, die diese doch recht radikale
Praxis mit sich bringt, und berichten, daf eine Uberdosierung dieser
Ubung zu richtigen Selbstmordwellen unter den Ménchen gefiihrt habess.

In den Hinayana-Schulen, vor allem bei den Sarvastivadins, wird diese
Tendenz konsequent zuende gefithrt: die vier ,Konzentrationen der Auf-
merksamkeit' werden in erster Linie zu einer Betrachtung von Kérper,
Empfindungen, Geist und den tibrigen bzw. allen Gegebenheiten als leid-
voll, verganglich und nichtselbsthaft.

In einigen Versionen der ,Lehrrede von der Konzentration der Auf-
merksamkeit® sind dann noch weitere sekundire Elemente eingedrungen,
in denen sich bereits die bewufte Absicht kundtut, die spirituelle Technik

% SN 54.9; Lin, op. cit. (s. Anm. 6 a) 124,
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der vier ,Konzentrationen der Aufmerksamkeit’ umzugestalten in eine
vorbereitende Antizipation der vier ,Edlen Wahrheiten‘, speziell der
,Wahrheit vom Leiden’ und des fiir sie grundlegenden Aspektes der Ver-
ganglichkeit.

Im Mahayana werden — im Sinne der dort eingetretenen Radikalisie-
rung des Antisubstantialismus zum Illusionismus — die vier ,Konzentra-
tionen der Aufmerksamkeit’ zu Betrachtungen der Leerheit und Unwirk-
lichkeit der Betrachtungsgegenstinde weiterentwickelt. Auch eine Reihe
spezieller Lehren des Mahayana hat sich in den mahayanistischen Darstel-
lungen dieser Ubung niedergeschlagen.

Auf diese Weise erweist sich das Lehrstiick der vier ,Konzentrationen
der Aufmerksamkeit’ geradezu als Spiegel eines guten Stiickes buddhisti-
scher Ideengeschichte, in welchem sich im Laufe der Entwicklung fast alle
beherrschenden Theorien der verschiedenen Richtungen des Buddhismus
widerspiegeln. Als urspriinglich weitgehend formale, inhaltsneutrale Schu-
lung der Beobachtungsfahigkeit war das Schema der vier ,Konzentrationen
der Aufmerksamkeit’ gleichsam eine Leerform, in die bei Bedarf alle
moglichen Inhalte eingefiillt werden konnten und tatsichlich auch einge-
fullt worden sind.

SUMMARY

The present paper explores the historical development of the Buddhist medi-
tation practice called the four Applications of Mindfulness (smrey-upasthana.
Pali sati-patthana).

Our inquiry begins with the most elaborate classical source, viz. the Satipat-
thanasutta (MN I, 55 ff.; enlarged version DN II, 290 ff.) which is analyzed with
regard to its structure, phraseology, and content, and also compared with several
parallels in Sanskrit and Chinese.

As a result, the received text of the Sutta turns out to contain various hetero-
geneous elements. The original form of the practice of the four Applications
of Mindfulness is reconstructed, and it is shown that it must have consisted in
a progressive training of the faculty of awareness, starting from various bodily
postures as simple objects of Mindfulness, then passing over to feelings and
mental states as subtler objects, and finally directed on the psychic factors
(dharmas) responsible for bondage and release, and on the mechanism of their
origination, the aim being to subjugate the bad factors and foster the good ones.

In the literary form which the four Applications of Mindfulness have found
in the received Satipatthanasutta, the description of the Application of Mind-
fulness to the Body has been enlarged by the incorporation of various other
spiritual practices concerned with the body, especially breath control, contem-
plation of the impure constituents of the body, and contemplation of corpses.

The last two practices seem to reveal a tendency to choose objects of meditation
because they were suited not only to train awareness, but also to inculcate the
detestability and negativity of existence and thus to prepare the way for the
realisation of the Noble Truth of Suffering. The Pali version of the Sati-
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patthanasutta has in fact added the realisation of the Four Noble Truths as the
final stage of the Application of Mindfulness to the Dharmas.

The tendency to transform the four Applications of Mindfulness into forms
of contemplation aimed at evaluating their objects in terms of the Buddhist
analysis of existence, thus virtually anticipating the realisation of the Noble
Truth of Suffering, is particularly in evidence in a part of a stereotyped con-
clusion formula which recurs at the end of each paragraph of the Satipatthanasutta
and which admonishes that one should contemplate on the objects of meditation
of the paragraph concerned as subject to origination and decay. And the same
tendency is systematically worked out by the Hinayana Schools of Abhidharma,
especially by the Sarvastivadins, who explicitly define the four Applications of
Mindfulness as a spiritual exercise preparatory to the realisation of the Four
Noble Truths and as consisting in contemplating on their objects as impermanent,
entailing suffering (dukkha), and without Self.

In Mahayana Buddhism, the four Applications of Mindfulness have grown
into contemplations on their respective objects, and these contemplations are
highly evocative, freely combining with the associations they call forth. In them
a special emphasis is laid on the illusory nature of their objects, or on the Absolute
behind them, though reflections upon other fundamental Mahayana tenets are
also included, e.g. the ethics of Compassion, the doctrine of the Buddha's
metaphysical, ,body* (dharmakaya), or the Original Purity of Mind.
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AFRIKANISCHER TOTENKULT ALS AGRARISCHER
MANISMUS

von Hans Stirnimann

Fast alle von der volkerkundlichen Forschung bisher erreichten afri-
kanischen Ackerbaugesellschaften kennen ein hochstes Wesen. Sehr um-
stritten ist dagegen die Stellung, die Rolle, welche dieses Wesen jeweils
im konkreten Bereich der religiosen Vorstellungswelt einnimmt. Wih-
rend es bei den einen Vélkerschaften seinen Rang weitgehend mit andern
hoheren Wesen, Ahnen, Toten- und Naturgeistern teilen oder fast ganz
an diese abtreten muf und damit zum Deus otiosus in weiter Ferne degra-
diert wird, nimmt es bei anderen Stimmen, vor allem jenen mit zentra-
listischen Machtstrukturen, dhnlich dem sichtbaren Hauptling oder Konig,
eine prominente Stellung ein. Wenn wir absehen von den Forschungs-
berichten der anglikanischen Anthropologin MonrcaWirson! dber die
Nyakyusa am Nordende des Njassasees, ist bis heute sehr wenig bekannt
tber die Religion jener afrikanischen Gesellschaften, die diberhaupt kein
hochstes Wesen kennen. Von 1964—70 hat der Verf. bei den Pangwa
im Livingstonegebirge (SW Tansania) eine breitgefidcherte ethnologische
und linguistische Feldforschung durchgefithrt und bei diesen wenig orga-
nisierten Hackbaugruppen ein Weltbild gefunden, das zwar einerseits
als Pendant zu jenem der Nyakyusa® erscheint, anderseits sich aber auch
nach verschiedenen Aspekten erheblich unterscheidet. Diese Behauptung
klingt um so merkwiirdiger als die meisten der in das schiitzende Ge-
birge gefliichteten Einwanderergruppen Upangwas, dhnlich den Haupt-
lingen von Nyakyusa, welche als Kulturheroen Feuer, Eisen und das
Hauptlingstum mitbrachten, ebenfalls aus Ukinga stammen. Gerade die-
ses letztere Kulturelement fehlt den Pangwa vollstindig, denn sie kennen
weder Hauptlinge noch eine Klanorganisation mit rituellen Bindungen
zu ihrem Ursprungsland, wie sie von M. Witson in Unyakyusa noch um
1985 festgestellt wurden. Die folgenden Ausfithrungen fassen in geraffter
Form Kosmologie und Totenkult der Pangwa zusammen, wie
sic sich aus dem soeben verdffentlichten ersten Teil des Forschungsberich-
tes® ergeben.

L M. Wivrson, Rituals of kinship among the Nyakyusa. London 1957; Dies., Com-
munal Rituals of the Nyakyusa. London 1959.

2 R. Horron, AFRICA, 3 (1975) 225 charakterisiert die Nyakyusa: They are
subsistence farmers whose social relations are confined almost entirely within
the bounds of their local microcosm, was auch auf die Pangwa zutrifft.

3 H. StirniMANN, Existenzgrundlagen und Handwerk der Pangwa. Universitats-
verlag, Fribourg 1976.
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1 Oekologische Daten und soziale Organisation

In der ethnographischen Literatur erscheinen die Pangwa zum ersten-
mal in einem Reisebericht den englischen Geologen ]. TuHomson* (1881),
der ihnen allerdings irrtiimlicherweise Wohnsitze in den nérdlichen Aus-
laufern des Kingagebirges zuwies. Genauer wurden sie lokalisiert von
den deutschen Geologen W. BornuarpT und A. Dantz,® welche von
1895—1900 im stidwestlichen Teil des Schutzgebietes Deutsch-Ostafrika
nach Bodenschitzen forschten. Auf deren Berichte abstellend, stieflen die
Berliner Missionare M. KramroT und W. NEUBERG zu Beginn des Jahr-
hunderts von Ukinga aus stidlich in das Livingstonegebirge vor und griin-
deten 1902 die erste Missionsstation Milow in Vupangwa.® Nach der
Reorganisation der Verwaltungsbezirke durch die britische Mandats-
regierung wurde das Pangwaland mit den benachbarten Landschaften
Ubena und Ukinga 1925 zum Bezirk Njombe vereinigt. Etwa 7150 km?®
Bodenfliche umfassend, zihlt die Verwaltungseinheit Upangwa zusammen
mit den Subgruppen Manda und Kisi, die jedoch nicht Pangwa genannt
werden wollen, heute etwa 54 000 bantusprechende Einwohner.

Die Pangwa sind Hackbauern auf Subsistenzbasis und erndhren sich
hauptsidchlich vom Anbau von Mais, Hirse, Eleusine, Bohnen, Erbsen,
Kiirbis, Stifkartoffeln, Maniok. Nebst wildwachsenden Krautern als Ge-
miise, sammelt man auch verschiedene Raupen- und Insektenarten als
Zuspeise. Die Feldarbeit wird mit der langgestielten, gedornten Breit-
blatthacke verrichtet und liegt vornehmlich auf den Schultern der Frauen.
Der geringe Bestand an Grofivieh und die zahlreichen Ziegenherden
dienen hauptsdchlich der Beschaffung von Frauen.

Siedlungsformen und soziale Organisation werden mit der ,tropfen-
weisen“ Einwanderung kleiner und kleinster Fliichtlingsgruppen aus den
benachbarten Landschaften begriindet, welche im Laufe vieler Genera-
tionen im Gebirge Zuflucht fanden. Diese Bergbauerngruppen im Living-
stonegebirge haben nidmlich keinerlei Zusammengehorigkeitsgefithl und
konnen demnach auch nicht als Stamm bezeichnet werden. Jede Patri-
linie fihlt sich 6konomisch, politisch und religios vollstindig unabhingig
auf ihrem lutanana, einem durch die Erosionstatigkeit von Rinnsalen
deutlich markierten Berghang. Obwohl das Wort lutanana auch synonym
fiir die darauf siedelnde Verwandtschaftsgruppe verwendet wird, be-
zeichnet es doch in erster Linie den angestammten, unverduflerlichen Le-
bensraum der Gruppe. Er ist ein eigener Rechtsbereich und hat in den
Gribern der Vorfahren sein magisch-religioses Zentrum. Als bevorzugten

4 J. Tuomsoxn, To the African lakes and back. London 1881, 1: 247.

5 W. BornuarpT, Zur Oberflichengestaltung und Geologie Deutsch-Ostafrikas.
Berlin 1900. — A. Dantz, Die Reisen des Bergassessors Dr. Dantz durch Upang-
wa, in: Mitteilungen aus deutschen Schutzgebieten, 1903, 108.

8 M. KramrotH, Grindungsgeschichte der Station Milow, in: Berliner Missions-
berichte, 1903, 391f.

7 Statistical Evaluation of the 1967 Census of Tanzania, Dar-es-Salaam.
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Siedlungsraum wihlen die Pangwa die niederschlagsreichen Ostabhinge
der Gebirgsketten und leben in zeustreuten Einzelgehoften. Dorfihnliche
Siedlungen sind erst wihrend der letzten Jahrzehnte um die Missions-
stationen herum entstanden.

Der nach Erstgeburtsrecht in gerader Linie vom Griindervater abstam-
mende Hausvater ist der rangwichtigste Mann der Gruppe und wird
,grofler Vater® genannt. Er iibt eine gewisse Autoritit iiber den
ganzen lutanana und dessen Bewohner aus, ohne jedoch iiber Herrscher-
rechte zu verfligen. Er leitet und iiberwacht den jahrlichen Anbau, des-
sen wichtigste Arbeiten gemeinschaftlich verrichtet werden und sorgt als
rituelles Haupt der Gemeinschaft fiir die Durchfithrung der herkémm-
lichen Riten. Als Reprisentant der verstorbenen Viter wacht er iiber
die Beobachtung der tiberlieferten Briuche und Rechtsnormen. Seine wich-
tigste Aufgabe an der Gemeinschaft ist ein ausgesprochener Versohnungs-
dienst, der sich nach zwei Dimensionen manifestiert durch xutepulisa
d. h. Anhoren und Versohnen entzweiter Verwandter, und durch xute-
xela, durch Verséhnung der verstorbenen Viter mit ihren Nachkommen,
d. h. durch Abbitte und Opfer, wenn sie nach einer Beleidigung aus Zorn
ihren schiitzenden Arm von ihren Nachkommen zuriickgezogen haben.

2. Kosmologie der Pangwa

Schon im Griindungsbericht der Missionsstation Milow (1903) hat der
um Brauchtum und religiése Anschauungen der Pangwa sehr interessierte
Missionar M. KLamrotH festgestellt: ,Was die religiosen Vorstellungen
angeht, habe ich bisher noch nicht irgendeinen singularischen Gottesbegriff
bei ihnen entdecken konnen. Ich wiirde dies natiirlich auf mangelhafte
Verstandigung zuriickfiithren. Allein die (schwarzen) Katecheten bestitigen
meine Beobachtung.“® In dhnlicher Weise haben auch die spiteren Mis-
sionare geurteilt und der Verf. hat ebenfalls keinerlei Anhaltspunkte
dafiir gefunden, daf die Pangwa je eine Idee von einem universellen
fiirsorgenden Schépfergott gehabt haben. Man hat die Ansicht, die Welt
sei, ohne Anfang, immer so gewesen, wie sie heute ist; Jahr folge auf
Jahr wie Tag auf Nacht, die Generationen kommen und gehen und der
Rhythmus des Ackerbaujahres mit Anpflanzen und Ernten gehe endlos
weiter.

Der Griindervater eines lutanana ist plotzlich erschienen, nahm das
Land als erster Bebauer in Besitz und brachte dank seiner kreativen
Krifte nicht nur die Pflanzen- und Tierwelt, sondern auch zahlreiche
Nachkommenschaft hervor. Den Erstgeborenen jeder Generation 1iRt er
an seinen schopferischen Kraften teilnehmen, und darauf beruht die Stel-
lung des ,groflen Vaters® des lutanana. Die verstorbenen Viter, mahoxa
genannt, leben in den Gribern unterirdisch in dhnlichen Siedlungen fort
wie ihre Nachkommen oben und bilden zusammen mit ihnen ein Blut,

& M. KramroTH, a.a.0., 46.
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eine geschlossene patrilineale Verwandtschaftsgruppe (luxolo). Der Sied-
lungsraum der sichtbaren Gruppe oben (xushyanya) ist identisch mit dem
Land der Viter unten (panyi). Die Kosmologie der Pangwa kennt dem-
nach nur zwei Dimensionen: unten, Land der Viter, und oben, Wohn-
gebiet der Nachkommen. Deshalb umschlingt ein geheimnisvolles Band
des Blutes den Siedlungsraum mit der hier wohnenden Gruppe, so daf}
beide miteinander identifiziert werden konnen. Der lutanana ist die Welt
dieser Verwandtschaftsgruppe, ein Mikrokosmos, und auf diesen Berg-
hang konzentrieren sich die Gefiihle der gemeinsamen Abstammung und
Zusammengehorigkeit. Das Land bleibt zwar Eigentum der Viter; sie
stellen es jedoch mit allen seinen Ressourcen ihren Nachkommen als
Lebensraum zur Verfiigung. Ahnlich wie Eltern fir ihre Kinder sorgen
miissen, haben auch die mahoxa die Pflicht, ihren Nachkommen Regen
und jahrliche Ernte zur Sicherung der Existenz zu schenken. Als Anerken-
nung ihrer Eigentumsrechte beanspruchen sie grundsitzlich nur die ersten
Friichte des Jahres zu essen. Vom Griindervater stammen auch die gel-
tenden Briuche, die Opferriten, die ganze Gesellschaftsordnung und die
Rechtsnormen. Verfehlungen gegen die Uberlieferungen, vor allem Streit
und Unfrieden unter den Nachkommen, erziirnen die verstorbenen Viter
und fordern in schweren Fillen deren Strafe durch Heimsuchungen
heraus. Je nach Schwere des Verstofies und des Ranges des Schuldigen
schicken sie Hagelwetter, Diirre, Heuschreckenschwirme, Krankheiten
der Kinder und der Ziegenherden, die den ganzen lutanana treffen oder
nur den individuellen Schuldigen. Derartige Vorkommnisse werden vom
Wahrsager, dem legitimen Sprachrohr der mahoxa, als Warnung oder
eigentliche Strafe interpretiert und zugleich die als Sithne verstandene
Opfergabe genannt, die mit der Abbitte verbunden den mahoxa zur
Wiederherstellung der Harmonie und Aussohnung zwischen oben und
unten dargebracht werden soll. Dem Menschen grundsatzlich feindlich
gesinnte Geisterwesen kennen die Pangwa nicht. Die mahoxa bleiben
ihren Nachkommen wohlgesinnt, auch wenn sie sie durch eine Heim-
suchung zur Beobachtung des Brauchtums anhalten miissen. Die in dieser
Weltanschauung verankerten ethischen Normen zementieren den Zu-
sammenhalt der Gemeinschaft durch stdndige Integration ihrer Glieder.
Macht der Gewohnheit und offentliche Meinung lassen dem Individuum
wenig freien Spielraum in der Lebensgestaltung. Der Volksmund warnt
jedoch individualistisch gesinnte Einzelginger in zahlreichen Sprich-
wortern, denn man befiirchtet, dal Eigenbridelei zu schlimmen Taten
gegen die Gemeinschaft fithrt. Der gute Mensch ist fréhlich und freund-
lich, arbeitsam und hilfsbereit und erweist allen dlteren Personen den
schuldigen Respekt.

8. Der Totenkult

Die Bedeutung des magisch-mystischen Bandes, das den lutanana mit
den Nachkommen der Vater verbindet, wird voll verstindlich, wenn man
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bedenkt, dafl der Tod fiir den Pangwa keine uniibersteigbare Trennwand
zwischen zwei Welten aufrichtet. Man fiirchtet sich vor dem Tode nicht,
denn Sterben bedeutet nicht Vernichtung, sondern Heimgang zu den
Vitern. Schwer erkrankt oder altersschwach geworden, wollen diese Men-
schen schnell sterben. Langes Schmerzenslager mit Dahinsiechen wird als
Strafe fiir vernachlassigte Kindespflichten an Eltern oder Grofieltern auf-
gefafit. Diese kénnen némlich einem undankbaren ,Kinde* den Eingang
ins unterirdische Reich fur lingere Zeit verwehren.

Das Grab wird nur wenige Schritte von der Wohnhiitte entfernt aus-
gehoben. Alle Toten, auch Selbstmérder und vom Blitz Erschlagene,
werden in die gewohnte Schlafmatte eingewickelt, denn sie sollen sich
auch im Grabe zuhause fithlen. Friiher hat man die Leichen in Hock-
stellung in der Nische eciner runden Grube beigesetzt und mit einem
frischen Ziegenfell, dem man Lécher fiir die Augen und Ohren ausge-
stochen hatte, bedeckt. Heute werden die Leichen liegend begraben, das
Gesicht zur iberlieferten Heimat gewendet. Die Verstorbenen leben in
den Gribern weiter, sind aber nicht an das Grab gebunden. Nach Sonnen-
untergang verlassen sie das unterirdische Reich, um zur Nachtzeit Spazier-
gange iber ihr Land zu machen, sich nach dem Stand der Saaten und
Feldarbeiten zu erkundigen und heimliche Besuche beim Palaverhaus,
wo sich abends die ganze Gruppe der Lebenden zur Unterhaltung ver-
sammelt, zu machen, um sich zu vergewissern, ob die Nachkommen im
Frieden miteinanderleben. Die mahoxa konnen auch den Nachkommen,
vor allem dem ,groflen Vater’, in Triumen erscheinen, tadeln, warnen
und drohen, wenn sie feststellten, dafl man ihren Willen nicht erfiillt,
Bréiuche verletzt oder im Unfrieden miteinander lebt.

Die Verstorbenen wollen in der Erinnerung der Verwandten weiter-
leben und mit Speise und Trank versorgt werden. Das ist eine heilige
Kindespflicht und dauert solange, als man sich an ihre Namen erinnert,
also 3—4 Generationen. Wenn die mahoxa befiirchten, schon bald verges-
sen zu werden, kneifen sie neugeborene Kinder, so dafl sie stindig schreien
und der herbeigerufene Wahrsager veranlafit dem Saugling den Namen
des beunruhigten Verstorbenen zu geben.

Aus dem Brauchtum des Totenkultes lassen sich zwei Axiome ableiten:
Sichtbare und unsichtbare Sippenglieder bilden zusammen eine Gemein-
schaft, ein Blut, denn die Verstorbenen sind nicht tot, sondern leben
unterirdisch weiter. Sodann zerstort der Ubergang zur unsichtbaren Ge-
meinschaft den zu Lebzeiten innegehabten Rang, die Stellung im Sippen-
gefiige nicht, sondern erhéht ihn, so daf die verstorbenen Viter mit gro-
fier Machtfiille ausgestattet werden. Dieses Privileg kommt allerdings
nur jenen Verstorbenen zu, welche schon zu Lebzeiten als Viter Autoritit
tiber Kinder und Kindeskinder ausgeiibt haben. Sie bleiben weiterhin die
wahren Eigentiimer des Landes, geben dem Boden Fruchtbarkeit durch
Regen, den Nachkommen die notwendige Ernte. Sie konnen Hagelschlag
und Wolkenbriiche, Heuschreckenschwiirme und andere Schidlinge aus
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dem Busch abhalten. Sie schenken Gesundheit, verwehren Epidemien und
Seuchen den Zutritt zum lutanana, geben der heranwachsenden Gene-
ration die Fahigkeit, Leben weiterzugeben, setzen im Mutterschoff die
Teile des werdenden Kindes kunstgerecht zusammen, helfen bei der Ge-
burt und schiitzen den Siugling vor gefdhrlicher Magie. Sie horen und
schen alles, was bei den Wohnstitten der Nachkommen vorgeht und neh-
men Anteil an den geringsten Vorkommnissen des tdglichen Lebens.

Die Firsorge der mahoxa ist nicht ganz selbstlos, hilt sich aber durch-
aus im Rahmen des Brauchtums. Wie der sichtbare Hausvater als Zeichen
des Respektes von seinen Sohnen iiber alles informiert werden mufi, so
auch die unsichtbaren Viter. Wie alte gebrechliche Eltern von ihren Kin-
dern mit Speise und Trank versorgt werden missen, so auch die mahoxa.
Deshalb zeigt der ,grofle Vater® des lutanana seinen Vatern den Beginn
der Pflanzzeit an und bittet sie um Regen und Gedeihen der Saaten. Durch
alte Frauen 1df}t er ihnen die ersten Friichte des neuen Jahres opfern und
zeigt ihnen selber mit dem ersten Eleusinebier des Jahres den Beginn der
Haupternte an. Er informiert sie, wenn er einen Sohn, eine Tochter ver-
heiraten will und bittet um Schutz fir das werdende Kind und eine gliick-
liche Geburt. Bei all diesen Gelegenheiten bringt er Opfergaben zum
Grabe seines Vaters, denn man ist tiberzeugt, dafl man sich rangwichtigen
Miénnern nicht nahen darf, ohne ein kleines Geschenk mitzubringen. Falls
die Viter nicht {iber diese hiduslichen Vorginge informiert wiirden, fith-
len sie sich vor den Kopf gestofien, beleidigt, und ziehen ihren schiitzenden
Arm von den Thrigen zuriick. Die Folge davon wire, dafi Krankheiten und
Epidemien freie Hand bekdmen, wilde Tiere die Acker heimsuchen und
die Gemeinschaft selbst durch Unfrieden im Weiterbestand bedroht wiirde.
Das Verhiltnis zwischen Vorfahren und Nachkommen kann deshalb als
totale Interdependenz bezeichnet werden. Die Lebenden sind
in ihrer Weiterexistenz von den mahoxa abhingig, die mahoxa ander-
seits von den Lebenden. Es liegt jedoch in der korporativen Struk-
tur dieser Gemeinschaften, dafl die mahoxa nur ihr eigenes Blut, d h.
ihre Nachkommen kennen und deshalb auch nur iiber sie Macht ausiiben
konnen. Einem fremden Mann kénnten sie nicht helfen. Die Idee einer
universellen Macht der mahoxa, die sich iiber den Bereich des [utanana
hinaus erstrecken wiirde, ist der Religion der Pangwa vollig fremd.
Sowohl in den Riten fiir den ganzen lutanana als auch in Bitt- und Stofi-
gebeten in privaten und hauslichen Néten wenden sich die Pangwa nur
an die verstorbenen Viter der eigenen Linie. So bittet z. B. ein Wanderer
vor dem Durchqueren eines Dickichts, wo ihm moglicherweise Gefahr von
einem wilden Tier droht, seine Vater um Schutz. Ein Schwerkranker bittet
seine Viter um Genesung; eine junge Frau erfleht von ihren Vitern eine
mannliche Erstgeburt und eine glickliche Entbindung. Das von lutanana
zu lutanana variierende Brauchtum pragt sich auch in verschiedenen
Opferriten aus. Trotzdem lassen sich gewisse allgemeine Richtlinien fest-
halten.
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Als Opfergaben verwendet man Erzeugnisse des Landes: Mehl und
Bier aus Eleusinekorn und gerdstete Leber von Hithnern und Ziegen.
Offiziant im Opferritus ist immer der ,grofie Vater‘ der Verwandtschafts-
gruppe. In privaten, hiuslichen Néten darf, wenn kein alter Mann vor-
handen ist, auch eine alte Frau den mahoxa opfern. An den eigentlichen
Opferriten diirfen nur alte Leute, die nicht mehr im Fortpflanzungs-
prozef} der luxolo stehen, und Kinder vor erreichter Pubertit teilnehmen.
Opferplatz ist das Grab mannlicher Vorfahren oder ein spezieller Opfer-
baum, der niemals gefallt und als Brennholz verwendet werden darf.
Die Opfergerate, Korbe und Kalebassen, werden von einer alten Frau
gereinigt und in einem speziellen Topf in ihrer Hiitte aufbewahrt. Die
Pangwa sitzen am Boden beim Beten und Opfern, dhnlich wie es der
Respekt erfordert, dafi man vor einem alten Manne beim Gesprich sitzt.

Eine zentrale Rolle spiclen die mahoxa naturgemifl beim wichtigsten
Anliegen des Lebens, bei der Nahrungsversorgung. Seit urdenklichen
Zeiten erarbeiten diese Hackbauern ihre notwendige Nahrung mit der
einfachen Hacke an den steilen Berghingen Erfolg oder Miferfolg der
Bemiihungen hingt wesentlich von der jihrlichen, auf mehrere Monate
gut verteilten Niederschlagsmenge ab. Verzogerte Regenzeit verhindert
das rechtzeitige Anpflanzen und damit auch das Ausreifen der Feld-
friichte. Wochenlange Regenperioden, Hagelschlag und Wolkenbriiche
konnen ebenfalls Hungersnot verursachen. So ist es kein Wunder, daf}
man versucht iibermenschliche Krafte, die Macht und das Wohlwollen der
mahoxa, aber auch magische Mittel, die Medizinen des Regenmachers und
Hageldoktors, in das Bemithen um gute Ernte einzuspannen. Drei wich-
tige Opferfeiern sind im traditionellen Brauchtum des Ackerbaujahres
verankert: das Bittopfer um Regen zu Beginn der Pflanzzeit, das Opfer
der ersten Feldfriichte und das Opfer des ersten Bieres zu Beginn der
Haupternte. Um den Rahmen dieser Ausfithrungen nicht zu tiberspannen,
moge die Darstellung des Regenopfers einer Patrilinie im nérdlichen
Upangwa herausgegriffen werden, wie sie vom christlich gewordenen
Sohne des Offizianten geschildert wurde.

~Wenn man die Fruchtbarkeitsmedizin inaxata auf dem lutanana aus-
gesprengt hatte, die ersten Regen zum Anpflanzen gefallen waren, dann
aber eine Diirre die hervorsprieflenden Saaten zu vernichten drohte,
kamen die alten Manner zu meinem Vater und klagten: ,Es scheint, daf}
unsere Viter uns vergessen haben. Wir miissen sie vom Schlummer auf-
wecken. Was wir angepflanzt haben, ist in Gefahr zu verdorren. Wir
miissen unseren Ahnen Mndondole um Regen bitten, sonst miissen wir
Hunger leiden." Man konsultierte unseren Wahrsager, um die Ursache
dieser Heimsuchung zu erfahren. Er erklirte, Mndondole halte den Regen
aus Verdrgerung tiber unseren Unfrieden zuriick und misse mit einem
Ziegenopfer versohnt werden. Die alten Ménner berieten zusammen und
bestimmten den Hausvater, welcher den Ziegenbock zu stellen hatte. Bei
derselben Gelegenheit forderte mein Vater alle Hausviter in ernsten
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Worten auf, dafiir zu sorgen, daf} sich die entzweiten Bewohner eines
jeden Hauses aufrichtig versohnten. Unsere Viter wiirden die Bitten um
Regen iiberhéren, die Annahme des Opfers verweigern, solange sie uns
von Streit und Zwietracht zerrissen wifiten. Sobald die Hauptfrau das
Opferbier aus Eleusinemehl zubereitet hatte, lief mein Vater tiber den
lutanana auskiindigen: ,Xilavu twibita xusuxa ifula, morgen wollen wir
um Regen beten gehen, niemand darf zur Feldarbeit ausgehen! Am fol-
genden Morgen gingen alle Hausviter, niichtern und ungewaschen, ohne
daf sie bei ihren Frauen geschlafen hatten, mit meinem Vater, einigen
alten Frauen und Kindern, welche Opferbier und Kohlenglut mitbrachten,
zum Grabe unseres Griindervaters beim grofien mdetele-Busch. Nur die
alten Manner durften in die Ndhe des Busches kommen. Vom Grabe
selber war nichts zu sehen als ein kleines Loch. Darin lebte eine grofie
Schlange mit roten Kdmmen an Ober- und Unterkiefer Die Schlange
kannte meinen Vater. Er hatte auch keine Angst vor ihr, denn sie galt
als die sichtbare Erscheinung des Vaters Mndondole. Sobald der Offiziant
sich nahte, hob die Schlange ihren Kopf aus dem Loch heraus und mein
Vater rief den Mannern zu: ,lihoxa litukanile! Unser Ahne liebt uns.’ Der
Ziegenbock wurde durch Erhingen an einem nahen Baum getotet. Nach
dem Offpen der Bauchhdhle nahm der Offiziant die blutwarme Leber
heraus, schnitt davon ganz feine Streifen ab und réstete sie an der Koh-
lenglut. Dann nahte er sich der Schlange mit der Opferkalebasse und
gof ihr Bier in den Mund. Man horte Gurgeln und sah aufsteigende
Luftblasen. Darauf lieR der grofle Vater Leberstiickchen in den gedffneten
Mund der Schlange fallen und gof8 wieder Bier nach, bis sie genug hatte
und den Mund schloff. Alle Ménner setzten sich ins Gras aufierhalb des
Busches, mein Vater sprach die Bitte um Regen:

,Ve lihoxa lyetu, Mndondole, nawe utusangile ifula
O unser Ahne, Mndondole, hilf’ uns doch mit Regen,
mbona uluchuva lwivala

denn die Sonne brennt heifl (am Himmel).

apu twilichaka xixi?

Was sollen wir dann essen?

Tusifwichaka ni njala twevoha?

Miissen wir nicht alle Hungers sterben?*

~ Die alten Ménner in der Nahe unterstiitzten die Bitten:
,Ena, lihoxa lyetu, utusangile ifula

Ja, unser Ahne, hilf’ uns doch mit Regen!

Nachdem Mndondole durch die Schlange gegessen und getrunken hatte,
aflen die alten Méanner den Rest der gerésteten Leber und tranken das
Opferbier. Als sie das Mahl beendet hatten, wiederholten sie die Bitten
um Regen. Bald kamen junge Minner und Frauen in die Nihe mit
Kalebassen voll Bambuswein. Man suchte Brennholz, errichtete Feuer-
stellen, die Ziege wurde ausgeweidet, das Fleisch in kleine Stiicke ge-
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schnitten und an Speeren gerostet, dann gegessen. Gegen Abend brachte
man Trommeln; man tanzte bis spit in die Nacht hinein. Oft ist es vor-
gekommen, dafl schon wihrend des Tanzes starker Regen fiel, so dafl die
Leute durchnafit heimkehren mufiten.*

Die Pangwa haben die Uberzeugung, daff die Ahnen selber die Adker-
bautatigkeit vor langer Zeit in ein Brauchtum eingebettet haben, das
einerseits den Rahmen fiir die rituelle Begegnung der Nachkommen mit
den Verstorbenen schafft, anderseits durch stindige Mahnung zu Aus-
sohnung und Frieden die Integration der Gruppe fordert und damit der
Konsolidierung der sozialen Strukturen dient. Zur Strafe fir die Ver-
nachldssigung der im Brauchtum enthaltenen Weisungen schicken die
Ahnen ungehorsamen Nachkommen Heimsuchungen. Aufrichtige Aus-
sohnung der Lebenden ist unabdingbare Voraussetzung fiir die Annahme
des Versohnungsopfers und das Gemeinschaftsmahl mit den Ahnen.
Dabei werden die Schuldigen angehalten, Hafl und Rachegefiihle durch
ein Offentliches Schuldbekenntnis vor dem ,groflen Vater® als dem
Reprasentanten der Verstorbenen ans Tageslicht zu bringen, einander
Abbitte zu leisten und zu einer allgemeinen Katharsis der ganzen Ge-
meinschaft beizutragen. Wenn einzelne vielleicht auch nur dufierlich
dieser Forderung nach echter Versohnung nachkommen, so dienen diese
Riten doch nicht der Selbsttauschung, denn jedes Sippenglied wird daran
erinnert, daf die verstorbenen Viter auch das verborgene Bose sehen und
dafl durch Verharren in der Unvers6hnlichkeit Gluck und Wohlfahrt der
Gemeinschaft @iberhaupt in Frage gestellt werden. Der alljihrliche Nach-
vollzug der Riten wird so zu einem religisen Erlebnis, wodurch die ganze
Patrilinie mit Lebenden und Verstorbenen sich nicht nur von neuem als
Gemeinschaft erfdhrt, sondern auch das Bewufltsein gemeinsamer
W erte lebendig erhalten und bei jedem Teilnehmer die Verantwortung
fiir jene Rolle, welche ihm in dieser Gemeinschaft zukommt, geweckt wird.

SUMMARY

Apart from the Nyakyusa on the northern shore of Lake Nyasa very very
little is known about African agricultural societies without knowledge of a
Supreme Being with creative attributes. Only recently a new extensive field
research has been completed among the Pangwa of the Livingstone Mts. showing
certain similar features though for lack of chieftainship the socio-political or-
ganization differs widely from the Nyakyusa. Thus the patrilineal descent
group with common residence on the territory occupied originally by the immi-
grant founder fathers is the largest independant social unit. The lineage includes
visible as well as invisible members as the dead fathers are believed to survive
with enhanced power in their graves. Being dispensers of rain, fertility and
good grops as well as health and welfare to their living descendants they are
approached by the ‘great father’ and the household heads in the rituals of the
agricultural year and in misfortune.
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THE CONCEPT OF BAPTISM IN AFRICAN
INDEPENDENT CHURCHES

by Kenneth Enang

The tormenting tropical sun was burning mercilessly and its scourging
heat excruciating painfully as African Apostolic Church transformed
Ufuku stream to a focus of a baptismal pilgrimage on a Sunday in April
in 1974. For elder Efiong Essien, his baptism candidates, dressed in white,
and their friends from Okon ITkot Essien, who standing at the beach con-
tinually boomed out African hymnes, it was a joyous occasion without
parallel'. When the solemn moment arrived for baptism to be admini-
stered, the adult candidates, now stripped naked to the waist, stepped
into the stream. The tall slander elder having prayed over the water to
sanctify it, immersed each candidate three times using the trinitarian
formula as in the baptism practice of the mission churches. As baptism
progressed an usually large crowd of curious onlookers, who had flogged
out from the sorrounding villages to fetch water that afternoon, peered
with great interest at what was obtaining. After the ceremony the newly
baptized recoursed to a rather strengh drenching running to return home.
The running was a symbolic gesture of their flight from what they had
now been freed from — sin and devil. It also meant their inward break-
ing up of ties with them and turning towards Christ. As one could depict
from their faces their countenaces mirrored the feelings of a supreme
satisfaction that they have now been given a full share in the life of
their community and that for the first time.

This summarized account of the baptismal rite of the African Apostolic
Church is not only typical of this particular church but also of other clu-
thes of independent churches scattered around the Cross River State and
Imo State of Nigeria® and as a matter of fact characteristic of their South
African counterparts®, The happiness expressed at such baptism is not
simply an emotional outpouring of feelings but an expression of an
inward joy which lies behind the understanding of the sacrament of
baptism in the independent churches of genuine African origin. We shall
now turn to this understanding and diagnose it under different headings.

1 Qkon Ikot Essien lies 30 km and Ufuku stream 85 km North of Ikot Ekpene,
Cross River State, Nigeria. For more on the number of the independents in this
area cf. Exanc, Community and Salvation in the Nigerian Independent churches,
in: ZMR 59 (1975) 255, 259.

2 For Imo State see Davip Roserts, Some Independent Churches, a paper pre-
sented to Interchurch Group Study at Uyo, June 1968, 2.

8 See V. W. Turner, The Waters of life: a paper read at a conference on
Modern African Religious Movements at North Western University, April 1965, 4.
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I Baptism as rite of incorporation

One very important thing that strikes an observer at the ceremony is
the presence of a vast number from African Apostolic Church just as at
baptism of some European pentecostals’. This is quite unlike baptism in
the old churches where the participation of the whole or part of the com-
munity is scarcely observed, and when necessary condemned to the incog-
nito of the sacristy®. But here we observe the difference: the community
takes share at the joy of the baptism and its active participation demon-
strates in bold relief the community’s full acceptance of the newly bap-
tized. The newly baptized themselves are conscious too of their being
accepted in the presence of their brothers and sisters in faith into their
community. The individual is being initiated into a lively community
of faith and given an identity and, as MAcQUARRIE puts it, “delivered
from the isolation of meaninglessness”™® and given a meaning in the
community in which he, in spite of being there for sometime, had had
no identity, no meaning. From this very moment the accepted has full
rights as other baptised: to receive the Eucharist, to prophesy, to lead in
prayers and to read the bible’.

The theology of the old mission churches perceives clearly baptism too
as a sacrament of initiation into the church®. This incorporation entails
entry into a christian church seen as the community of the Holy Spirit®,
and as the body of Christ!. This involves the adherence in faith to the
sacred community of the Lord, better expressed, to Christ himself into
whom one is baptised", an enduring incorporation into him'. From this
very underlying understanding baptism excludes it being understood
exclusively as a mere incorporation into a social formation called the
church but rather into a community which is not simply a social organi-
zation but a community of the Lord himself, animated constantly by his
very spirit. We can go a little further in this view. Since the baptised is
not simply enrolled into the records of the church but into Christ himself,
it follows therefore that as far as Christ is ever enduring, baptism leaves
upon the baptised what traditional theology calls sacramental character:
signum spirituale et indelibile', impressed upon the soul. It is a sign of

4 Cf. W. J. HoLLENWEGER, Enthusiastisches Christentum, Zirich 1969, 439—440.
5 HOLLENWEGER, op. cit. 489, 445.

8 J. MacgQuarrig, Principles of Christian Theology, London 1974, 408.

7 This explains why non-baptised in some independents do not prophesy, receive
the Eucharist and conduct bible reading.

8 K. Rauner, Studies in Modern Theology, London 1964, 269; A New Cate-
chism: Catholic Faith for Adults, London 1973, 245.

? MACQUARRIE, op. cit. 409.

107 Cor. 12,18. The Jerusalem Bible is used for all biblical quotations and refe-
rences in this article.

11 Rom. 6,8.

12 RAHNER, op. cit. 272. 13 RAHNER, op. cit. 270.
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belonging ever to Christ, his flock and militia even if the sheep quits and
the soldier disperses®, From here follows that baptism cannot be repeated
as far as this signum remains unblotted out even if the baptised exercises
a brief duration in his presence in the church or his social duration and
involvement extinguishes after baptism.

The African independent churches seem to be very distant from such
understanding of baptism in relation to its duration and unrepetibility.
They understand baptism, as sacrament of initiation, as a mere inscrip-
tion into the register of a social structure called the church. Admission
to full or partial membership of a particular church is by baptism. That
is why those who fluctuate from one independent group to the other are
rebaptised on each occasion the change occurs®®. Some independents are
even so strict about the rites of their particular church that they maintain
that the validity of baptism depends upon these rites and consequently
rebaptize members from other churches who swing over to them, as BAETA
records about the Ghanaian independents'®. Understood in this way,
baptism is no longer incorporation into Christ, the centre and the endur-
ing climax of all christian rites but as an “entry ceremony for a religious
society”™”. As a result, baptism is almost on the verge of being robbed
of its christian and christocentric significance.

Why do the indepentent churches rebaptise? I think the first and clearest
answer is to demonstrate what they are: to show their independence.
This stretches not only into their organization, administration, worship
and leadership®® but reaches far into their rites. Becoming a member of
a particular church embodies undergoing the independent rite and cere-
mony of the church involved. Their independent rite is the only valid one
that can confer the benefits inherent in and disseminated at baptism. The
structure of their understanding is influenced too by the Ephesian episode
in the Acts, in which Luke records a rebaptism of the christians in the
name of the Lord after they had already received John’s baptism of
repentance’®.

It still seems, however, that there is something else which constitutes
a parallel to the pattern of rebaptism practised by the independents. In
the traditional religion, joining a new society or deflecting from one to
the other, say for example the secret Ekpo among the Annang or the
Ekpe among the Ibibio and Efik of Nigeria, entails undergoing all the
initiatory rites of that particular society, even if one had been a member
of this society in another clan or village or primal society. One has not
only to offer all that in demanded for the initiation ceremony, but has

14 RAHNER, op. cit. 271.

15 H. Turner, Pagan Features in West African Independent Churches, in: Prac-
tical Anthropology, 12, July-August 1965, 148.

18 C. G. Bakra, Prophetism in Ghana, Liverpool-London 1962, 50.

17 TURNER, op. cit. 148,

18 ENANG, op. cit. 255. 19 Acts 19, 1—6.
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to embrace all the ceremonies of the rites de passage. These practices
have forcefully raised their heads again in the actions of the indepen-
dents, if not in the traditional form, surely in the concept expressed here
in a new way.

II Baptism as Purification Rite

Apart from viewing baptism as an initiation rite, another powerful
strain of thought in the independent churches with regard to this sacra-
ment envisages it as a purification ceremony.

In the mission churches baptism, understood as rite of purification,
involves two principal moments: conviction of sin and repentance®. Chri-
stian baptism in this sense is like the baptism of John the Baptizer;
“a baptism of repentance for the forgiveness of sins”*, “I baptise you
in water for repentance”. This coloured the early churche’s understand-
ing as evidenced in the acts of the apostles?. Conviction of sin and repen-
tance do not simply mean recognition of sin and sorrow for it but turn-
ing towards the life of grace and reconciliation. Where grace and recon-
ciliation reign there does baptism destroy the roots of sin and confer its
purificatory value, since the baptised in the very act of baptism has now
turned towards Christ himself, reconciled himself with him who alone
has the power to destroy sin®, in any form of its appearance, be it per-
sonal or transmitted. The reality of salvation experienced in baptism is
palpable in this relation to Christ and in this movement towards him
lies the end of baptism in its concept as rite for the forgiveness of sins®.

The African independents do grasp well the purificatory significance
of baptism but they stretch it to a further length. For them the reality
of the destruction of sin at baptism is not grounded once and for all in
Christ who conquers once and for all every sin. Rather the reality, even-
though embedded in Christ, flows from the very ritual act, in the actual
application of water. This ritual employment of water destroys sin every-
time the rite is celebrated. Everytime a person sins, his personal sins can
be washed away through repentance and rebaptism. This affords once
again an explanation why the independents rebaptize-a practice that
reduces baptism to a mere act of purification’ that can be repeated as
needs be.

A further typical understanding of baptism as cleansing rite by the
independents lies in the connection between sin and misfortune. Mishap,
for example sickness, acording to them is a result of either personal sin
or it is attributed to a malicious supernatural force. To get rid of the
misfortune, the cause of it must be eradicated. Since baptism washes

2 MACQUARRIE, op. cit. 408.

2t Mk, 1.5. 2 A New Catechism, op. cit. 245—86.
2 Mt 8,11. 25 1 Cor. 6,11.
2 Acts 2,88. 26 Cf. HOLLENWEGER, op. cit. 443.
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away personal sin and destroys it, it follows that it annihilates sin that
was the root cause of personal misfortune. Therefore “baptism is used
as an effective ritual for the treatment of personal problems, such as
sickness™®". Because baptism in this sense is closely linked up with per-
sonal sin, African Apostolic Church, in spite of the founder being an
offshoot from the Catholic church and versed to some degree in Catholic
doctrine®®, as well as pockets of others in this area vehemently reject
infant baptism since infants do not commit any sin* and consequently
need no purification, no reorientation.

Another reason for the rejection of baptism is the exaggerated per-
sonalism found in the independent churches which break away from the
protestant churches. Here the independents emphasize personal decision,
acknowledgement of sin, repentance and the free decision to be baptized.
Baptism is therefore to be received when one makes a personal decision,
a personal response in faith to the grace of God. This existential dimen-
sion is important and seems to be behind the baptismal practices of the
New Testament in which the recipient participates actively in the very
action of baptism, for example, the response of faith to Peter’s discourse
at Pentecost made by his hearers who submitted-afterwards to his bap-
tism® or the Ethiopian who heard Philip’s words of the Gospel®'.

The reality of baptism goes, however, far beyond the conscious deci-
sion. In this sacrament, the child is incorporated into Christ and the com-
munity of faith. Being incorporated into Christ, his life as a christian
starts and concides with the beginning of the individual life. Faith sown
now as seed will extend and grow and later be ratified by the child when
he grows up. As incorporation into a community “the center of the child’s
life is shifted from his isolated individual being to the body of which
he is now a member”®. The undue stress on the existential aspect at
baptism forgets that human existence is not an isolated existence but an
existence among and with others. Certain African independents haven't
reflected seriously on this aspect of administering infant baptism as an
incorporation into a community. This is surprising, especially in Africa
where existence and its development in a society goes without o say.
The rejection of infant baptism is certainly governed by the extreme
biblism of the independents and the extreme personalism of some pro-
testant traditions but the rejection seems too to be in conjunction with

27 H. W. TURNER, op. cit. 148.

23 Flder Efiong refracted from the catholic church in the forthies during sickness
and, according to his personal verbal account, received a vision to found a church.
20 Varied independents in Africa do however practise infant baptism. Cf. for
example the Musama Disco Christo Church in Ghana; Bafita, op. cit. 51. Many
European, Australian and Latin American pentecostals follow the same example,
HoLLENWEGER, op. cit. 441.

W Acts 2,41,

81 Acts 8, 26—40. 32 MAACQUARRIE, op. cit. 411.
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certain African traditional custom of initiation whereby grown ups alone
are accepted into certain sacred societies, for example Obon and Ekong
in Nigeria.

II1 Baptism instructions

In describing baptism in the Ghanaian Church of the Twelve Apostles
BaiTa writes, “no instruction is required or given”®. This confirms the
observations of many a writer on the independents with regard to pre-
parations before baptism*. A fierce number of the independent groups
do not bother about prebaptismal instructions, do not allow a waiting
period of the catechumenate as in the mission churches as they know the
more they keep their adherents to wait for baptism, the more the new
clients evaporate from them to join others which would administer a
quick baptism. Quick baptism serves as an attractive bait to draw new
streams of people into their communities especially if such people had
undergone a long probationary period in the mission churches with no
immediate prospect of being baptised or they have been refused baptism
for one reason or the other. This is very true when polygamists are
refused baptism in the mission churches but receive it immediately they
find their entry into the independent groups.

A marked departure from this attitude of non preparation is demon-
strated by the African Apostolic Church scattered around Nigeria, espe-
cially in the Cross River State. This special group invests tremendous
energy in preparing their adults for baptism as in the mission churches.
The writer attended some baptism classes in elder Efiong’s African Apo-
stolic at Okon Tkot Essien in 1974 to have an idea of what was taught.
The instructions were heavily biblical ranging from the patriarchs of
the Old Testament down through the prophets till Paul. The older atten-
dants at the instructions classes showed a marked difficulty in getting off
head the names of all the prophets as was demanded by the instructor.

This practice seems to hinge largely on Efiong’s long experience in the
Catholic church, his former church before the nocturnal vision urged him
to establish his own church. Another ground for the scrutiny and severe
preparation is to be found in the exaggerated existential participation
of the baptism recipient, already mentioned above, which makes African
Apostolic take such strides before adult baptism. Only the personal invol-
vement, according to their theory on baptism guarantees the full effi-
cacy of the sacrament. The step by step preparation corresponds to the
African traditional rites for example, in the women fattening ceremony
in which the initiates are confined to homes for three or six months and
during this period are initiated by degrees with strong and tampering
scrutiny into the mysteries of womanhood.

3 BAiTA, op. cit. 18.
% H.-]J. Grescuar, Kitawala, Marburg 1967, 23.
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IV African names at baptism

A very striking and impressive practice by the majority of the inde-
pendents is the use of African names at baptism. Some independents do
however toe the line with the mission churches in this respect and such
independents verge almost on the extreme of giving ‘heavenly names’
to the baptised with which they are known within the church while still
keeping up their former names for all other activities outside the church®.

In the mission churches when names are changed at baptism we are
often directed by the conviction that at the entrance of the new way of
life with God and Christ, old names should give place to new ones to
mark the start of this new life of grace. This conviction is supported by
the scriptural stories about Abraham and his wife Sarah®. In the case
of Abraham, in spite of all the orthographic variations of the patriarchal
name P has successfully given a theological explanation of the double
tradition of the name showing the greatness of the man who is now
called to be the father of a great people, “your name shall be Abraham
for I make you father of a multitude of nations”*. The New Testament
records such a change of name at the first encounter of Simon with Jesus
when the former became a disciple. The vacillating and impulsive Simon
is bestowed with a new name signifying prophetically the moral and
spiritual vigour he was then to demonstrate as he starts a new life with
the Lord®. Although there is no clear evidence of change of name when
baptism was administered in the very early decades of christianity, change
of name was later inspired by veneration of the apostles® and also by
the inward urge to follow the examples of illustrous men and women
who had been credited by God®. With the acceptance of christianity as
the religion of the Roman Empire names came to be associated with
cither the doctrines of faith; Anastasius, Anastasia (resurrection), Salutia
(salvation) or with christian ideas; Theodore (God’s gift), Fides (faith),
Elpis (hope) or even with christian attitude; Victoria (victory), Irene
(peace)®. The regular giving of names became more pronounced as histo-
ries of saints became rooted in christian literature and OT and N'T names
were popularized in the 14th centruy®?. This and the insistence on the
veneration of saints against protestant denial during the reformation
drove Tridentium to urge parish priests to give names of saints to all

35 BAETA, op. cit. 50; HOLLENWEGER, op. cit. 440.

38 Gen. 17,5,15.

3 Gen. 17,5,

38 In, 1,49.

3 Eusepius, Hist. eccl. 7.25.14.

4 F. X. Mureny, Names, Christian, in: New Catholic Encyclopedia, Vol. 10,
Washington D. C. 1967, 201.

41 jbd. 202.

42 jhd.
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the baptised*®, a practice that has remained effective in the catholic church
till today and transferred to the missions*.

The idea behind the change of names in the mission churches, parti-
cularly in the catholic church, in Africa is in itself not bad. To cut oneself
off from past ways of life and be dedicated to the new in Christ is an
admirable exercise. This is very clearly demonstrated by the newly
founded religious congregations in Africa in which the superiors demand
such alterations to symbolize putting off former ‘wordly identifications’ in
order to be more dedicated to the new service of Christ. By giving the
names of saints, the baptised is made to understand that he has been
provided with a heavenly protector who will now pray for him and bring
his prayers before God. The protected is too prodded to emulate the
virtues of his patron saint.

The independents have departed seriously from this idea. They main-
tain that African names are good enough to be retained at baptism. In
this view they are not alone. Taking the names of saints at baptism is
good but keeping to African namens is not bad either. African names are
not simply distinguishing appelation as the person called Udonneh is
marked off by his very name from the person named Akpan but they are
also an identification of essence, nature and function. In a word, African
names have each a meaning. Here we give just a few examples. In the
Nigerian Cross River State Idorenyin means Elpis (hope) of christianity,
Nsikan has the same meaning as God is mightier than man (Victoria),
Ima Obong denotes God’s love (Agape), Eno Obong God’s gift (Theo-
dore), Uduak Obong carries the same meaning as God’s will (Quodvult-
deus) and Emem bears the meaning of peace (Irene) while Mkpaha means
immortality (Athanasius). As can be detected from their very meaning,
all these names bear the marks of christian ideas and ideals and for this
very fact have a great meaning for those who bear them. As Msart:
remarks the names mark the various occasions in the life of a child or
“describe the personality of the individual, or his character, or some key
events in his life”*. Thus a child as the only son or daughter of the
parents could be named Idorenyin in this area of Africa, to express the
fact that this child is the only hope of the parents.

Retaining of African names at baptism by the independents is again
explained by the very meaning of the great sacrament itself. In the sacra-
mental action Christ himself is the principal baptizer and into his name
is baptism administered®. The reality of salvation accruing to the bap-
tised at baptism is seriously bound up with the name of Christ and not
with any other name. God’s grace operates where and when it wills, not

4 jbd. 208.

4 A fecble attempt has been made to alter this situation in Nigeria since after
Vatican two but no serious breakthrough has yet been achieved.

45 . Marr1, African Religions and Philosophy, London-Edinburg 1969, 118.

48 Acts 2,38; 10,48; Rom. 6,3; Gal. 3,27.
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when one takes up a foreign name. Therefore the name of Christ and the
very act of baptism itself are paramount here, not the name of any other
person. :

If the free grace of God worked wonders in the life a Mary Magda-
lene when she turned to Christ, if this very grace and no other could
inspire an Andrew and a James to noble and magnificent spiritual deeds
for Christ, there is no reason why the same grace, when it begins to
operate in the baptised, should not urge an Ima Obong in Africa to
courageous deeds for Christ when he is baptised with this name. After
all Andrew and James, at least there is no scriptural evidence, did not
alter their oriental names to take up, say European or African names
when they started their new lilfe in Christ. Yet God’s grace wasn't
ineffective in them. Added to that, no saint would discontinue his inter-
cessional role if his name is not picked up at baptism but only called upon
to interpose during prayers. Further still God does not judge a person
by a notable collection of names he accumulates at baptism or at any
other sacrament but by his deeds.

V' Baptism and the Holy Spirit

In the relation between baptism and the Holy Spirit the independents
clearly distinguish between baptism of water in the name of the Lord
and baptism of the Holy Spirit. Baptism of water preceeds that of the
Holy Spirit. For this view they have carved out strong biblical support
from the early christian practice as recorded in the Aects, “for as yet he
had not come down on any of them: they had only been baptised in the
name of the Lord Jesus”™ and “every one of you must be baptised in
the name of Jesus Christ for the forgiveness of your sins and you will
receive the gift of the Holy Spirit™®. Baptism of the Holy Spirit is there-
fore a sort of supplement, an addendum to the first baptism in the name
of the Lord, according to the view of the independents. Without the
latter the former cannot be given.

If a baptised intends to receive the baptism of the Holy Spirit he must
fast, pray and confess his sins*®. Added to that he must make his request
known to the evangelist who, through the imposition of hands, prays for
the person concerned to receive the Holy Spirit as recorded in the Acts*.
The Acts mentions too that baptism of the Holy Spirit can ensue from
prayers in the christian community® or even through the words of the
Gospel. From these data from the early baptismal practice in the apo-

47 Acts 8,16; cf. also the two baptisms in Acts 19, 2—6.

48 Acts 2,88.

4 J. C. MesseNGER Jr., Religious Acculturation among the Anang Ibibio, in:
W. R. Bascom and MervitrLe J. Herskovits (eds.), Continuity and Change in
African Cultures, Chicago 1959, 287.

50 Aets 8,17; 19,6. 51 Acts 2,1
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stolic church one could, at first glance, issue the independents with an
unflinching support. Yet if one compares another portion of the Acts —
the story of Cornelius — with the ones which seem to make a distinction
between the two versions of baptism, one discovers that baptism of water
in the name of the Lord is not an absolute prerequisite for the baptism
of the Holy Spirit. In Cornelius’ house the Holy Spirit came first upon
Peter’s listeners before they were actually baptised with water in the
name of the Lord™.

The whole separation of the gifts of the Holy Spirit from baptism in
the Lord’s name is in accordance with the independents’ understanding
of the Holy Spirit. For them he is a powerful force from God for the
cure of ailments and seeing visions. He is palpable in visible signs like
speaking with tongues, bodily movements and prophesying®. At the first
baptism no such external signs are perceived. But at the possession with
the Holy Spirit, his presence is made observable in signs to those present
as is recorded in the Acts at the first pentecost.

The independents have, however, failed to understand the fact that
baptising in the triune name, as a vast majority of them practise, involves
the Lord as well as the Holy Spirit and that the frequently quoted pas-
sages of the Acts 2,38 and 8,16 do not contradict Acts 8,17 and 19,2—6
but that the variations are only a matter of historical development. The
old form of baptismal formula in Aects 2,38 finds continuity in Acts 19,
2—6 where indication is made of the change to the new form. To be
baptised into Christ means to receive the Holy Spirit. Christian baptism
is principally, therefore and different from John's baptism, a baptism
with the Holy Spirit and the reception of the pneuma is synonymous
with reception of baptism®. Because one enters into an intimate union
with Christ at baptism, and since every Spirit, if it is holy, is the Spirit
of Christ, Christ himself is the one who baptises “with the Holy Spirit”*,
the very person who bestows upon the baptised the gifts of the Holy
Spirit®. This does not involve separate baptisms, not two distinct
moments. It does not mean either that the recipient of the gifts of the
Spirit has experienced such a change in him that he can exhibit “some
extraordinary charismatic manifestations”. It rather means that the
baptised, taken into Christ, has now been made capable of the work of
justification carried out imperceptibly in his spiritual existence by the
Spirit of Christ.

52 Acts 1044ff.

% HOLLENWEGER, op. cit. 372—3889; M. J. McVEieH, God in Africa, Cape Cod
1974, 64,69.

54 Mk, 1,8; Acts 2,38.

55 Mt. 3.11.

5 B. NeunHEUSER, Baptism, in: Sacramentum Mundi, New York, London 1969,
Vol. 1, 137.

57 MACQUARRIE, op. cit. 409.
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VI Baptism and African religion

In the course of this article we have shown how African traditional
religion has reappeared in various degrees in the concept of baptism in
the independents, for example in the initiation rites, the giving of names
and in baptism understood as sacrament of purification. As pointed out
above purification means in the independents cleansing from the root of
sickness, sin. This view is aided by the way water confronts man in his
existence in the ordinary way. It can be a symbol of threat and destruc-
tion, it can suggest life and regeneration, it has the beneficent value of
cooling and refreshing®. Water too, as oil and fire, represents reality in
its cleansing aspect®. The bible shows that water plays an important part
in special rites of purification™. This varying and versatile understanding
of water, especially in its purifying reality that has moulded the views
of the independents in Africa, gathers its foundations in the African
religion. In African religion water is a visible phenomenon used for
washing away physical and internal impurities®. It is the sacred fluid
which disseminates not only regenerative effect but also cleansing power.
This traditional understanding of the use of water to clear off impuri-
ties of sin and defilement has emerged forcefully in the independents.
That is why the Church of the Twelve Apostles in Ghana bathes men
and women and scrubs them throughly during baptism® to bring about
the essential aspect of washing as was practised in the traditional religion
when a priest would bath a sick person to get him rid of his ailments.
To bring about the same understanding during healing ceremonies in
African Apostolic Church, which we have been mentioning in this article,
the evangelist intones:

“Mmong mmong eyet idioknkpo” (Water water washes away sins)

“Mmong mmong eyet idioknkpo” (Water water washes away sins)

“Mmong mmong eyet idioknkpo” (Water water washes away sins)

The Zionist water beliefs and practices by washing, drinking and
immersion is to be traced back to this traditional root. The expressed aim
of baptism is the curative rite of getting people rid of the bad luck of
“imikhokha, the results of breaking a taboo or moral norm”*.

The practice of total immersion by a good number of the indepen-
dents™ goes badk too to the traditional religion in which a culpit would
be immersed and washed by the officiating priest to clean him of his

58 Twu. Fawcert, The symbolic Language of Religion, London 1970, 28.

5 Tg. FawcerT, op. cit. 29; GE0o WIEDENGREN, Religionsphinomenologie, Berlin
1969, 234.

%0 Fux 30,18,21; 40.7: Lev. 11,32; 14,81, 15,5; Lk. 7,44.

81 M .-L. Martin, Kirche ohne Weisse, Basel 1971, 224,

62 BaikTa, op. cit. 18.

83 V. W. TurNER, op. cit. 9.

8 V_W. Turner, ibd., H. W. TurNER, op. cit. 147; D. RoBErTs, op. cit. 1,3.
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felony. The same complete washing can be observed in the traditional
treatment of the common tropical disease called malaria whereby the sick
is totally washed outwardly with the hope of an inward positive result.

The curative dimension of water and the total immersion deeply
grounded in the African religion and transferred by the independents
to their understanding and practice at baptism is not without results.
The sacrament of baptism is far pushed into the realm of magic®. Such
understanding, of course, has been highly influenced by the bilbe itself
which is the only literature to which the independents cling tenaciously.
A strong drift of biblical thought concerning the etiology and therapy
of sickness sees this evil in the sphere of the religious® so that the goal
of turning to Christ by the affected is to redeem the sick from his alie-
nated state®. Equally convinced is the NT that sickness and death come
as a result of the activities of the demon®. Healing means expulsion of
the unclean spirit causing the sickness, the victory over such an evil spirit
and the arrival of the kingdom of God®. Jesus appears in his healing
actions on the dumb and blind demoniac as a powerful exorcist who over-
throws Beelzebul, the prince of the devils™. It is not only Jesus himself
who is the successful exorcist, his very name has exorcizing effects and
deprives satan of its power™. That is why the early christian community
uses his name to cast away satan and its accomplice™. Baptism in the
name of Jesus is consequently an anti demonic rite as far as it remits
previous sins™ caused by the devil.

Armed with this understanding, anyone baptised therefore in the inde-
pendent churches has the sure hope of being freed from the present attacks
of the devil and his sickness cured by him in whose name the baptism is
administered and, perhaps and most important, he is given a guarantee
against further destructive assaults of what many Africans believe to be
their archenemy, the devil. As a matter of fact, this view about baptism
as defensive means against satanic intrigues is not only prominent among
the independents but also common among many catholics. The writer
encountered an interesting case confirming this statement in 1974 in Ikot
Ekpene, Nigeria, as he postponed the baptism of a child because his
parents weren’t prepared to embrace their responsibility of bringing up
the child in christian faith. On the parents’ unabating pleading for the
child’s baptism he asked them why they displayed such insistence upon
baptism and not upon christian life. The answer ran, “we want to secure
him through baptism against every possible attack of the devil”. By that
the catholic parents meant that baptism would guarantee the child health

% M.-L. MARTIN, 0p. cit. 227,
% 0. Bocker, Christus Exorcista, Mainz 1972, 70.

8% Mk: 1,59,

8 ME. 2,5; 9,25, " Lk. 10,18; Acts 19, 18—17.
=19 0800 72 BOCKER, op. cit. 168.

o Mpo1293 29, 8 Acts 22,16; Eph. 5,26.
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and ward off any sickness that might be caused by any evil force. In
this opinion they were not far from the independents. Qur christianity
in the West too has not been free from this magical connection between
baptism, sin, sickness and the devil. One needs only to open some chap-
ters of the old Roman ritual on baptism and one will be shocked at the
great emphasis placed on this very point. Geo Widengren reports that
this idea was afforded a prominent place in the sermon delivered at
emperor Constantine’s baptism. The emperor’s leprosy was supposed to
be cured by the waters of baptism, the devil causing it at the same time
exorcised and new life given to the ruler™. The exorcising action is
believed to go back to Christ himself. This belief, apart from biblical
support, is strongly engraved in African religion in which some bene-
volent divinities are maintained to be capable of protecting people against
malicious intrigues and intents of evil men and spirits, for example the
Afikpo of Nigeria attribute such protective ability to their egbo divinity™.

This extremely magical view about baptism, eventhough inspired to
a certain extent by the bible itself, cannot be regarded as truly represen-
tativ of the whole biblical teaching concerning baptism. Let us consider,
for example, the role of baptism as a rite of purification. The anti demo-
nic water rite of apocalyptic Judaism expressed in John's baptism and
in the baptism of the young early christian community has been placed
on a new ground by later biblical reflexions on baptism. The central
meaning of water of baptism is no more exclusively washing away of
sins” but is christologically evaluated. There is no more the exorcistic,
jewish water lustration that had infiltrated into the early churche’s under-
standing of baptism in its aspect of purification. Rather the whole reality
of the water of baptism having the power to cleanse from sin is linked
with the death of Christ which alone takes away sin™. I Pt. 8,21 polemizes
strongly against any understanding of baptism as a magical lustration.
Baptism is a pledge and a commitment to Christ to have a good con-
science™, the washing of the heart which makes the reality of baptism
thrust daily to the forefront in the life of the baptised. This new move
from magical understanding to a soteriological, grounded in Christ, runs
through Paul’s teaching when he departs from the indicatives in his teach-
ing in the first part of Romans six about baptism to the emphatic impera-
tives of the same chapter.

The choise of river as a place for baptism is biblically warranted: John
the Baptist executed his baptism in the Jordan. The groups of churches
under consideration prefer this and refer to it as the antecedent of their
baptism. They attach the anchor of their practice to the positive qualifi-

74 G. WIDENGREN, op. cit. 234.

7 Cf. S. OTTENBERG, Statement and Reality: The Renewal of An Igho Protective
Shrine, in: International Archives of Ethnography 51, 1968, 144.

7 Jn. 13,10; Acts 22,16.

7 Rom. 6,8; I Cor. 15 4. 8 Heb. 10,22.
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cation of water abundant in the New Testament. Water is a sacred ele-
ment; God founded the world upon it™. It is a place of sacred theo-
phany: the call of the first disciples®, and the demonstration of Jesus’
doxa when he changed the nocturnal failure of Peter into a splendid
success®’. The New Testament attributes supernatural powers to water
so that its power, as in the pool of Siloam®, possesses anti demonic heal-
ing effect. In certain passages invisible agents exercise authority over
particular water®. The healing effect of water comes from the angel
which stimulates it. Such scriptural evidence does profoundly impigne
upon the independents to choose the river as a place for baptism in con-
trast to the mission churches which baptise by affusion.

Yet this choise is more than mere borrowing from the scripture. Afri-
can religion has a great influence here. In Africa water is considered as
the residential area of major divinities; some destructive, some good and
helpful®. Ndem, a divinity in Calabar, Nigeria, is supposed to have its
abode in the Calabar creek®. The Yoruba associate the Olokun with the
sea and among the Asanti the great Tano is involved in river cult®. Since
water is considered sacred because sacred deities dwell in it, it can purify
and produce life¥. If by sacrifice the water gods are pacified in case of
floods or strong tidal waves and in case of certain ailments, the afflicted
is blessed with recovery, when the deities are propitiated, it follows there-
fore, that the independents which lay strong stress upon the cleansing
dimension of water, would now shift their scence for baptism to a river
where Christ would conquer evil spirits which provoke misfortunes and
let water produce its purificatory values in the baptised. Again as the
old deities would cause water to bring about life, so the new life won at
baptism in Christ is now a direct product of Christ’s very action brought
about by the life giving element of water which he himself, Christ, uses
as a vehicle for the new life reality.

VII Conclusion

Examing the understanding of the sacrament of baptism in African
independent churches we can conclude that the sacrament has undergone
a lot of reinterpretation to some extent. In certain aspects like purifi-

W52 Pl 85

o Mt. 4,18—22; Mk. 1,16,20.

81 Lk. 55.

8 Jn 97.

8 Cf. Pond of Bethsaida, [n. 5.4.

8 R. F. G. Apawms, Oberi Okaime: A New African Language and Script, in:
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cation, incorporation and the Holy Spirit baptism has been subject to
much distortions.

Such misunderstanding has, nonetheless, not been without biblical
model and influence. As can be discovered too in various aspects of this
article, a good portion of African traditional religion in the practices
and beliefs of the independents has featured prominently. The traditional
beliefs are not simply on the fringes of many activities but have strongly
bubbled and effervesced to the surface. The very fact that they emerge
again and again in the practices, eventhough externally christianized,
affords the beliefs with pillars upon which they can lean themselves for
long in African minds.

Yet this old understanding in new form notwithstanding, one is pro-
foundly impressed by the way the independents have tried to make
baptism a sacrament understood and accepted by the people who receive
it. This is clearly demonstrated in the active participation and in the
retention of African names. Instead of jeering at the independent groups
of churches and their rather shallow theological understanding of the
sacrament, one should rather admire their efforts to relate christianity
to the African ways of life. Perhaps they are the hope for any initiatives
to bring the message of the gospel to the people concerned in their cul-
ture. They represent an attempt to meet the demands of the insatiable
hunger of those who look for what has finally arisen new to them in
Christ and which challenges them totally in their complete human exi-
stence to give an answer of some sort in their own historical and cultural
situation to this special call — a response which gives their longing and
life satisfaction and meaning.
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DAS JESUSBILD IN DER LEHRE DER AHMADIYYA-
BEWEGUNG :

von Rainer Flasche

Am 10. Mai 1974 wurde die ,Akmadiyya Movement in Islam® von
einer nach Mekka einberufenen, unter dem Vorsitz des saudiarabischen
Justizministers tagenden Konferenz aller islamischer Organisationen, Kon-
fessionen und insbhesondere aller Rechtsschulen aus der Gemeinschaft des
Weltislam ausgeschlossen. Dieser Ausschlufl wurde unter anderem damit
begriindet, dafl die Ahmadis (Qadanis) den Namen Islam miflbrauchten
und als ungldubige Sekte mit dem Weg des Islam nichts gemein hitten.
Ihr Griinder, HazraT Mirza Guuram Anmap, habe sich die Propheten-
wiirde angemafit und werde von seinen Anhédngern als der verheiffene
Messias und Mahdi verehrt, weshalb die Ahmadiyya wesentliche Koran-
stellen verfédlscht hétte, und weswegen sie gleich den Zeugen Jehovas den
antiislamischen Méchten zuzurechnen seit.

Fiir uns als Religionshistoriker ist unter anderem interessant, dafl die
islamischen Rechtsgelehrten und Theologen die Ahmadiyya in die Néhe
der Zeugen Jehovas rucken, womit ein ganz typischer Bertuhrungspunkt
dieser beiden Gruppen in den Vordergrund gestellt wurde: IThr ausge-
sprochener Eklektizismus im Umgang mit den heiligen Schriften, deren
willkiirliche Exegese und deren véllig anderer Gebrauch auf Grund eige-
ner, neuer Offenbarungen®. Beide Gruppen benutzen ihre heiligen Schrif-
ten als Wegweiser durch und Beweismittel fiir das Weltgeschehen und
scheuen sich dartiber hinaus nicht, auch konkrete Prognosen fir die wei-
tere Entwicklung der Weltgeschichte anhand einzelner ,Fundstellen®
auszugeben.

Hier wollen wir uns mit einem speziell theologischen Problem der
Ahmadiyya beschéftigen, das fir sie ein weit fundamentaleres ist, als fur
den sunnitischen oder schiitischen Islam, mit der ,Rolle“ Jesu ndmlich,
die dieser nicht nur nach koranischer Theologie und islamischer Uber-
lieferung in der Geschichte der Religion einnimmt, sondern die ihm vor
allem in den Offenbarungen des verheiflenen Messias und Mahdi,
Anmap, zukommt. Das Jesusbild der ahmadischen Theologie wird nicht
nur anhand des Koran, der Hadith und der Offenbarungen AnMADS,

1 Mit diesem Ausschlufl ist weiterhin verbunden, dafl die Ahmadis in den isla-
mischen Staaten nicht nur die Méglichkeit der Mission verlieren, sondern auch
aus offentlichen Amtern entfernt werden, ihre Druckerzeugnisse eingezogen wer-
den, keine neue Druckerlaubnis mehr gegeben wird, und Ehen zwischen ihnen
und Muslimen verboten sind.

? Interessanterweise gibt es sogar literarische Berithrungspunkte zwischen beiden
Gruppen. So wurden in der Bibliographie zu dem Buch von J. D. Suams, Where
Did Jesus Die?, Rabwah 1965, unter insgesamt 42 nicht weiger als 7 Titel
angegeben, die zur Watdi-Tower Literatur zu rechnen sind.

4k 291



gezeichnet, sondern man versucht es auch noch mit Stellen aus dem Alten
und Neuen Testament zu stiitzen. Dartiber hinaus wird die ,Leben- Jesu-
Forschung® hinzugezogen, wenn auch meist mifideutet bzw. fehlinter-
pretiert’. Man ist von der Wissenschaftlichkeit der eigenen ,exegetischen®
Methode so iiberzeugt, daff man ihre Ergebnisse als unumstofilich hin-
stellt, und sie in positivistischer Manier in der Missionstatigkeit zum
Tragen zu bringen sucht.

Hier soll am Beispiel der Gestalt Jesu nach einem kurzen Blick auf
sein Bild in der traditionellen islamischen Koraninterpretation die spe-
zielle Exegese einiger dieser Stellen durch die Ahmadiyya dargestellt
werden. Sodann wird uns ihr ,exegetischer* Umgang mit dem Neuen
Testament zu beschiftigen haben und die Frage, wie und warum man
beide Exegesen miteinander verbindet, in welchem Kausalzusammenhang
dies mit den Offenbarungen des GrurLam Ammap steht, und zu welchen
positivistischen Auswiichsen dieser ganze Komplex fihrt. Eine Wertung
der Wissenschaftlichkeit und Brauchbarkeit der Ergebnisse der hier dar-
zustellenden exegetischen und hermeneutischen Methode wird sich dann
ertibrigen.

Der Koran und damit der traditionelle Islam kennt bekanntermafien
keine Christologie, vielmehr bekdmpft er sie und polemisiert gegen sie.
Der einzigartigen Gottheit Gottes wird die Menschlichkeit Jesu bewufit
gegeniibergestellt. Besonders die Gottessohnschaft Jesu wird als Gottes-
lasterung und Mifiverstindnis der Christen hingestellt: ,Und sie sagen,
JAllah hat sich einen Sohn zugesellt. Heilig ist Er! Nein, alles in den
Himmeln und auf Erden ist sein. Thm gehorchen alle.” (3,117) — ,Sprich:
JAller Preis gebtihrt Allah, der sich keinen Sohn beigesellt hat, und nie-
manden in der Herrschaft neben sich hat, noch sonst einen Gehilfen aus
Schwachheit".“ (17,112)* Allah hat Jesus auch nicht gezeugt (87,153), son-
dern ihn geschaffen wie Adam: , Wahrlich Jesus ist vor Allah wie Adam.
Er erschuf ihn aus Erde, dann sprach er zu ihm: ,Sei!, und er war (8,60).
Jesus ist nach dem Koran also durch und durch Mensch, ,nur® ein Ge-
sandter Gottes®, der ihn ,mit dem Geist der Heiligkeit stirkte® (2,253).
Jesus ist wie Muhammad ein Gesandter Gottes und der Nachfolger

3 So beruft man sich z. B. auf G. Bornkamym, J. Horn, A. ScHwEITZER, E. STAUF-
FER, D. F. STrAUSS, ohne irgendwelche Unterschiede zu konstatieren, sondern ver-
sucht mit aus dem Zusammenhang gerissenen Zitaten die eigenen Thesen zu
stiitzen. Zwei typische Beispiele sind hierfiir: MunamMmap S. ABpuLLAH, [esus
Leben — Auftrag und Tod, Hamburg 1960; und das schon erwahnte Buch von
J. D. SHams.

4 So auch 4,172/8; 6,101; 9,30—33; 10,69; 18,5; 19,89—96; 21,26; 23,91; 25,2;
373153, 304 72.3;

5 2,87 (Jesus ist Gesandter Gottes und Nachfolger Moses’); 2,185/6 {es ist kein
Unterschied zwischen Jesus und den Propheten); 8,84 (Jesus empfing Offen-
barungen); so auch 4,163; 19,89—96 (Jesus ist Diener Allahs); 57,27 (Jesus ist
ein Gesandter und Empfénger des Evangeliums von Allah).
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Moses’: ,Wahrlich wir gaben Moses das Buch und lieflen in seinen Fuf}-
stapfen Gesandte folgen, und Jesus, dem Sohn der Maria, gaben wir
offenbare Zeichen und stirkten ihn mit dem Geist der Heiligkeit ...
(2,88) — ,Sprecht: ,Wir glauben an Allah und was (von ihm) zu uns
herabgesandt, und was herabgesandt wurde Abraham, Ismael, Isaak.
Jakob und (seinen) Kindern, und was gegeben wurde Moses und Jesus,
und was gegeben wurde den Propheten von ihrem Herrn. Wir machen
keinen Unterschied zwischen ihnen, und wir ergeben uns Thm‘.“ (2,137)°
Jesus ist nach dem Koran und islamischer Lehre also weder Gottes Sohn
noch der Christus, der die Siinde der Welt auf sich genommen hat, son-
dern ausschliefilich ein Gesandter Allahs, wie Moses und Muhammad
selbst, gesandt zu den Christen, die gleich den Juden als Volk im Sinne einer
Nation gedacht sind. Jesus hat sogar auf Muhammad als den nach ihm
kommenden Propheten (Gesandten) hingewiesen: ,Und da(mals) sprach
Jesus, der Sohn der Maria: ,Oh ihr Kinder Israels, ich bin Allahs Ge-
sandter fur euch, Erfiiller dessen, was von der Thora vor mir ist und
Bringer der frohen Botschaft von einem Gesandten, der nach mir kommen
wird, sein Name wird Ahmad (der Gepriesene) sein’.“ (61,7)7

Jesus, der im Koran also ganz als Mensch gesehen und nicht der keryg-
matische Christus ist, kann deshalb auch nicht gen Himmel gefahren sein,
sondern wurde nach seinem natiirlichen Tod von Allah zu sich genom-
men, der ihm einen Ehrenplatz bei sich eingeraumt hat (4,157—9)%. Am
Ende dieser Zeiten und am Tage der Auferstehung wird Jesus ein Zeuge
sein fir den wahren Glauben der Menschen (4,160), er wird den Islam
als einzige Religion einfiihren, mit ihm erscheinen der Mahdi und das
Tier der Erde (5,107ff). Diese messianische Funktion ist freilich nicht im
christologischen Sinne zu verstehen, sondern als eine Bestitigung der
Botschaft Muhammads vor allen Engeln und Volkern (43,64ff).

An diesen letzten Teil der Jesulogie des Koran kniipft die spezielle
Exegese der Ahmadiyya an; denn ihr Begrinder HazraT Mirza GHULAM
Anmap verstand sich selbst nicht nur als der erschienene Mahdi, sondern
auch als der verheiflene Messias. ,Ich sage es wieder und wieder, und
nichts kann mich davon abhalten, es zu sagen, daf ich derjenige bin, der
gesandt wurde, die Menschheit zu erneuern, damit die Religion und die
Liebe Gottes abermals in den Herzen der Menschen errichtet wird. Ich
bin gesandt worden wie derjenige, der nach Moses kam, und dessen Geist
nach vielen Leiden wihrend der Regierung des Herodes in die Himmel
aufgenommen worden ist.“* Aufgrund dieses Offenbarungsanspruches
wird von der Ahmadiyya-Theologie sowohl die Vorstellung, Mahdi und
Messias seien zwei verschiedene Gestalten, als auch die, die Ankunft des
Messias werde sich als physisches Herabkommen Jesu ereignen, als Mif3-

6 Ahnlich auch 8,48; 8,79; 3,84; 4,168; 5,46/7; 5,75; 57,27.
LT A s

8 s.a. 3,56.

® M. Aumap, Die Gnade Allahs, Frankfurt 1972, 52.
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verstindnisse hingestellt.!® Anhand einzelner Koranverse soll nicht nur
dieser Anspruch untermauert werden, sondern man sucht die Jesulogie
des Koran auf die Offenbarungsanspriiche AuMADs hin zu interpretieren.
Fiir die angewandte Methode der Exegese und ihre unumstofiliche, wis-
senschaftliche Beweiskraft nimmt man ebenfalls eine Offenbarung Anmaps
in Anspruch: ,Oh Leute, horet die Prophezeiung des Schopfers der Erde
und des Himmels. Er wird diese seine Gemeinde in allen Landern ver-
breiten und wird ihr die Herrschaft geben durch Aufklirung und Argu-
mente 5

Dabei geht man so vor, dafl man einzelne Koranverse als hintergriindig
oder symbolhaft versteht, und ihren eigentlichen Sinn durch eine dieser
Symbolkraft angemessene Ubersetzung oder Kommentierung ,verstind-
lich® macht. So wird z. B. Sure 2,73 ,Und da ihr einen Menschen erschlu-
get und dariiber uneinig wart, und Allah wiirde, was ihr verbergt, ans
Licht bringen®, folgendermafien kommentiert: ,Der Vers bezieht sich auf
die Behauptung der Juden, Jesus getotet zu haben. Darum sagt der Qur-
4n, ,ihr erschluget®. Als die Juden Jesus gekreuzigt hatten, schoben sie
sich gegenseitig die Schuld fir ihre Missetat in die Schuhe®'?, obwohl er
im Zusammenhang der Abraham-Geschichte steht! Die gesamte Beweis-
fithrung ist darauf abgestellt, dafl Jesus nicht den Kreuzestod starb, son-
dern nach dem Ereignis auf Golgatha Palistina lebend verlie. So lautet
Sure 4,158 im Ahmadiyya-Koran: ,Und wegen ihrer Rede: ,Wir haben
den Messias, Jesus, den Sohn der Maria, den ,Gesandten® Allahs, getotet’,
wihrend sie ihn doch weder erschlugen noch den Kreuzestod erleiden
liefen, sondern er erschien ihnen nur gleich (einem Gekreuzigten); und
jene, die in dieser Sache uneins sind, sind wahrlich im Zweifel dariber;
sic haben keine (bestimmte) Kunde davon, sondern folgen blofl einer
Vermutung; und sie haben dariiber keine Gewifiheit“**; und wird folgen-
dermaflen kommentiert: ., Jesus wurde, entgegen christlicher Auffassung,
lebendig vom Kreuz genommen® (Anm. 46), , weder die Juden noch die
Christen konnen dariiber einig sein, ob Jesus lebendig vom Kreuz abge-
nommen wurde oder nicht® (Anm. 47).* Im gleichen Sinne wird der Teil
,und wie ich die Kinder Israels von dir abhielt, als du mit deutlichen
Zeichen zu ihnen kamst“!® des Verses 111 aus der Sure 5 gedeutet:
»,Die Juden versuchten erfolglos, Jesus am Kreuz zu téten®s. Diese
Beweisfihrung gegen den Kreuzestod!” Jesu hdngt aufs engste mit einer

10 ebda. 58. -

1 N. AuMap, Islam — 60 Fragen und Antworten, Ziirich 1962, 80.

12 Der Heilige Qur-édn, hrg. von der Ahmadiyya, Zurich 21959, 638.

13 a.a.0. 96.

14 3.a.0. 640.

15 2.a.0. 116.

18 3.a.0. 640.

17 In diesem Zusammenhang gibt es seltsamerweise auch eine ldngere Ausein-
andersetzung um das Leichentuch Jesu. S. u.a. N. Aumap, a.a.0., 107ff; M. S.
ABpuLLAH, a.2.0., 13ff.
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Offenbarung des AuMAD' zusammen, die besagt, dafl Jesus in Kaschmir
gestorben ist, und sein Grab in Srinagar heute noch steht. Doch bevor
wir uns diesen Glaubenstatsachen der Ahmadiyya zuwenden, wofiir eben
besonders ein natiirlicher Tod Jesu ausschlaggebend ist, ,es gibt keinen
Widerspruch zu der Tatsache, dafl Jesus tot und nicht lebendig im Him-
mel ist“%®, soll untersucht werden, wie die Ahmadiyya-Theologie anhand
des Neuen Testamentes ihre Jesulogie zu stiitzen und vor allem den
Nicht-Kreuzestod Jesu zu beweisen sucht.

Dabei setzt man einmal die alte islamische These von der Verfalschung
der Bibel voraus, die durch die verschiedenen Lesarten bewiesen sei, zum
anderen verweist man auf die Ergebnisse der historisch-kritischen For-
schung unserer exegetischen Bibelwissenschaft, die man zu der Beweis-
behauptung verkiirzt, das Neue Testament konne gar kein wahrheits-
getreues Bild Jesu geben, da es ein Zweithandzeugnis sei, denn Jesus
selbst habe — im Gegensatz zu Muhammad — eben keine eigenen Offen-
barungsschriften hinterlassen. Dariiber hinaus erhebt man Anspruch, auch
die Bibel erst wieder zu ihrem wahren Verstindnis zu bringen, da Gau-
Lam Anmap der Vollender aller Religionen sei, und er den Seinen die
wahre Erkenntnis aller heiligen Schriften vermittelt habe, und nur so
konne erkannt werden, was nicht Falschung im Sinne der Unterschiebung
sei.?0

Die biblische Beweiskette beginnt mit dem Prophetentum Jesu, wobei
man sich auf Lk 4,24 ,aber so ist es nun einmal: ein Prophet gilt in seiner
Vaterstadt nichts“®, beruft. Als solcher soll er sogar auf Muhammad, den
Offenbarer des letzten und endgiiltigen Gesetzes, des Islam?®, hingewiesen
haben. Dafiir nimmt man als Schriftbeweis Mt 23,89, ,Ich sage Euch,
ihr werdet mich erst wiedersehen, wenn ihr rufen werdet: Heil dem, der
im Auftrage des Herrn kommt!“.

Fir das alleinige Menschsein Jesu wird Paulus als Zeuge angerufen:
+Es gibt einen Gott, und es gibt einen, der Gott und die Menschen zu-
sammenbringt. Es ist der Mensch Jesus Christus® (I Tim 2,5)%, obwohl
der Zusammenhang dieses Kapitels eindeutig christologischen Charakter
besitzt, glaubt man damit, das Menschen- und Prophetentum Jesu auch
aus dem N'T wissenschaftlich bewiesen zu haben.

18 Auf ihn beziehen sich folgende Korankommentierungen: Anm. 98, 215, 216,
219, 239; auf seine Gemeinde Anm. 155, 169, 180.

19 M. Aumap, a.a.0., 57.

# Dartiber hinaus wird die Kanongeschichte als Beweis hierfiir angefithrt, und
die Offenbarung des Koran als die direkte Antwort und direkter Eingriff Gottes
auf diese Verfélschung hin angesehen.

# Ich habe versucht, die angefiihrten Bibelstellen méglichst genau, aber in moder-
ner Sprache wiederzugeben.

22 Hier beruft man sich auf Jok 16,13.

2 Dieser Vers wird so wiedergegeben: ,Denn einer ist Gott und einer ist der
Mittler zwischen Gott und den Menschen, namlich der Mensch Christus Jesus®.
(M. S. ABbuLLAH, a.2.0., 11)!
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Die Hauptprobleme ahmadischer Theologie aber sind Kreuzestod Jesu
und seine Himmelfahrt, die man nicht nur mit Einzelversen des NT, son-
dern auch mit naturwissenschaftlichen Beweisen zu widerlegen sucht.
~Nicht einmal auf den ersten Anschein gegrindete Erwidgungen konnen
die Theorie vom Kreuzestod stiitzen; und es gibt nicht den geringsten
Beweis, der die naturwidrigen Phianomene von Auferstehung und Him-
melfahrt glaubwiirdig machen kénnte.“** Die neutestamentliche Beweis-
kette beginnt man in der Regel mit M¢ 12,38—40, dem , Jonas-Gleichnis®,
freilich ohne die Verse 41/2, die es in die Botschaft vom kommenden
Gottesreich einreihen, und deutet es dahingehend, Jesus selbst habe ange-
kiindigt, daf} er lebend vom Kreuz genommen werde, lebend in der Grab-
kammer verweilen und lebend aus ihr herauskommen werde, wie Jona
lebend in den Bauch des Fisches gelangte, in ihm lebend sich aufhielt
und lebend aus ihm herauskam.”® Diese ,Ankindigung® Jesu verkniipft
man mit Jesu Gebet in Gethsemane (M¢ 26,39) und seinem Klageruf am
Kreuz (Mt 27,46), deren Erhorung durch Gott man nach der Bergpredigt
(Mt 7.9—11), ,von der Gebetserhorung®, und nach Joh 11,415, ,Vater,
ich danke dir, dafl du mich erhort hast®, ein aus der Lazarusgeschichte her-
ausgerissener Halbsatz, als erwiesen betrachtet. Denn Gott kénne dem
Propheten Jesus gegeniiber iberhaupt nicht wortbriichig geworden sein.
Damit steht fiir die ahmadische Theologie fest, dafi Jesus gar nicht am
Kreuz gestorben sein kann.?® Dieses Ergebnis wird weiterhin anhand von
Textstellen erhdrtet, die vor allem aus den Berichten iiber die Grab-
legung und Auferstehung eliminiert werden. Die Verwunderung des Pila-
tus (Mk 15.44) und die Auskunft des Hauptmannes (Mk 15,45) werden
dahin gedeutet, dal Jesus noch gar nicht tot gewesen sein konne, wovon
auch die Speerprobe (Jok 19,34) zeuge, da austretendes Blut und Wasser
ein Zeichen firr einen lebenden Organismus seien. ,Es kann daher als
unzweifelhaft gelten, dafl Jesus nicht am Kreuz gestorben ist. Er war
ohnmaéchtig, als sein Korper vom Kreuz genommen wurde. Er wurde
liebevoll gepflegt und versorgt, und heilende Salben und Kriuter wurden
auf seine Wunden gelegt, von denen er geniigend genas, um am dritten
Tage fahig zu sein, die Grabkammer zu verlassen.“”” Dafl nur bei Mi
(27,62—66) von der Bewachung des Grabes die Rede ist, nicht aber in
den anderen Evangelien, und selbst bei ihm eine zeitliche Liicke vorhan-
den sei (27,62), nimmt man als Beweis dafir, daf Joseph von Arimathia
Jesus nicht nur gepflegt, sondern auch aus dem Grab befreit habe. Die
unterschiedlichen Berichte iiber die Zeugen der Auferstehung werden
dahingehend gedeutet, dafl die ,Kronzeugin der Auferstehung®, Maria

*# A. Lamir (Hg), fesus in Kaschmir, Hamburg 1965, 5.

% Ebda. 11; s.a. M. S. ABbuLLag, a.a.0., 12, und J. D. Spawms, a.a.0., 9ff.

#% Er muf} die géttliche Zusicherung seiner Rettung als Antwort auf sein Gebet
erhalten haben®, A. LaTIF, 2.2.0., 7.

oA LaTiE, @.a.0., 14,
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Magdalena, ,hysterisch und wahnsinnig“® gewesen sei. Anhand der
bewiesenen Tatsachen, dafl Jesus lebend vom Kreuz genommen und
lebend das Grab verlassen hat, und danach lebend seinen Jingern begeg-
nete — wobei man sich besonders auf Lk 24,36—43 beruft*® — wird der
nachste exegtische SchluBschritt getan, dafl Jesus also auch gar nicht zum
Himmel aufgefahren sein konne, da kein Mensch in korperlichem Zustand
in den Himmel eingehen konne. Fir dieses Ergebnis wird u.a. Paulus
als Zeuge angerufen, wobei man 1 Kor 15,50 a folgende Bedeutung unter-
legt: ,Fleisch und Blut kénnen nicht eingehen in das Konigreich Gottes“*.

Diese exegetischen Ergebnisse aus dem Neuen Testament werden
schliefflich mit den Koranberichten tiber Jesu ,Tod” verbunden®, und fiith-
ren zu dem fir die ahmadische Jesulogie wichtigsten Aspekt, dafl Jesus
Palistina lebend verlassen hat, um als ungehdrter Prophet sich den ver-
lorenen Stammen Israels zuzuwenden. Hierfiir werden als Schriftbeweise
genannt, einmal Mt 15,24b, ,ich bin nur zu den verlorenen Schafen
Israels geschickt worden®, sodann Mt 10,5/6, ,Jesus schickte diese zwolf
mit dem Auftrag fort: Ihr sollt nicht zu den fremden Vélkern oder in
die Stidte der Samariter gehen, sondern zu den verlorenen Schafen aus
dem Hause Isracl”; und schlieilich Joh 10,16, ,es gibt noch andere Schafe,
die zu mir gehoren, jedoch noch nicht in meinem Stall sind. Sie werden
auf meine Stimme horen, und es wird sein eine Herde und ein Hirte®.
Damit sei die eigentliche Lebensaufgabe Jesu von ihm selbst angedeutet,
namlich die zehn verlorenen Stamme Israels aufzusuchen und ihnen ein
Prophet zu sein. Und dafl er diesem Auftrag voll gerecht geworden ist,
beweise nicht nur der Koran, sondern auch eine Offenbarung des ver-
heiflenen Mahdi und Messias, GauLaM AuMAD, des Vollenders aller hei-
ligen Schriften®. Ein weiterer Beweis fur die Richtigkeit dieser Offen-
barungen des AumaD sei das von Muhammad angegebene Alter Jesu,
das nach der Uberlieferung 120 Jahre gewesen sei®, er also etwa 80 Jahre
lang auflerhalb Palastinas gewirkt haben miisse. Die ,historisch-ethno-
graphische® Beweiskette fithrt ins Panjab, tber Afghanistan, Benares,
Nepal und Tibet und endet in Kaschmir. Hier trifft sie sich mit der
Koranexegese und der Offenbarung Anmaps. Die Bestitigung des Koran
findet man in Sure 23,51: ,,Und wir machten den Sohn der Maria und

28 M. S. AspuLLAH, a.a.0., 18, wobei man sich auf Lk 8,2 beruft.

2 Er begegnet den Jiingern einige Male, um sic von der Tatsache zu iiber-
zeugen, daf er nicht am Kreuz gestorben und nicht verflucht war und daf er
noch korperlich lebte®, A. LaTiF ,a.a.0., 8.

30 M. S. AspuLLag, a.a.0., 19; s.a. J. D. SHaMs, a.a.0., 68—76.

31 Sure 3,55/66; 4,158; 5,117—119.

82 M. Aumap, a.a.0., 57.

3 Die zusitzlich von den Ahmadis in die Jesulogie eingebrachten historischen
und ethnologischen Beweisfithrungen sollen hier nicht weiter interessieren; s.
M. S. AspuLLaH, a.a.0., 21ff, J. D. Suawms, a.a.0., Kap 11f.
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seine Mutter zu einem Zeichen, und gaben ihnen Zuflucht auf einem
Hiigel mit einer grinen Talmulde und dem flieenden Wasser von Quel-
len.“* Diesem 14}t man folgenden Kommentar angedeihen: ,Ein Hin-
weis auf das Land Kaschmir. In der judischen und indischen Geschichte
finden sich Anhaltspunkte, die die Annahme bestatigen, dall Jesus nach
der Kreuzigung nach Kaschmir auswanderte.“®. Kaschmir ndmlich wird
,in aller Welt als Land der schneebedeckten Berge, der griinen Téler
und der Strome bezeichnet. Noch mehr, ganz Zentral-Kaschmir ist ein
einziges griines Tal, durchtost von fliefenden Wassern der Bergfliisse.“%
So sollen sich also Koran und Forschung tber den spiteren Aufenthalt
Jesu einig sein. Als letzten Beweis hierfiir filhrt man an, dafl Hazrar
Mirza Gruram Aumap aufgrund gottlicher Offenbarung und anschlieflen-
der Nachforschung Jesu Grab in der Khan Yar-Strafle in Srinagar
gefunden habe. Diese Offenbarung soll gelautet haben, ,der Messias, der
Sohn der Maria, ist tot, gehort von den Bewohnern Kaschmirs, dafl in
Srinagar in der Khan Yar-Strafle ein Grab steht, berithmt als das Grab
des Nabi Sahib“¥. Dieses Grab, das dem Sahib Isa oder dem Yus Asaf*
zugeschrieben wird, ist also von AmmMaD als das des Jesu von Nazareth
offenbarend erwiesen, und damit ist der letzte Beweis fiir die wissen-
schaftliche Richtigkeit der ahmadischen Jesulogie erbracht. Sie ist in ihrer
gesamten Ausrichtung dahingehend angelegt, dafl Jesus als Mensch, als
Prophet gewirkt hat und gestorben ist. Deshalb ist er nicht gen Himmel
gefahren, sondern sein Geist hat einen Ehrenplatz bei Allah inne. Doch
in seiner geistigen Form kehrte er nun wieder in Hazrat Mirza GHULAM
Anmap, dem verheiflenen Messias und Mahdi, dem Vollender des Wil-
lens Allahs.

Das willkiirliche exegetische Vorgehen dieser ,Sekte® basiert auf der
Uberzeugung, dafl es den Ahmadis vorbehalten sei, die heiligen Schriften
der Menschheit nicht nur untereinander in Ubereinstimmung zu bringen,
sondern diese auch mit den wissenschaftlichen Erkenntnissen unserer Zeit
in Einklang zu setzen.

Zu welchen Ergebnissen eine solche ,Wissenschaftlichkeit® fihrt, und
welcher Methoden sie sich bedient, meinen wir in diesem Artikel hin-
linglich gezeigt zu haben. Verstindlich freilich ist dieser ganze Vorgang
nur aus dem Glaubenszusammenhang der Ahmadis, die sich als die Kiin-
der der einzig wahren Religion unserer Zeit verstehen, weshalb sie auch
in unseren Breiten Mission zu treiben suchen.

8 a.a.0., 352.

3 a.a.0., 643 Anom. 136.

36 M. S. AspuLLaH, a.a.0., 25.

37 J. D. Suawms, a.a.0., 170.

38 Ebda. 176ff; hierzu werden etymologische Beweisketten und historische Zeug-
nisse herangezogen, die die Offenbarung des Anmap letztgiiltig stiitzen sollen.
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SUMMARY

The ,Ahmadiyya Movement in Islam® has as one of its fundamental doctrines
in teaching a specific ., Jesulogy“: Jesus died as a man in the age of 120 years
in Cashmere, where he lived preaching and teaching 80 years among the ten
lost tribes of Israel. This doctrine bases on a revelation of the leader of that
group, Hazratr Mirza Guuram Ammap, and finds its manifestation in an
eclectic and spiritualistic interpretation of the Qur'an and the New Testament.
The essay shows the argumentation and interpretation by commenting these
holy books in the bases of some theological and missionary literature of the
Ahmadiyya.

BERICHTE

Mitgliederversammlung des Internationalen Instituts fir missionswissen-
schaftliche Forschungen e.V.

Am 30. Juni 1976 fand im Exerzitienhaus Himmelspforten in Wiirzburg die
ordentliche Mitgliederversammlung des Internationalen Instituts fiir missions-
wissenschaftliche Forschungen e. V. (= IIMF) statt. Die Versammlung befafite
sich vor allem mit der Zusammenarbeit zwischen dem IIMF und dem Missions-
wissenschaftlichen Institut MISSIO e. V. Aachen (= MWI), die von der letzten
Mitgliederversammlung zundchst fur die Dauer von zwei Jahren beschlossen
worden war (vgl. ZMR 58 [1974] 298). Die Zusammenarbeit wurde inzwischen
im vereinbarten Rahmen aufgenommen und hat sich gut eingespielt. Alle
Anwesenden sprachen sich fiir ecine Fortsetzung der Kooperation zwischen den
beiden Instituten aus.

Eine lingere Diskussion ergab sich zu der Frage, ob die Zusammenarbeit noch
einmal zeitlich befristet, oder ob sie unbefristet mit einer entsprechenden Kiindi-
gungsmoglichkeit fortgesetzt werden soll. Die Mitgliederversammlung entschied
sich fiir eine unbefristete Zusammenarbeit. Der Vorstand wird eine Kiindigungs-
klausel formulieren und sie der ndchsten Mitgliederversamlung unterbreiten.

J. Kuhl
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Beyer, Ulrich: Entwicklung im Paradies. Sozialer Fortschritt und die Kir-
chen in Indonesien. Otto Lembeck/Frankfurt am Main 1974; 253 S.,
DM 29—

In acht Kapiteln geht der Verf, der von 1966 bis 1974 in Nordsumatra als
Theologieprofessor titig war, an folgende Frage heran: Sozialer Fortschritt und
die Kirchen Indonesiens. Die ersten sechs Kapitel (S. 13—165) machen uns mit
Indonesien und seinen Problemen bekannt: A. Indonesien: Einheit in Verschie-
denheit, B. Entwidlung Indonesiens, C. Bevolkerungspolitik, D. Wirtschafts-
planung, E. Bildungswesen, F. Mentalititspragung.

Viel Dokumentationsmaterial wurde durchgearbeitet. Das Buch bringt eine
gute Zusammenfassung davon. Darum ist es fir den deutschsprachigen Leser
eine gute Einfithrung in die Entwicklungsfragen, die sich Indonesien stellen. Man
ist einerseits iiberrascht und dankbar, wie ein Theologe sich in diese fiir ihn
doch etwas fach-fremde Literatur eingelesen hat. Andererseits fragt man sich
bisweilen, ob nicht des Guten zuviel getan wurde. Manche Fachausdriicke werden
iibernommen, ohne nédher erklirt zu werden. Zu unbeschen wird auch gesprochen
von ,dynamistisch-magischen Vorstellungen“ (16) und vom ,magischen Welt-
bild“ (180). Besondere Erwahnung verdient aber das (wenn auch gezwungener-
maflen etwas schematisierende) Kapitel (140—165) iiber die Mentalititspriagung
des Indonesiers und seine Einstellung zum Leben, Arbeit, Zeit und Raum,
Natur und Mitmenschen.

Wiihrend das erste Teilthema ,Sozialer Fortschritt* in den wichtigsten Berei-
chen geniigend behandelt wurde, verblieben fiir den zweiten Teil ,und die Kir-
chen in Indonesien® noch zwei Kapitel (166—244): G. Kirche und Gesellschaft,
H. Kirchlicher Entwicklungsdienst. Man kann sich wohl zu Recht fragen, ob der
Verfasser diesem Fragenbereich nicht doch mehr Gewicht und Raum hitte geben
miissen. Dann wire eine andere vom Autor sich selbst auferlegte Beschriankung
— die man bedauert — auf die protestantischen Kirchen in Indonesien weniger
zwingend gewesen.

‘Was im Kapitel iiber ,Kirchlichen Entwicklungsdienst® gesagt wird, hat iiber
Indonesien hinaus Bedeutung. Im Abschnitt ,Riickbesinnung und Neuorientie-
rung® (196—205) wird in bezug auf kirchliche Positionen manches deutlich und
offen beim Namen genannt, was man noch zu oft in einer Art Vogel-Straufi-
Politik einfach nicht wahrhaben will. Dennoch ist gerade eine solche Kritik heil-
sam sowohl fiir die einheimischen Kirchen wie auch fiir die vielen Entwicklungs-
organisationen. — Zuguterletzt danken wir dem Autor dafiir, daf der Tenor
des ganzen Buches geprdgt wurde von der Sicht, dafi der Auftrag der Kirchen
ein Dienst am ganzen Menschen bedeutet.

Ziirich P. Linus Fah OFMCap

Dammann, Ernst: Die Ubersetzung der Bibel in afrikanische Sprachen
(= Abhandlungen der Marburger Gelehrten Gesellschaft 11/3). Wilhelm
Fink/Miinchen 1975; 183 S., DM 38.—.

Wie eine reife Frucht legt der nun 72jahrige Afrikanist diese Abhandlung
vor. Er hat selber schon mehrere Einzeluntersuchungen zu diesem Thema vor-
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ausgehen lassen und stiitzt sich zusatzlich auf eine reiche Literatur, um dieses
abgerundete Bild der Probleme der Bibelibersetzung in Afrika zu bieten, von
grammatikalischen und syntaktischen zu terminologischen Fragen, zur Bebilde-
rung, zur Auswirkung der Bibel im sprachlichen, geistlichen, sozio-kulturellen
Bereich usw. Es geht dabei nicht um eine theoretische, sondern eine praktische
Darstellung anhand vieler konkreter Beispiele. Im langen Kapitel iber die Wort-
wahl (76—110) wird die Reflexion iiber die Méglichkeiten der Bedeutungsent-
wicklung eines Wortes nur nebenbei angetént (83, 90). Der Autor weist darauf
hin, dafl es in Agypten und Athiopien schon alte Bibeliibersetzungen gab, nicht
aber im Maghrib, und folgert: ,Es ist vielleicht kein Zufall, daff von Libyen bis
nach Marokko, wo keine Bibeliibersetzungen in den Landes-, bzw. Volkssprachen
vorhanden waren, das Christentum restlos vom Islam verdrangt wurde® (13).
Von der romisch-katholischen Kirche sagt er aus, dafl sie zu Zeiten die Bibel-
ibersetzungen nicht als unbedingt ndtig erachtet hatte, aber erfreulicherweise
in den letzten Jahrzehnten in hohem Maf an der Ubersetzung und Verbreitung
der Bibel in Afrika beteiligt war (15 f.). Uber die heutige diesbeziigliche Zusam-
menarbeit zwischen Katholiken und Protestanten (125-—188) hitte bedeutend
mehr gesagt werden konnen. Biicher, die dariber Auskunft geben (z. B. Beck-
MANN-BUHLMANN-SPECKRER, Die Heilige Schrift in den katholischen Missionen,
Schoneck 1966; O. Biicuin, Sociétés Bibliques et Eglise Catholique Romaine. Les
Cahiers de ’Alliance Biblique Universelle No. 2 (London). DErs., Roman catho-
licisme and the Bible, London 1963, sowie das Sonderheft des Bulletin of the
United Bibel Societies, No. 71, (London 1967) fehlen eigenartigerweise im Lite-
raturverzeichnis.

Rom P. Walbert Bithlmann OFMCap

Italiaander, Rolf (Hrsg.): Heifles Land Niugini. Beitrige zu den Wand-
lungen in Papua Neuguinea. Ev.-Luth. Mission/Erlangen 1974. 368 S.

R. Irariaanper gehort zu jenen Menschen, die mit starkem Problembewufit-
sein die 3. Welt bereisen und in ihrer Kontaktfreudigkeit immer wieder eine
grofle Zahl von bedeutenden Kennern eines bestimmten Landes, einer bestimm-
ten Religion gewinnen und animieren, aus ihrer Erfahrung heraus sich kompe-
tent zu duflern. Niugini ist die Bezeichnung fiir das im September 1975 zur Selb-
stindigkeit gelangte Neuguinea in der Pidgin-Sprache. I. hat das Land 1972
bereist. Seinem Reisebericht schickt er eine Aufsatzsammlung voraus, die aus drei
Teilen besteht, einem ersten, der von Land und Leuten spricht, einem zweiten,
der die Missionsarbeit kritisch wiirdigt, einem dritten, in dem das junge Land
selbst sich duflert in Studentengedichten, Studentenessays, einem Beitrag des
Politikers A. M. Kixr und Selbstaussagen der politischen Parteien. Im ersten Teil
kommt etwas von der verwirrenden Fille von Eindriicken zum Ausdruck, in
einem Land mit 700 Sprachgruppen, in dem die verschiedensten Entwicklungs-
stufen von neolithischen Restbestinden bis zu den Anfingen der Industriali-
sierung zu finden sind. Hervorgehoben sei der Durchblick von H. NEVERMANN:
»Von den Entdeckern zu den Unabhingigkeitskimpfern®, der Beitrag tber die
Verstehensschwierigkeiten von A. H. Warck, die ethnologische Studie von M.
Meap. W. Stéur hat einen Aufsatz ,iber die traditionelle Kunst der Mela-
nesier® beigesteuert. ITALIAANDERS eigener Beitrag tiber seine Kunstexperimente
gibt u. a. auch Auskunft iiber den Autor selbst. Im zweiten Teil haben neben
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einer groflen Zahl evangelischer Theologen und Missionare auch drei Mitglieder
des Melanesischen Instituts in Goroka, J. A. KnoeBeL (,Der Aufbruch der oku-
menischen Bewegung®). H. Janssen (,Religion und Sdikularisierung”) und Th.
AnrENs (,Missionarische Prisenz in einem synkretischen Feld®), die beiden ersten
katholisch, der letzte evangelisch, mitgearbeitet. Befremdend wirkt, dafl die sehr
offenen Ausfithrungen des amerikanischen SVD-Paters als einzige ein recht
beckmesserisches Nachwort eines anderen — evangelischen — Mitarbeiters erhal-
ten haben. Man weifl nicht recht, fir wen oder gegen wen ein solches Verfahren
spricht. Grofizuigigkeit hatte dem Herausgeber in einem Buch, in dem ohnehin
nicht alle Aussagen iibereinstimmen (und auch nicht kénnen), besser angestanden.
Mit besonderer Aufmerksamkeit wird man die Stimmen des Landes, die im
dritten Teil lautwerden, vernehmen. Diese miissen denn auch am Ende beur-
teilen, ob sie sich in diesem interessanten Buch sachgerecht eingeschitzt sehen.
Auch R. ITaLiaanDErR kann nicht dafiir, dafl er ein Weifler bleibt.

Diisseldorf Hans Waldenfels

La Sacra Congregazione per IEvangelizzazione dei Popoli nel decennio
del Decreto ,Ad Gentes* (Documentazione e Studi a cura di Tiziano
Scarzorro). Roma 1975; 295 pp.

Die vorliegende Veroffentlichung ist eine ,Selbstdarstellung® der Propaganda-
Kongregation zehn Jahre nach der Promulgation des Missionsdekretes. Dieses
literarische Genus stellt hohe Anforderungen an die Wahrhaftigkeit und an den
Mut, der Wirklichkeit ins Auge zu sehen. Das Buch stellt sich ein weniger hohes
Ziel. Es will — wie im Vorwort ausdriicklich erklart wird (9) — nur die Haupt-
daten des Echos bieten, das das II. Vaticanum in der Propaganda-Kongregation
ausgelost hat: Sie hat nicht nur ithren Namen geédndert, sie will auch ihre Metho-
den, Initiativen und ihren Betrieb (funzionamento) geandert haben. Die einzelnen
Kapitel beschranken sich auf die Aufzihlung von Tatsachen. Sie betreffen nicht
nur die Kongregation, sondern auch Kolleg und Universitdt der Propaganda und
die ,missionarische Kooperation“. Die neuen Statuten der ,Pépstlichen Werke®
werden im Wortlaut mitgeteilt. Danach folgen einige theoretische Abhandlungen.
Den Schluff bilden Ansprachen des Papstes und je ein Artikel des Kardinal-
prafekten A. Rossi und seiner beiden Sekretire, der Erzbischofe B. Gantin
und S. D. Lourpusamy.

Munster Josef Glazik MSC

Lopes, Félix, O.F.M.: Missées Franciscanas em Mocambique, 1898—1970.
Editorial Franciscana/Braga (Portugal) 1972; 655 S.

wDie Franziskanermissionen in Mosambik, 1898—1970° ist der Titel eines
stattlichen Bandes, den der frithere Provinzial der portugiesischen Franziskaner-
provinz als Frucht lingerer Forscherarbeit der Offentlichkeit iibergeben hat.
P. Fernanpo Ffvix Lores ist in Fachkreisen wegen seiner zahlreichen Arbeiten
zur portugiesischen Missionsgeschichte bekannt und geschdtzt. Hier schenkt er
uns eine Geschichte der Missionsarbeit seiner Provinz in der ehemaligen portu-
giesischen Uberseekolonie Mosambik in Siidostafrika.

Mosambik ist am 25. Juni 1975 von Portugal unabhingig und ein selbstindiger
afrikanischer Staat geworden. Die politischen Verhiltnisse haben sich seitdem
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sehr gedndert. In den Augen des Prisidenten des neuen Staates, SAmora Moisks
MachEL und seiner Zeitgenossen ist die Zeit vor 1975 geprdgt von einer heil-
losen Verflechtung der Kirche mit der portugiesischen Kolonialherrschaft. Zwar
haben die Missionare, so sagt man, das Wort Gottes verkiindet und die schwar-
zen Menschen zu einem echten christlichen Glauben gefiihrt, doch haben sie zu-
gleich ein System unterstiitzt, das mit Berufung auf die Ausbreitung der portu-
giesischen Zivilisation dem Volk Freiheit und Unabhangigkeit verweigerte. Viele
der neuen Fiihrer, die unter diesem System leiden mufiten, wenden sich jetzt
gegen jene Katholische Kirche, die die portugiesischen Franziskaner haben auf-
bauen helfen. Doch davon spricht das Buch nicht. Es spricht nur von der Mis-
sionsarbeit unter dem alten System.

Von den 13 Kapiteln des Bandes schildern die beiden ersten den Hintergrund
der Missionsarbeit der Franziskaner in Mosambik. Das heutige Mosambik hat
eine Entwicklung von mehreren Jahrhunderten durchgemacht, aber erst am Ende
des vergangenen Jahrhunderts auf Druck Englands (Vertrag vom 11. Juni 1891)
seine endgiiltige Form als Kolonialgebiet erhalten. Sieben Jahre spdter kamen
die ersten Franziskaner, die nach Aufhebung aller ihrer Kloster im Jahre 1834
nur langsam ihre Provinz wieder beleben und festigen konnten, ins Land. Es
war der damalige Erzbischof von Lissabon, Jost Seastiio NEro, selbst Franzis-
kaner dieser Provinz, der seinen Mitbriidern den Weg in die Mission ebnete.
Die Anfinge waren schwer, die , Jakobiten des Liberalismus® in der Regierung
das gréfite Hindernis. Eigentlich erst seit dem zweiten Missionsakkord von 1940
war eine ungestorte Entwicklung moglich. Trotz der Schwierigkeiten arbeiteten
die Franziskaner unverdrossen im eng gesteckten Rahmen. Von Beira stieflen
sie in das Gebiet von Inhambane vor, wo sie bei verschiedenen Stimmen das
Christentum einfithrten. Mit den Jahren weitete sich ihre Tétigkeit auf das ganze
Gebiet zwischen Lourengo Marques und Beira aus, das sie so erfolgreich mis-
sionierten, dafl dort die Diozesen Beira, Inhambane und Jodo Belo entstanden.
Von 1941—1951 waren sie auch in der neuen nérdlichen Dibzese Nampula, weil
der erste Bischof einer der ihrigen war. Der Aufbau der Kirche konnte trotz des
wachsenden Nationalismus unter der schwarzen Bevélkerung unaufhaltsam wei-
tergehen. 1970 leiteten die portugiesischen Franziskaner in drei Didzesen 33
Missionspfarreien, die im letzten Kapitel einzeln vorgestellt werden. Ebenso
werden die Namen und Kurzbiographien der 212 portugiesischen Franziskaner,
die als Missionare in Mosambik gewirkt haben, am Schlufl beigefiigt.

Das Werk gibt einen ausgezeichneten Einblick in die Geschichte und Entwick-
lung der Mission. Es beruht auf historisch gesicherten Quellen und ist kompetent
geschrieben. Der Wert des Buches wire jedoch noch hoher, wenn man ihm einige
Landkarten beigegeben hitte, die die Entwiddung der Mission verdeutlicht
hétten. Von den Quellen werden fast nur solche portugiesischen Ursprungs und
weithin offizieller Art verwendet, wodurch das Buch merkbar einen juristischen
und statistischen Charakter erhédlt und das pulsende Leben der afrikanischen
Christengemeinden weniger zum Ausdruck kommt. Dafl hier der portugiesische
Standpunkt vertreten wird, ist zeitbedingt. Doch kann man in der Schlufiwirdi-
gung auch den kritischen Sinn des Autors heraushoren.

Wie immer sich die heute gefidhrdete Kirche in Mosambik entwickeln wird,
das Buch ist fiir die Missionsgeschichte ein wichtiger Beitrag, auf den man im-
mer wieder zuriickgreifen wird.

Wiirzburg Bernward H. Willeke

303



Stirnimann, Hans: Existenzgrundlagen und traditionelles Handwerk der
Pangwa von SW.-Tansania (= Studia Ethnographica Friburgensia, Hrg.
Dr. Hugo Huber. Band 4). Universitatsverlag/Fribourg 1976; 312 S,
2 Karten, 48 Photos. SFr. 48.—

Das reiche Material hat der Verfasser in mithsamer Feldforschung in den
Jahren 1964—70 im Bergland Upangwa am nordostlichen Ufer des Njassasees
in zahllosen Gespriachen und durch Beobachtungen im Alltag der Pangwa ge-
sammelt. Aufler den Aussagen der dlteren Generation halfen ihm ecinige Mis-
sionsberichte aus der deutschen Kolonialzeit ein genaues Bild der urspriinglichen
Lebensweise dieser Bergbewohner zu zeichnen.

Die Einleitung (15—48) gibt einen Uberblick iiber das Land. Im Laufe vieler
Generationen hatten sich kleine Fliichtlingsgruppen aus den nordostlichen Nach-
barlandschaften in das schiitzende Livingstonegebirge zuriickgezogen. Hier be-
trieben sie unabhingig von einander als patrilineare Verwandtschaftsgruppen
Hackbau. Durch die Sklavenraubziige der Ngoni im letzten Jahrhundert und
durch die Teilnahme am Maji-Maji-Aufstand gegen die deutsche Kolonialregie-
rung 1905—07 wurden diese abgeschlossenen bauerlichen Gemeinschaften sehr
dezimiert und in ihrer Existenz bedroht. Inzwischen ist das Land wieder etwas
dichter besiedelt worden. Kleine Dorfer gibt es nur in der Ndhe von Missions-
stationen.

Der I. Hauptteil (49—262) behandelt in 4 Abschnitten die Existenzgrundlage
der Pangwa: Wildbeutertum, Ackerbau, Jagd und Haustierhaltung. Ein kurzer
IT. Teil (263—305) stellt die handwerklichen Betatigungen dar. Den grofiten Teil
der Beschreibung (56—228) nehmen die Arbeitstechniken im Hackbau ein und die
damit verbundenen rituellen Praktiken und deren symbolische Bedeutung. Die
Kosmologie der Pangwa scheint auf. Es wird deutlich, wie eng die Toten der
Familie mit den Lebenden verbunden sind. Ja, daff die Toten in gewisser Hin-
sicht die bestimmenden Faktoren im Leben ihrer Nachkommen sind, da sie
iiber die Einhaltung des Brauchtums und das Wohlverhalten der Familien-
angehorigen wachen, Zuwiderhandlungen durch Ungliick und Krankheit bestra-
fen. In Not und Krankheit werden deswegen den Ahnen Opfer dargebracht mit
der Bitte, das Ungliick abzuwenden bzw. zu beenden.

Dem Verf. gebiihrt Dank, dafl er eine ganze Reihe der Riten und magischen
Praktiken mit den dabei gesprochenen Gebeten ausfiihrlich darstellt. Sie geben
eine lebendige Vorstellung der vom Ackerbau bestimmten Weltanschauung. Sie
lassen den ungeheueren Zwiespalt ahnen, in den die Pangwa durch die Ein-
fiihrung neuer Landbaumethoden gerieten und noch immer geraten. Aber es
werden auch die religiésen Schwierigkeiten deutlich, die durch die Missionare
und durch die Annahme des Christentums auf sie zukamen. Die Pangwa kénnen
nicht verstehen, warum sie als Christen den Ahnen gegenuiber weniger ehrfurchis-
voll sein sollten als frither; wieso man zu Gott beten kénne mit leeren Hinden;
warum es nicht mehr notwendig sein sollte, sich 6ffentlich mit einem anderen
auszus6hnen, mit dem man in Streit geriet. Die Missionare werden sich fragen
miissen, ob alles Alte abgeschafft oder einiges bernommen werden kann. Doch
dazu ist griindliche Kenntnis der Brduche und ihrer religiosen Hintergriinde
notwendig, wozu oft die Vorarbeiten fehlen. Deswegen wire es zu wiinschen,
dafl allen Missionaren und Entwidklungshelfern dhnlich griindliche Untersuchun-
gen fiir ihre Gebiete zur Verfiigung stiinden wie jetzt denen im Gebiet der
Pangwa; denn viele grundlegende Einstellungen sind bei den meisten Bantu-
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stimmen dhnlich. Auch wenn die Pangwa z. B. ein hochstes Wesen nicht kennen,
ist ihr Ahnendienst, sind ihre vielen Tabus so verwandt mit anderen Stimmen,
dafl dieses Werk vielen eine grofie Hilfe im Verstandnis afrikanischer Mentalitit
sein kann. Wer den Band uberdies als Nachschlagewerk beniitzen will, dem hilft
ein ausfithrliches Sachregister.

Es bleibt zu wiinschen, dafl der Vf. das Material, das er noch bereit hat, in
einem weiteren Band iber die Lebensphasen der Pangwa bald verdffentlichen
kann. Fir diesen Band wire der Wunsch anzumelden, dafl er detailliertere
Karten iiber die Verteilung der Sippen und der Missionsstationen mit Namens-
angaben enthalten maége.

Rom Georg Lautenschlager CMM

Sundermeier, Theo: Wir aber suchien Gemeinschaft. Kirchwerdung und
Kirchentrennung in Stidwestafrika. Luther-Verlag/Witten / Verlag der
Ev.-Luth. Mission/Erlangen 1973; 360 S.

Wie in ganz Schwarzafrika wihrend der letzten fiinfzig Jahre entstanden auch
in Stdwestafrika (Namibia) zahlreiche unabhingige christliche Gemeinschaften.
SunDERMEIER, Dozent am Vereinigten Lutherischen Theologischen Seminar Pau-
linum in Otjimbingue (heute Ruhr-Universitdt Bochum), untersucht drei grofie
Separationsbewegungen, deren Ursachen, geschichtlichen Ablauf und Heraus-
forderung an die Missionskirche: die Selbstdndigkeitsbewegung der Nama (1947
Trennung der einheimischen Mitarbeiter von der Rheinischen Missionskirche und
Anschluff an die African Methodist Episcopal Church), die Oruuano-Bewegung
(1955 Griindung einer Nationalkirche — Protestant Unity Church — unter den
Herero) und den Rehobother Kirchenstreit (1957 Spaltung in der Gemeinde der
Rehobother Basters). Die Untersuchung ist nicht nur von einem historischen und
soziologischen Interesse geleitet. Der Autor wurde 1964 von der Nordsynode
der Evangelischen-Lutherischen Kirche in Stdwestafrika (Rheinische Missions-
kirche) beauftragt, Kontakte mit den unabhingigen Gruppen und Kirchen auf-
zunechmen und die Moglichkeiten fiir eine gegenseitige Anndherung zu erkunden.
Vorbildlich ist, dafl hier eine Wiedervereinigung nicht nur auf der Basis des
guten Willens gesucht wird, sondern daff man keine Miihe scheut, die vielfil-
tigen ethnischen, politischen, wirtschaftlichen, kulturellen und kirchlich-theolo-
gischen Aspekte der einzelnen Separationsbewegungen zu untersuchen und so die
reale gegenwirtige Ausgangsposition fiir eine Anndherung zu erkennen. Gerade
so zeigt sich erst die Radikalitat und die Schwierigkeit in der Herausforderung
an die Kirche der Zukunft — angesichts eines belastenden Erbes der Vergangen-
heit: ,Den ethnozentrische Bestrebungen der anderen Gruppen kann und darf
diese Kirche nicht nachgeben. Doch gerade indem sie die Einheit des Leibes
Christi bewahren und den Universalismus des christlichen Glaubens darin repri-
sentieren mochte, mufl sie der Vielfiltigkeit Raum schaffen und sich einer gro-
Beren Weite geistlichen und gemeindlichen Lebens dffnen.* (294)

Miinster Ludwig Riitti

Thomas, M. A.: Weise den Weg. Sendung und Botschaft fiir unsere Zeit
— neue Meditationen und Gebete aus Indien (Reihe: Erlanger Taschen-
biicher, Bd. 36). Verlag der Ev.-Luth. Mission/Erlangen 1975; 79 S.,
DM 5,—.

M. A. Tuomas, Begriinder und Direktor des Okumenischen Zentrums in Ban-
galore, bringt mit seinem Band 60 Gebete und Meditationen, die sicherlich zu
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einem vertieften geistlichen Austausch zwischen der Christenheit Asiens und
Europas fiihren konnen. Sie gehen teils von biblischen Texten und Themen aus,
teils von alltaglichen Erlebnissen und Erfahrungen, immer aber miinden sie ein
in das Gesprich mit Gott. Das Auszeichnende dieser Gebete und Meditationen
ist, daf sie nicht dem blofl Individuellen verhaftet bleiben, sondern zur Gemein-
schaft, zur Kirche, zur Mission, zum Weltdienst der befreienden Verséhnung
fiihren.

Aachen Georg Schiickler

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Burke, T. Patrick: Erste Schritte in der Religionsphilosophie. Kosel Ver-
lag/Miinchen 1975; 99 S.

Der Titel des Buches, dessen amerikanische Originalausgabe heifit: ,The
Reluctant Vision® (1974), legt die Vermutung nahe, es handle sich um eine Ein-
fiihrung in die Religionsphilosophie. Doch der Vf. bictet mehr und anderes,
Gut vertraut mit der angelsichsischen religionsphilosophischen und sprachanaly-
tischen Literatur (vgl. 97—99), offenbar weniger belesen in der deutschen, geht
er der alten Frage nach dem Gemeinsamen bzw. Allgemeinen von ,Religion®
nach, indem er vor allem mit den Begriffen ,Struktur® und ,Funktion® der
Religion arbeitet (vgl. 9f). Die Funktion der Religion sieht Burke darin, Lebens-
interpretation zu bieten; die religiose Sprache ist im Unterschied zu anderen
Sprachen nicht ,faktitiv®, sondern ,importativ¥, d.h. ,bedeutungstrichtig® (15)
und in diesem Sinn ,rhetorisch® (vgl. 78—78). Gegen Ricorur betont BURkE
die kulturelle Bedingtheit und Variabilitat religioser Metaphern bzw. Symbole
(64f). Wohl mehr zur Struktur als zur Funktion von Religion sind die Aus-
fithrungen zu rechnen, in denen der V{. von ,Dialektik® spricht und damit
den negativ-kritischen und den affirmativen Zug der Religion anvisiert, die zu
einem Ausgleich zu bringen seien (vgl. 83—87). Fir die gegenwirtige Situation
der Weltreligionen akzeptiert BURkE einen ,gewissen Relativismus® (93), doch
faflt er eine groflere kunftige Einheit von Religion in den Blids, insofern es
Elemente der Erfahrung gebe, die allen gemeinsam seien (93), und einen Prozefl
der Angleichung der Lebensinterpretationen und -anschauungen aufgrund inten-
siverer Begegnungen der religiosen Gemeinschaften und der Gleichartigkeit der
sich stellenden Probleme. (vgl. 98—95)

Das Buch ist ohne wissenschaftlichen Apparat geschrieben, bisweilen in recht
leicht formulierendem Stil, steht jedoch auf einer soliden philosophischen und
religionswissenschaftlichen Basis. Uber manche Einzelurteile liefle sich natiirlich
streiten, zumal der Vf. sich iiber vieles duflert. Ich mochte hier nur eines
,monieren”, namlich die Unbekiimmertheit im Gebrauch des Wortes ,Funktion®!
Kann oder soll man Funktion und ,Bedeutung® wirklich als ,auswechselbare
Begriffe anschen? (48) Doch es lafit sich aus dem Buch manches lernen, gerade
wenn man schon einiges weill und es nicht nur naiv liest.

Bonn H. R. Schlette

Dhavamony, Mariasusai: Phenomenology of Religion. (Documenta Mis-
sionalia 7) Gregorian University Press/Rome 1973. 335 p.

Das Buch ist als Textbuch fiir Studenten der Religionsgeschichte und -phéno-
menologie konzipiert, aus den Vorlesungen des indischen Jesuiten an der Grego-
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riana auch entstanden. Im Einleitungskapitel erklart VE. sein Verstandnis der
historisch-vergleichenden Methode, die er im weiteren Verlauf seiner Darlegun-
gen verwendet. Im 1. Teil behandelt er dann die primitiven Formen der Religion,
zunichst das Verhaltnis von Magik und Religion, sodann Animismus, Pridanimis-
mus, Totemismus, Urmonotheismus, Ahnenkult. Teil 2 ist dem Objekt der Reli-
gion gewidmet, dem Heiligen in den primitiven, dann in den Hochreligionen,
dem Verhaltnis von heilig und profan, schliefilich den verschiedenen Formen
des Theismus, Mono-, Poly-Pantheismus, dem Dualismus und dem Monismus.
Der 8. Teil entfaltet die Formen des religiosen Ausdrucks, die Mythen, das
Ritual, die Initiation, das Opfer, die Vermittlung des Heiligen, der 4. Teil die
religiése Erfahrung, Gebet und Meditation, die Mystik, der 5. Teil das Heils-
verstindnis der Religionen und ihr Ziel. Das Buch schliefit mit einer Zusammen-
stellung - nitzlicher Literatur zum persénlichen Weiterstudium, nachdem bereits
jedem einzelnen Teil bzw. Kapitel eine ausgewéhlte Bibliographie zum behan-
delten Thema beigefiigt war. Das Buch bietet einen guten Querschnitt der wis-
senschaftlichen Ergebnisse, wie sie heute vorligen. Es kann in seiner iibersicht-
lichen und gut gegliederten Darstellung auch in unserem Sprachbereich als Ein-
fihrungslektiire empfohlen werden.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Ghazzali, Ahmad: Gedanken iiber die Liebe, tibers. u. erl. von Richard
GramricH (= Akademie der Wissenschaften und der Literatur — Mainz,
Abhandl. der Geistes- und Sozialwissenschaftlichen Klasse Jahrgang 1976
Nr. 2) in Kommission bei Franz Steiner Verlag/Wiesbaden 1976, 80 S.,
DM 20.—.

Die vorliegende Ubersetzung macht ein Werk zuginglich, das zu den schwierig-
sten Texten islamischer Mystik in persischer Sprache gerechnet wird und bislang
noch in keine europdische Sprache iibersetzt wurde. Der Autor dieser ,Gedanken
iiber die Liebe®, AumMaDp GHazzaL (gest. 520/1126), ist der Bruder des berithm-
ten Theologen Murammap GrazzaL (gest. 505/1111). Keinem damals bekannten
literarischen Schema folgend, notierte der Autor, was ithm an Gesichtspunkten
und Spekulationen zum Thema Liebe und speziell der mystischen Gottesliebe
Leinfiel .

Der Leser dieses Textes darf folglich keine systematische Abhandlung erwar-
ten. Er mufl sich mit dem bescheiden, was der Autor selbst ,Einfille“ genannt
hat. Tut er dies, so erschlieft sich ihm jene totale Abhangigkeit des Liebenden
vom Geliebten, die schlieflich zum ,Entwerden® des Liebenden fithrt (vgl.
R. GramuicH in: Glauben an den einen Gott, hrsg. von A. Faraturt und W.
Strorz, Freiburg-Basel-Wien 1975, 1914f), ein Verstindnis von Liebe also, dem
zufolge der Geliebte den Platz des Liebenden villig einnimmt. — Die Uber-
setzung bleibt nahe am Original und stellt angesichts des sehr schwierigen Textes
eine Meisterleistung dar. GramricHs umfassende Kenntnis der islamisch-mysti-
schen Literatur in arabischer und pers. Sprache gestattete ihm, dort noch klar
zu verstehen, wo sich der Autor selbst nur mit Anspielungen begniigte. Einige
wenige Kostproben dieser Kenntnis erhilt der Leser der Ubersetzung im Rah-
men der knappen, fiir das Verstindnis aber unerldflichen Anmerkungen.

H. RirTER, einer der bedeutendsten Kenner der islam. Mystik, schrieb einmal
tiber diese ,Einfille“, deren Edition des pers. Textes wir ihm verdanken, dafl
in ihnen ,eine héchst subtile Liebespsychologie mehr mit den Mitteln einer (nicht
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thetorischen!) Bilder- als ciner Begriffssprache auseinandergelegt wird" (Philol.
7,93). Dank der Ubersetzung von GramricH braucht man sich nun nicht mehr
mit solchen Hinweisen begniigen. In Zukunft hat jeder die Méglichkeit, dieses
Buch und damit eines der originellsten der islam. Mystik ganz zu lesen.

Hannover Peter Antes

Kreiser, Klaus /Diem, Werner /Majer, Hans Georg (Hrsg.), Lexikon der
Islamischen Welt (= Urban-Taschenbiicher 200/1—3. 8 Bde.). W. Kohl-
hammer/Stuttgart-Berlin-Kéln-Mainz 1974.

Das dreibandige Nachschlagewerk bietet eine groRe Hilfe fiir eine schnelle
Information iiber Fragen der islamischen Welt. Rund hundert Fachleute aus iiber
zwanzig Léindern, unter denen man allerdings cine Reihe der deutschen Fach-
leute vermifit, haben an diesem Lexikon mitgearbeitet. Alle Artikel sind gezeich-
nét und enthalten am Ende die wichtigere Sekundirliteratur in europdischen
Sprachen. Was im Vorwort steht, kann bestitigt werden: ,Die Artikel behan-
deln u. a. Religion, Recht, Philosophie, Geschichte, Vélker, Sprachen, Literaturen,
Kunst, Musik, Geographie, die Geschichte der Medizin, Mathematik und Natur-
wissenschaften, die islamischen Dynastien, die Rolle des Islams in der gegen-
wirtigen Staatenwelt, Volkskunde, Realien und Alltagsleben. Weitere Beitrage
sind der Begegnung des Islams mit anderen Kulturen, den morgenlindisch-abend-
lindischen Beziehungen, der Stellung der Christen und Juden im Islam und
aktuellen politischen und sozialen Fragen gewidmet. Islamkundliche und islam-
sprachliche Kenntnisse sind fir das Verstindnis nicht erforderlich.” (1,5) Man
wird das Werk daher gerade einem breiteren Leserkreis, Lehrern, Erwachsenen-
bildnern wie auch Seelsorgern und allen an der islamischen Welt Interessierten
empfehlen kénnen.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Kronholm, Tryggve: Seder R. Amram Gaon. Part 11, The Order of Sab-
bath Prayer. Text edition with an annotated English Translation and
Introduction. Gleerup/Lund 1974; LVIII-203-32 pp.

T. KronHoLM setzt mit diesem Band die Edition des Seder R. Amram Gaon
(SRA) fort, welche im Jahre 1951 durch D. HEpEGARD mit einer Edition und
Kommentierung der Gebete der Wochentage begonnen worden war. Der nun
vorliegende zweite Band dieser Edition umfafit die Ordnung der Sabbath Gebete
(Textedition, englische Ubersetzung mit sehr ausfiihrlichem Kommentar und einer
Einleitung, welche auf die schwierige historisch-kritische Problematik des Textes
und seiner Verfasserschaft wie auch auf die bisher bekannten Handschriften ein-
geht).

Im Gegensatz zu D. Hepecarp verzichtet T. Kronuoru in seinem Kommen-
tar zu Recht auf einen historischen Vergleich zwischen dem liturgischen Gehalt
des Neuen Testaments und der Tradition des SRA (vgl. Vorwort IX{f.) und
fithrt deshalb neutestamentlische Stellen nur gelegentlich an (es sollte allerdings
im Zusammenhang mit dem Sheliach zibbur der Hinweis auf den &yyelog Tiis
gundnotac unterbleiben [9 Anm. III, 1], auch wenn dies seit S. Krauss [Synago-
gale Altertiimer, 1922 181] immer wieder behauptet wird, da dem dyyeloc ThS
#undnolag nirgends eine liturgische Funktion eignet, welche dem Sheliadh zibbur
geradezu wesentlich zukommt), um desto stirkeren Gebrauch vom talmudischen
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und mittelalterlichen Schrifttum zu machen. Zwar referieren die Anmerkungen
oftmals nur den jetzigen Stand der wissenschaftlichen Erkenntnis, wobei sich
Kronnorm als ausgezeichneter Kenner der Literatur ausweist, doch wire es
andererseits sicher zuviel verlangt, wiirde man in einem Kommentar viel Neues
erwarten wollen. Ohne Zweifel diirfte der wissenschaftliche Fortschritt dieses
Bandes ndmlich darin zu erblicken sein, daf es Kronnorm endlich zum erstenmal
unternimmt, einen Textteil des SRA auf der Basis einer Handschrift herzu-
stellen, da bisher ausschliefilich eklektizistische Texteditionen vorliegen. Dabei
erkannte KronmorLm im MS 4074 des Jewisk Theological Seminary in New York
aus dem Jahre 1506 den im Hinblick auf den edierten Textteil besten Text
(XLI). Leider aber vermifit man hierzu einen befriedigenden Beweis. So hitten
vielleicht einige paradigmatische Textkollationen die subjektive Versicherung
abstiitzen miissen, dafl es sich hierbei wirklich um ,the best SRA text® (XLI)
handelt. Falls in der Tat kaum ein Zweifel sein kann, ,that MS. S. offers the
least corrupted text® (XLI, Anm. 15), dann mufl dies auch beweisbar sein; dem
Leser, dem in der Regel ein Einblick in das Handschriftenmaterial unméglich ist,
wire damit sicherlich gedient gewesen.

Trotz dieser teilweise kritischen Bemerkungen ist der Wert dieser dufierst
soliden Veréffentlichung nicht nur fiir die Fachwelt zu wiirdigen, da durch die
vortreffliche Ubersetzung und durch die sehr eingehende Kommentierung ein
liturgiegeschichtlich duflerst bedeutsames Zeugnis einem breiteren wissenschaft-
lichen Leserkreis zugénglich gemacht wurde. Die vielfachen bibliographischen
Hinweise in den Anmerkungen wie auch am Ende des Bandes erleichtern erheb-
lich die weitergehende Beschéftigung mit dem Gegenstand.

Freiburg Felix Bohl

Oberhammer, Gerhard (Hrg.): Offenbarung, geistige Realitit des Men-
schen. Arbeitsdokumentation eines Symposiums zum Offenbarungsbegriff
in Indien. (= Publ. of the De Nobili Research Library, vol. II) Indologi-
sches Institut der Universitit Wien/Wien 1974. 2387 S.

Die Veréffentlichung geht auf eine Arbeitstagung des Indologischen Instituts
der Universitdt Wien zuriick. Den Anstofl zu dieser Tagung hat offensichtlich
der Herausgeber gegeben, der es zugleich auf sich genommen hat, den Grofiteil
der indologischen Information selbst zusammenzustellen; etwa die Hilfte des
vorliegenden Bandes geht auch auf ihn als Autor zuriick, Neben Einleitung und
abschliefender Zusammenfassung stammen drei Beitrage des indologischen Teiles
aus seiner Feder: Das Selbstverstindnis des Hinduismus als Religion (13—27);
Die Uberlieferungsautoritdit im Hinduismus (41—92); Die Wortkenntnis bei
Bhasarvajiia (107—120). Im 1. Teil finden sich auferdem Beitrage von J. C.
Heesterman (Die Autoritidt des Veda: 29—40), F. X. D’Sa (Offenbarung ohne
einen Gott, Kumarilas Theorie der Worterkenntnis: 93—105) und T. VerTEr
(Die Funktion von Zentralsitzen der vedischen Offenbarung im System Sar-
vajnatmans: 121—182). Blockhaft stehen diesem 1. Teil die Beitrdge der katho-
lischen Theologen, bis auf den Franziskaner Camps, Jesuiten, gegeniiber. Die
beiden ersten Beitrige des Alttestamentler N. Lonrink und des Fundamental-
theologen P. KNAUER machen aus der Not, in ein Gesprich iiber Unbekanntes ein-
treten zu sollen, insofern eine Tugend, als sie das Verhiltnis des Christentums
zum alttestamentlichen Judentum als einer anerkannten nichtchristlichen Offen-
barungsreligion paradigmatisch aufgreifen. Drei Beitrdge versuchen von ihrer
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jeweiligen Position her auf den Hinduismus selbst einzugehen: der ,Versuch
einer christlich-theologischen Sicht des Hinduismus® des Dogmatikers P. Scuoo-
NENBERG, der Beitrag des Neutestamentlers N. Kenr iber ,die Relevanz des
historischen Jesus fir die Begegnung des Christentums mit dem Hinduismus“
und die Ausfithrungen des Missiologen A. Camps fiber ,Some Indian Theologians
on Revelation in Hinduism®. Schliefilich fragt K. Ramner nach dem ,Jesus
Christus in den nichtchristlichen Religionen“, wobei er apriorisch zu den Fest-
stellungen des Religionswissenschaftlers fragt, welches vermutliche Ergebnis hin-
sichtlich ciner Pridsenz Christi in den nichtchristlichen Religionen postuliert wer-
den miisse (vgl. 189). Die Antwort ist in dem vorgegeben, was Ranner friiher
bereits zu den ,anonymen Christen®, zur transzendentalen Christologie, zur
Gotteserfassung, damit zur Heilserfahrung heute gesagt hat.

Die niichterne Aufreihung des reichhaltigen Materials nimmt in sich bereits ein
Ergebnis vorweg: Die Fremdheit der Welten hat offensichtlich ein eigentliches
Gesprich bzw. eine theologische Auseinandersetzung nicht zugelassen. (Man kann
natiirlich auch schon fragen, ob fiir eine solche Auseinandersetzung Religions-
wissenschaftler und Theologen die richtigen Partner sind; denn sofern die Re-
ligionswissenschaftler nicht Anhidnger der zu besprechenden Religion sind, kén-
nen sie nur Interpreten der Situation Dritter sein und hier hichstens den Ver-
stdndnishorizont der Theologie erweitern helfen. Das kommt zwar der Theolo-
gie zugute. Hier aber hat die Religionswissenschaft eingeladen; was hat sie sich
versprochen?)

Soll dieses harte Urteil etwas gemildert werden, dann darf auf den Beitrag
ScrooneneERGs und die Einleitung Osrrmammers hingewiesen werden, zudem
auf die Fragen, die Keur am Ende seines Beitrags an die Indologie richtet:
1. Gibt es im Hinduismus ein dem Jesusglauben dhnliches Destillat, das die
Quintessenz des Hinduismus ausmacht? 2. ,In Indien beansprucht die Negierung
von Religion fiir sich allein den Offenbarungscharakter. Erlosung besteht also in
der ,nicht-religiosen’ Interpretation der Existenzerfahrung. Ist das nicht, trotz
des diametralen Gegensatzes von Fremderlsung und Weltengagement hier, von
Selbsterlésung und Entweltlichung dort, eine Entsprechung zur ,nicht-religitsen
Interpretation’ von D. Bonhoeffer?“ 218) 3. ,Kann die Indologie dazu beitragen,
daff gegen diese massive Sikularisierungswelle die religiése Seele Indiens da-
durch gerettet werden kann, dafl die jenseitsbestimmte und doch weltengagierte
Glaubenshaltung der christlichen Botschaft in Indien eine kongeniale Heimat
finden kann?* (218f.)

ScHOONENBERG geht von der Uberlegung aus, daf er ,Hetero-Interpretation®
treibt, und begriindet sie damit, dafl sie deshalb eine Pflicht ist, weil es ohne
sie keine Begegnung und Gemeinschaft gibt (178). Wenn er sich sodann der
Fremdheit des Hinduismus aussetzt, so folgt er dabei doch — merkwiirdiger-
weise — nicht der Auto-Interpretation des Hinduismus, wie er es zunichst an-
kiindigt (174), sondern CurTar und RaTziNGER (174—179). Darin aber liegt auch
der entscheidende Grund dafiir, daf er am Ende dann in der konkreten An-
wendung doch nicht viel weiterkommt, als es RAuNER abstrakt vorgedacht und
KNAUER von seinem Ansatz im Blick auf das AT angedeutet hat. Das Stichwort
»Person® ist richtig getroffen, doch im Grunde auch nur als Problemfeld genannt.

Es bleibt das Vorwort des um den Dialog so bemiihten OperuAMMER. Er nennt
es zu Recht ,Entwurf einer Einleitung®. Programmatisch werden in ihm einige
Anhaltspunkte deutlich: 1. Die Indologie weif}, dafl innerhalb der hinduistischen
Theologie die ,Textmassen der Anonymliteratur® ,schon in der Vergangenheit
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im Sinne von Offenbarung als theologisches Problem reflektiert® wurden (7).
Riidkfrage: Hitten nicht doch vielleicht diese Texte selbst deutlicher ins Spiel
gebracht werden konnen und missen? 2. Von der Reflexion der katholischen
Theologie wird erwartet, dafl sie ,zu einem relativierteren und in einem univer-
saleren Zusammenhang stehenden Verstindnis des Problems® fithre (ebd.). Ge-
meint ist aber doch wohl das ,Problem” des Hinduismus. Riickfrage: Ist nicht die
theologische Reflexion letztlich deshalb so unfruchtbar geblieben, weil sie nach wie
vor 'zundchst mit sich selbst beschéftigt ist und mit der eigenen Relativierung?
Ist aber unsere Theologie aufs ganze gesehen iiberhaupt schon auf dem Wissen-
stand, daf} sie einen Beitrag zur gemeinten Reflexion leisten kann? Wenn hier
ein Postulat deutlich gemacht werden sollte, dann hatte die Tagung jedenfalls
einen Sinn. 8. Insofern alle Tradition immer auch worthaft ist, ist dort, wo man
nach der Moglichkeitsbedingung des sowohl in den religiésen Traditionen des
Hinduismus wie im Christentum tatsichlich vorkommenden Sprechens vom Heil
fragt, in der Tat Gemeinsames fafibar. 4. Wo die Offenbarung als ,geistige
Realitdt des Menschen® erkannt wird, ist sie nach OBERHAMMER, ,auch wenn sie in
ihrer Vernehmbarkeit aus der Daseinstruktur des Menschen erkliart werden
kann®, ,in jedem Falle Sinngebung menschlichen Daseins aus dem nicht mehr in
die Verfugung des Menschen gegebenen Mysterium der Transzendenz® (8f.).
Riickfrage: Wie wiirde diese These in den Worten eines Hindu lauten? 5. Die
Ubersetzung der Offenbarung in Begrifflichkeit und gesellschaftlichen Vollzug,
ruft nach ,Religion®.

Wenn OsperuamMmer in dem von Knauer fiir das AT-NT-Verhiltnis ent-
wickelten Dreischritt der Relativierung, Universalisierung und Erfiillung ein
Modell auch fiir die Begegnung mit dem Hinduismus erblickt, miiite aber vor
allem im konkreten Dialog gekldrt werden, wie sich ein Erfiillungsdenken vor-
tragen 1aft, das doch nicht zugleich in einem neuen sublimen Herrschaftsanspruch
endet. Der von OBErRHAMMER herausgegebene Band bietet einen Blick in eine
Werkstatt, die bei aller Ungeordnetheit und Disparatheit dennoch viel Material
fir den notwendig kommenden Tag eines offenen Dialogs von gldubigen Chri-
sten und gliaubigen Hindu bereitstellt. Inzwischen mag die Theologie das Zu-
héren lernen.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Rohner, Peter (Hrsg.): Mitmenschlichkeit — eine Illusion? Die Weltreli-
gionen im Blick zur Gemeinschaft (= Experiment Christentum 13). Pfeif-
fer/Miinchen 1973; 158 S.

Das Buch geht auf eine Sendereihe des Siid-West-Funk zuriick, ist von Fach-
wissenschaftlern verfafit, steht aber im Dienste der Praxis. Es ist ein Beitrag
zur Diskussion um die Frage der Relevanz der Religionen fiir die aktuelle Welt-
situation, die hier als Situation der zwischenmenschlichen Bezichungen, damit der
Gemeinschaft angesprochen wird. Der erste, breiter angelegte Teil bietet die
Beitrdge aus christlicher, katholischer wie evangelischer Sicht, der Sozialethik
(T. Renprorrr), der Exegese (H. HeEcErRMmANN), der Fundamentaltheologie (H.
Fries), der Moraltheologic (J. GrinpEeL). Der zweite Teil — mit unterschied-
lichem Tiefgang, zumal der dem Christentum allein zugestandene Raum hier auf
vier Religionen verteilt ist, — fragt nach den Hochreligionen, dem Judentum
(B. Grausarp), Islam (R. Parer), Hinduismus (H. Biirkie), Buddhismus (U.
Mann). Der Beitrag tber das Judentum ist von einem Juden verfafit; dem Bei-
trag von R. PArRer hat man einen kurzen Zusatz von einem Moslem beigefiigt.
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Das hitte sich schon aus Gleichheitsgriinden bei den letzten beiden Aufsitzen
ebenfalls nahegelegt, zumal bei Mann, dessen Aussagen iiber den Buddhismus
bei der bekannten Qualitdt des Verfassers ein wenig enttduschen. Die unterschied-
liche Proportionierung der beiden Teile machte es auch schwierig, zu einem Blick
zur Gemeinschaft unter einem gleichzeitigen ,Blick der Religionen aufeinander®
zu gelangen. Das Buch bietet gute Diskussionsansdtze fiir Schule, Gemeindekate-
chese, Erwachsenenbildung, die durch die thesenhaften Zusammenfassungen am
Ende eines jeden Beitrags sowie die abschlieBende Auswertung durch den Her-
ausgeber schr gefordert werden. Einen gewissen Mangel stellt leider auch die
Behandlung der Literatur dar, die nicht so dargeboten wird, daff dem inter-
essierten, aber nicht hinreichend vorgebildeten Leser die Moglichkeit blicbe, das
Gesagte zu priifen, besser zu verstehen oder auch zu vertiefen. Alles in allem
aber ein hilfreicher Beitrag zum interreligiésen Dialog mit der heutigen Welt.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Waardenburg, Jacques (ed.): Classical Approaches to the Study of Reli-
gion. Aims, Methods and Theories of Research. Volume 1: introduction
and anthology. Mouton, The Hague/Paris (P. O. Box 482) 1973; 742 pp.

Der vorliegende Band enthdlt eine ausfithrliche Einleitung, in der die Ge-
schichte der Religionswissenschaft in ihren Grundzigen dargelegt wird (1—82),
und Texte von 41 Klassikern der Religionswissenschaft. Entsprechend den vor-
herrschenden Problemkreisen dieser Wissenschaftsgeschichte ist die Anthologie
in finf Teile gegliedert: Entstechen der Religionswissenschaft als einer selbstéiin-
digen Disziplin, interdisziplindrer Ansatz, Religion als ein besonderer Forschungs-
gegenstand, jiingere Beitrdge von anderen Wissenschaften und Perspektiven
einer Religionsphdnomenologie. (Ein zweiter Band umfafit Bibliographien von
170 Autoren, die in der Anthologie vertreten sind bzw. in der Einfihrung er-
wihnt werden.) Jedem Text wird cine kurze Biographie und eine Beschreibung
des Forschungsbereichs des Autors vorangestellt. Der Anfang der Periode, aus
der diese ,klassischen® Texte ausgewahlt sind, wird markiert durch die Etablie-
rung der Religionswissenschaft als einer eigenstindigen Disziplin um die Mitte
des 19. Jahrhunderts. Grenzmarke fiir das Ende dieser Periode bildet der Zweite
Weltkrieg, nach welchem sich neue Ansdtze und Methoden entwickelt haben.
Grundsatzlich sind keine Beitrdge aufgenommen von Autoren, die noch leben
und selbst an der weitergehenden Diskussion beteiligt sind. Die in der Antho-
logie vertretenen Autoren kénnen daher mit Recht als ,Klassiker® bezeichnet
werden, insofern thr Werk einer in gewisser Weise abgeschlossenen Periode ange-
hort und dennoch in thm die Grundprobleme der Religionswissenschaft in einer
auch fiir die Gegenwart noch giiltigen Weise formuliert sind. Besonderer Wert
wird in dieser Sammlung darauf gelegt, den interdisziplindren Charakter der
Religionswissenschaft zu verdeutlichen, die sich nicht so sehr durch einen beson-
deren Gegenstand und durch eine spezifische Methode von anderen Wissenschaf-
ten unterscheidet; religionswissenschaftliche Forschung wird vielmehr betrieben
von Spezialisten verschiedener Disziplinen und entsprechend mit unterschied-
lichen Methoden und theoretischen Voraussetzungen. Es ist ein besonderer Vor-
zug dieses Werkes, die Komplexitit des Phinomens Religion und die Vielfalt in
der religionswissenschaftlichen Forschung sichtbar zu machen, Ein Namen- und
ein Sachverzeichnis sowie ein umfangreiches Verzeichnis der Fachbegriffe erleich-
tern den Uberblick und den Vergleich der verschiedenen Ansitze.

Minster Ludwig Riitti
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VERSCHIEDENES

Barnart, Joe, E., Die Billy Graham Story. Seine Botschaft und ihre Wir-
kung in Politik und Gesellschaft. Claudius Verlag/Miinchen 1973 (Aus
dem Amerikanischen von Christian Schnabel, Original Titel ,The Billy
Graham Religion®, Philadelphia 1972) 263 S.

Bei Ubersetzungen kommt es héufiger vor, dafl sich der Titel eines Werkes
nicht wortlich wiedergeben lafit und daher ein neuer Titel gefunden werden mufl.
Bei dem vorliegenden Werk von Barnart ist es allerdings nicht zu verstehen,
warum aus dem klaren und deutsch leicht wiederzugebenden Titel ,The Billy
Graham Religion® in deutscher Ubersetzung ,Die Billy Graham Story“ wird.
Denn es geht B. — ob berechtigt oder nicht, sei dahingestellt — darum zu beto-
nen, dafl GrRAHAM eine eigene Religion vortrigt, als deren Prophet er sich ver-
steht. Wenn B. auch von einer eigenen Religion Gramams spricht, so sieht er in
ihm den herausragenden Vertreter des amerikanischen Evangelikalismus, der
fundamentalistischen Gruppe im amerikanischen Christentum, die sich weitge-
hend mit der ,Southern Baptist Convention® deckt. B. beschreibt den Nahrboden
fir Granams Theologie und Mission im Evangelikalismus des Siidens der USA,
als dessen Produkt er GraraMm vorstellt. Zugleich versucht B. deutlich zu machen,
wodurch es GraraM gelungen ist, aus der lokalen Begrenztheit seiner religiosen
und kulturellen Umgebung auszubrechen und fiir die gesamte USA und dariiber
hinaus weltweit eine so weitreichende Tatigkeit zu entfalten. Zunichst ist Gra-
HAM fir B. der ,Superverkdufer®, der das Geschdft versteht, seine Waren an
den Mann zu bringen und die Zuhérer davon zu iiberzeugen, dafl er ihnen wirk-
lich etwas zu bieten hat, was sie hier und jetzt nur von ihm erhalten konnen. So
sehr GraHAM dabei den Aspekt der Gnade betont, so wichtig ist doch fiir den
Erfolg die vorziigliche Vorbereitung und Organisation, die diesen Erfolg der
»Gnade® erst moglich machen.

B. geht dann auf die Grundziige der Theologie (oder Religion) GranaMs ein.
Da ist zunachst der massive Heilsglaube an den ,American Way of Life®, der
GrauaM zum Propheten eines ,Christian Americanism® macht und den USA
eine messianische Sendung fiir die ganze Welt zuspricht. Als ,Hoftheologe® zur
Zeit der Prasidentschaft Nixons hatte GranaM sicher einigen politischen Ein-
flufl, dessen Ausmaf nach der Watergate-Affdre (das Buch ist davor geschrieben)
doch wohl betrachtlich zuriickgegangen sein diirfte.

Die Hauptpunkte der Theologie GranaMs liegen in der Erbsiindenlehre, ge-
koppelt mit der massiven Warnung vor der Hélle als Gefahr fiir alle, die sich
nicht zu Christus bekehren wollen. Durch die ,Entscheidung® fiirr Christus — auf-
grund der Predigt von Granam — steht aber jedem Menschen die Moglichkeit
offen, sein Heil fiir die Ewigkeit sicherzustellen. Mit dem Evangelikalismus ist
Granam der Auffassung, daf sich erst der einzelne Mensch bekehren miisse,
bevor die sozialen Zustinde in der Gesellschaft besser werden konnen. B. weist
auf die Schwierigkeiten dieser Theologie hin, die sich im wesentlichen nur mit
dem jenseitigen Heil befafit und wenig gesellschaftliche Relevanz hat. Allerdings
zeichnen sich bei Gramam Bemiihungen ab, die Probleme der Welt und ihre
Anderung in der Predigt stirker zu beriicksichtigen.

Hart geht B. mit Gramams Erlosungstheologie ins Gericht, die eine vulgire
Form der Satisfaktionslehre ist und die Gott an Jesus das bestrafen sieht, was
der Sinder verschuldet hat. Hier und auch bei der Auseinandersetzung iiber das
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Probleme des freien Willen stort, dafl B. bei vielen Aussagen der Evangelikalen
so tut, als ob es sich hier um Eigengut und Erfindungen dieser Gruppe handelt
und es nicht versteht, diese Aussagen in die gesamtchristliche Tradition einzu-
ordnen. Die Kritik von B. ist umfassend und vernichtend — nicht nur fir Eigen-
lehren GraHAMS, sondern fiir den christlichen Glauben an Gott den Schépfer und
der Lehre vom freien Willen des Menschen iiberhaupt. Es wird aber nicht deut-
lich, von welchem Standpunkt B. seine Kritik eigentlich vortrdgt und inwieweit
er mit der Kritik am Fundamentalismus das Christentum in seiner Gesamtheit
treffen will.

Das Buch bietet sehr viel an Information und vor allem Hintergrundwissen,
die das Phinomen BiLLy GranAM besser verstehen lassen. Als theologisches Buch
bleibt es gerade in den zentralen Fragen der Hamartologie und der Soteriologie
zu sehr auf der Oberfldche, um zu einer Erhellung dieser Fragen viel beizutragen.

Bendorf Georg Evers

Bidumler, Christof: Kirchliche Praxis im Prozef§ der Grofistadt (= Clau-
dius Thesen, Heft 8). Claudius Verlag/Miinchen 1973; 56 S., kart. DM 5.80

Vi., Professor fiir Praktische Theologic an der Ev.-Theol. Fakultdt der Uni-
versitit Miinchen, legt einige Thesen zur kirchlichen Arbeit in der Grofistadt
vor — eine kurze, aber gute und ausgewogene Zusammenfassung heute viel dis-
kutierter Fragen. Da der Prozefl der Grofistadt — wie der Verstidterung tber-
haupt — iiberall im Gange ist, stellen sich die damit gegebenen Probleme allen
Kirchen, ganz gleich welcher Konfession, auch den Jungen Kirchen in Ubersee,
ihnen vielleicht sogar noch stirker als uns. Deshalb sollten auch Missionare die
Grundfunktionen und die Grundstrukturen ihrer Gemeinden véllig neu iiber-
denken. Das schmale Bindchen kann dabei sehr behilflich sein und Mut geben,
die Probleme wirklich anzupadken.

Miinster Josef Glazik MSC

Baur, Jorg/Goppelt, Leonhard/Kretschmar, Georg (Hrg.): Die Verani-
wortung der Kirche in der Gesellschaft. Eine Studienarbeit des Okume-
nischen Ausschusses der Vereinigten Ev.-Lutherischen Kirche Deutsch-
lands. Calwer Verlag/Stuttgart 1973; 228 S., DM 24.—

Die Verdffentlichung bietet zehn Referate zur sozial-politischen Verantwortung
der Kirche. Sie waren Gegenstand ausgiebiger Diskussionen und Aussprachen,
die unmittelbar zwar nicht festgehalten, aber teilweise in die Verdffentlichung
eingearbeitet wurden. Da Vertreter fast aller theologischen Disziplinen zu Wort
kommen, ist es nicht méglich, den Inhalt des Buches im einzelnen wiederzugeben.
Aber einige Referate tragen besonders zur Kldrung mancher Fragen bei, die
heute den Missionar und den missionswissenschaftlich Interessierten bedrin-
gen. So ist z. B. die Rede von politischer Theologie und Botschaft Jesu (Kereer),
von Missionstheologie in der gegenwirtigen Diskussion (BUrkLE), von Mission,
Kolonisation und Entwiddungshilfe (Gensicuen) sowie vom politischen und
diakonischen Aspekt kirchlicher Entwicklungshilfe (ScmoBEr). — Die am Schlufl
des Buches stehenden Leitsdtze sind in ihrer Prignanz und Ausgewogenheit sehr
hilfreich, im Widerstreit der Meinungen den christlichen Standpunkt vertreten
zu konnen.

Miinster Josef Glazik MSGC
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Dejung, Karl-Heinz: Dic Oeckumenische Bewegung im Entwicklungskon-
flikt 1910—1968 (= Studien zur Friedensforschung. Bd. 11). Ernst Klett
Verlag Stuttgart/Kosel-Verlag Miinchen 1973; 494 S.

Der ,Entwicklungskonflikt® steht zur Geschichte der Christenheit im 20. Jahr-
hundert nicht blof in einer duflerlichen Beziehung — als ein Geschehen in der
- Welt® oder als ,Kontext® kirchlichen Seins und Handelns. Er lifit sich auch
nicht — kirchlich und theologisch — regional eingrenzen auf eine bestimmte Auf-
gabe, wofiir die Sozialethik und einzelne Institutionen der Diakonie allein zu-
stindig waren. Vielmehr sind die Kirchen selbst und vor allem die UOkumenische
Bewegung in ihrem Innersten davon betroffen, und oft genug ist deutlich gewor-
den, daf} sich im Entwicklungskonflikt die kirchlichen Geister scheiden und dafl
hier zentrale Fragen wie Heil, Universalitat, Einheit, Sendung, Verfassung der
Kirche und die Kirche selbst betreffende gesellschaftlich-politische Probleme wie
Kolonialismus, Nationalismus und Rassimus entschieden werden. In dieser um-
fassenden Perspektive analysiert DEjune die 6kumenische Diskussion (Erkla-
rungen, Berichte, Studienprogramme, theologische Stellungnahmen) iiber den
Entwicklungskonflikt im Zeitraum von 1910 bis 1968. Dabei vermeidet er es,
cine bestimmte Theorie iiber das Wesen und die Ursachen der Unterentwicklung
von auflen an das Material heranzutragen. Auch wenn in der kumenischen Dis-
kussion iiber Dritte Welt und Entwicklung weitgehend und zumeist ohne aus-
driickliche Klarung Begriffe und Theorieansitze aus der politischen und sozial-
wissenschaftlichen Debatte iibernommen worden sind, entfaltet sich diese Dis-
kussion in ihren verschiedenen Phasen dennoch in einer gewissen Eigenstindig-
keit und erhebt — implizit und teilweise auch explizit — den Anspruch, gerade
als ,6kumenischer Dialog” und als ,6kumenische Kooperation® vorgegebene wis-
senschaftliche und ideologische Vorurteile und interessenbestimmte Positionen zu
iiberwinden. Diesem komplexen Sachverhalt sucht Dejune gerecht zu werden,
indem er die vielfdltigen Fragestellungen und Materialien mit Hilfe von sozial-
wissenschaftlich bewihrten Kategorien analysiert und so die spezifischen Dimen-
sionen herausarbeitet, die die okumenische Interpretation des Entwicklungskon-
flikts zutage gefordert hat. Das gilt sowohl fiir die Einteilung der aufeinander
folgenden Phasen — von der Forderung nach missionarischer Zusammenarbeit
auf dem Héhepunkt des ,neuen’ Imperialismus (1910) bis zur Rezeption der Gen-
fer Entwicklungsdebatte im Kontext der Ergebnisse der ,Ersten Entwicklungs-
dekade® (1966—1968) — als auch fir die verschiedenen Einzelfragen. Diese her-
vorragende Analyse und Dokumentation dient nicht einem rein historischen
Interesse; die Geschichte, wie sie hier dargelegt wird, kann auch der gegenwar-
tigen Diskussion, die unter tagespolitischen Zwangen und kurzfristigen Interessen
Vergangenes vergifit oder verdringt und sich zu verengen droht, neue Impulse
geben und Unerledigtes wieder auf die Tagesordnung bringen.

Miinster L!tdwig Riith

Fabian, Norbert: Protest gegen Ausbeuter. Amos — sozialkritische An-
sitze in der alitestamentlichen Prophetie. Ein Werkbuch fiir Religions-
unterricht, Gemeinschaftskunde und Gemeindearbeit (= Pfeiffer-Werk-
biicher Nr. 118). Verlag J. Pfeiffer/Miinchen 1973; 186 S.

Suggestivfragen wie: War Jesus ein Revolutiondr? oder: Lafit sich ein sozial-
kritisches Engagement biblisch begriinden? werden oft im Religionsunterricht
oder im Glaubensgesprich gestellt. Sinnvoll konnen solche Diskussionen nur sein,
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wenn sowohl in den Fragestellungen als auch im Riickgriff auf die Bibel genti-
gend differenziert wird. Eine Handreichung zu solchem Umgang mit der Schrift
bictet FaBTaN am Beispiel des alttestamentlichen Propheten Amos. Das Buch ist
ganz fiir den Gebrauch im Religionsunterricht und fiir den Entwurf eines Unter-
richtsprojekts konzipiert. In einem allgemeinen Teil enthilt es Uberlegungen zur
prophetischen Sozial- und Gesellschaftskritik und zur didaktischen Vermittlung
dieses Themas. Im spezicllen Teil werden die sozialkritischen Ansitze in der
Prophetie des Amos erldutert. In vier Abschnitten werden einzelne Aspekte dieser
prophetischen Sozialkritik exegetisch présentiert und zu Unterrichtseinheiten ge-
formt. Durch thematische Gegeniiberstellungen und durch die sprachliche Gestalt
der exegetischen Interpretation wird die Verbindung zwischen den Aussagen des
Amos und der heutigen Problematik hergestellt. Dazu zihlen vor allem auch die
Hinweise auf Fragen der Dritten Welt, der Gewalt/Gewaltlosigkeit und der
Theologie der Revolution. Zahlreiche zusitzliche Zitate und Literaturhinweise
sowie Uberlegungen zu systematischen Aspekten des Themas Sozialkritik machen

dieses Buch — trotz seines verhéltnismiBig geringen Umfanges — zu einem
umfassenden und durch seine klare Gliederung dennoch handlichen Materialbuch.
Miinster Ludwig Riitti

Herzog, Wilhelm (Hrg.): Churdh and Communication in Developing
Countries. A Bibliography (= Beiheft 2 zu Communicatio Socialis, Zeit-
schrift fiir Publizistik in Kirche und Welt). Verlag Ferdinand Schoningh/
Miinchen-Paderborn-Wien 1973; 68 S., kart. DM 6,80

Mit 351 Titeln gibt diese Bibliographie eine Ubersicht iiber die Kommuni-
kations- und Medientitigkeit der christlichen Kirchen in den Entwiddungslin-
dern. Ein Sach- und Ortsregister erméglicht eine schnelle Orientierung. An die
Fundorte wird man allerdings nur in wenigen Fachbibliotheken herankommen
kénnen. Doch zeigt diese Zusammenstellung, dafl sich seit den sechziger Jahren
die Aufmerksamkeit stirker den Medien zuwendet. Fiir die fiinfziger Jahre sind
lediglich zehn Titel aufgefithrt. So kann diese kleine Schrift auch als eine erste
Bilanz der Medienforschung angesehen werden.

Miinster Josef Glazik MSC

King, Martin Luther: 7'estament der Hoffnung. Letzte Reden, Aufsitze
und Predigten (= Giitersloher Taschenbiicher, 79) Gerd Mohn/Giiters-
loher Verlagshaus 1974; 125 S., DM 4.80

Die vorliegende Publikation der Reden, Aufsitze und Predigten aus den Jah-
ren 1966 bis 1968 will vor allem das (unbewufite und bewufBte) Mifiverstindnis,
das dem baptistischen Pastor und Friedensnobelpreistriger M. L. King (= ,harm-
loser Apostel der Gewaltlosigkeit®, ,Renommierneger der Weifien®) widerfah-
ren ist, korrigieren. ,Es ist ja auffillig, dafl sich in der Bundesrepublik Vertreter
der Kirchen ebenso wie Politiker hiufig auf King als einen gewaltlosen Refor-
mer berufen, um so gesellschaftskritische Minderheiten als gewalttitiz oder zu
Gewalt neigend besser diskreditieren zu kénnen“ (12). Aber gerade dagegen
sperren sich die letzten Auflerungen M. L. Kings. Die Auflerungen des ,spiten®
Kine unterscheiden sich deutlich von denen aus den Jahren 1958 bis 1965. Opti-
mistische Prognosen iiber die Rassenbeziehungen werden korrigiert; die Kritik
der amerikanischen Gesellschaftssysteme wird schirfer und praziser. King be-
wegt sich nicht auf einer abstrakt-theoretischen Ebene, sondern seine Aussagen
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sind von konfliktreichen Erfahrungen der Leidensgeschichte der Deklassierten
und Entrechteten, der Gedemiitigten und Verletzten gepragt. Sie sind (— gewis-
sermaflen ,auf die Fiifle gestellt —) engagiertes Tatzeugnis, das dazu auffor-
dert, die (unbiblische) Alternative: Evangeliumsverkiindigung oder politische
Aktion? aufzugeben. M. L. Kine betonte in einem Interview: »Alles, was ich in
Sachen Biirgerrechte tue, sehe ich als Teil meines Dienstes als Pastor an, da ich
der Ansicht bin, dafl das Evangelium dem ganzen Menschen dient. Es geniigt
nicht, sich um die Seele des Menschen zu kiimmern, man muf sich um den Leib
und die Umweltbedingungen kiimmern, die die Seele verletzen.

Von diesem ganzheitlichen Verstindnis des Menschen gewann sein Zeugnis
zur ,Bruderschaft®, zur » Versbhnung* und zur »Befreiung® kommunikative Kraft
und einfordernde Dringlichkeit. So bleiben diese Reden, Aufsitze und Predigten
(iiber den konkreten Anlaf hinaus) unbequem aktuell. — Sicher: ein eminent
konfessorisches, parteiliches , Testament der Hoffnung®“. Aber: die strukturellen
Zusammenhénge von ,Rassismus, Armut und Krieg“ haben ein solches Gewicht
(fiir die Zukunft der Welt und auch fiir die Zukunft der Kirchen), dafl hier klare
Entscheidungen gefordert sind, mit dem Blidk auf das, was in einem letzten,
umfassenden und unbedingten Sinne Heil - soteria - schalom genannt zu werden
verdient. Also eine ,Apologie der Hoffnung®, mit Konsequenzen fiir das gesamt-
kirchliche und gesamtgesellschaftliche Leben.

Aachen Georg Schiickler

Klostermann, Ferdinand/Zerfaf, Rolf (Hrsg.), Praktische Theologie
heute. M. Griinewald-Chr. Kaiser: Mainz/Miinchen 1974, 704 S.

Das Werk ist im Anschluff an den vom 2.—5. 1. 1974 in Wien stattgefundenen
Kongref ., Praktische Theologie 1774~ 1974% entstanden, auf dem die Einrichtung
der Pastoraltheologie als selbstandiger Universitdtsdisziplin am 1. 8. 1774 zum
Anlafl einer kritischen Umschau genommen wurde, Es geht daher zunichst auf
die Geschichte der Disziplin ein, verfolgt dann im zweiten wichtigsten Teil
wissenschaftstheoretische Fragen, ehe es im 8. Teil einzelne Bereiche — u. a.
Gemeindeaufbau, Predigt, Gottesdienst, Beratung und geistliche Fihrung, Reli-
gionsunterricht, Formen der Diakonie und Offentlichkeitsarbeit — und im 4. Teil
didaktische Probleme der praktischen Theologie behandelt. Der 5. Teil — , Kirch-
liches Handeln als Anstoff fiir die praktisch-theologische Reflexion® — ist deut-
lich auf die Erfahrung, Veriinderung und das Experiment und deren Bedeutung
fiir die Theologie abgehoben. Der Schlufiteil des von J. Norts inzwischen ver-
offentlichten Buches ,Theologia experimentalis® bildet den Schlufteil auch die-
ses Teiles, ja des ganzen Buches. Ihm geht ein Beitrag von B. Pischke vorauf,
der mit Recht Theologie und Praxis der Befreiung in Lateinamerika als cin
Modell beschreibt. Von diesem 5. Teil her miifite auch das — theoretische —
Ringen des 2. Teiles verstanden werden, A. ExeLEr, N. Merte, K. LEHMANN,
N. Gremvacuer und G. Savurer diskutieren eingangs von ihren je eigenen
Standpunkten her das Theorie-Praxis-Problem.

Erst auf dieser Grundlage lassen sich dann Ansitze zu einem neuen Selbst-
verstindnis suchen. Auch hier zeigt sich eine Mehrzahl von teils mehr formalen,
teils deutlicher inhaltlich bestimmten Ansdtzen. In Stichworten: J. GorpBrUN-
NER: Inkarnation; G. Grist: Selbstvollzug der Kirche: H. Scruster: unter dem
Anspruch der Sache Jesu; R. Zrrrass: Handlungswissenschaft: Y. SPIEGEL: em-
pirische Theologie; G. Orro: Kritische Theorie religids vermittelter Praxis. Viel-
leicht hétte doch der , Theos“ dieser Theologie verdient, entschiedener bedacht zu
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werden. Die weiteren Abschnitte des 2. Teiles enthalten eine gute Anzahl beden-
kenswerter Aussagen zum Methodenproblem, zu den ,Teil- oder Nachbardiszi-
plinen® und zum Verhéltnis der Praktischen Theologie zu den Humanwissen-
schaften, zur Philosophie, zur Psychologie und -therapie, zur Verhaltensfor-
schung, Soziologie, Futurologie, Sprachanalyse und Medizin. Im Abschnitt ,Teil-
oder Nachbardisziplinen?“ fragt L. Rorri: ,Mission — Gegenstand der Prak-
tischen Theologie oder Frage an die Gesamttheologie?* Vom traditionellen Ver-
stindnis der auf die Dritte Welt bezogenen Mission her stellt sich fiir ihn die
Frage, ob das Wort . Mission® iiberhaupt weiterhin verwendet werden soll (vgl.
302ff.). Das ist einerseits nicht anzuraten, da dadurch zu leicht das Erbe der ,Mis-
sion” und die faktische Ausgangssituation verdriingt wiirden. Andererseits scheint
sich der Gesamtkomplex der traditionellen Mission in mehrere verschiedene
sachliche Aspekte aufzuldsen, je nach den Erfordernissen und Moglichkeiten in
der konkreten Situation. Im ibrigen tritt an ihre Stelle eine ,Vielzahl von For-
men christlicher Sendung oder Praxis® (303). Zweifellos ist die Zeit gekommen,
»in der sich die abendlédndische Kirche und Theologie hinsichtlich neuer Konzep-
tonen und Anweisungen fir die Kirchen in der Dritten Welt zuriidkhalten und
durch Selbstkritik und durch Abbau ihrer Vormacht die Voraussetzungen fiir
eine zukiinftige Weltkirche ohne interne Abhéingigkeitsverhiltnisse (dieses Stich-
wort bediirfte allerdings der Erlduterung — Rez.) schaffen® (307). Ob nicht eine
erneuerte Missiologie gerade in diesem Punkte kritisch sowohl auf die Theologie
im ganzen wie auch auf die Praktische Theologic einwirken kénnte, ja miiflte
und der weitgehende Ausfall dieser Disziplin sich nicht doch recht negativ auf
die Theologie selbst im Abendland auswirkt? — Dem Handbuch ist eine weite
Verbreitung zu wiinschen,

Diisseldorf Hans Waldenfels

Kupisch, Karl: Kirchengeschichte. 1: Von den Anfingen bis zu Karl dem
Groflen (= Urban Taschenbiicher, Band 168). Verlag W. Kohlhammer/
Stuttgart-Berlin-Ko6ln-Mainz 1973: 157 S.

Vi. unternimmt den Versuch, in fiinf Bindchen der Urban-Taschenbiicher dem
theologisch nicht gebildeten Leser Kirchengeschichte zu ,erzahlen® und dabei den
Zusammenhang mit der allgemeinen Geschichte stirker herauszuarbeiten. Auf
gelehrte Anmerkungen und Literaturangaben wird verzichtet; auch fehlt vieles,
~was in grofieren Darstellungen und Lehrbiichern nicht fehlen diirfte® (10), z. B.
die ganze Geschichte der Ausbreitung des Christentums. Das Ergebnis ist lesbar;
doch stellt sich immer wieder die Frage, ob die Person des Historikers sich nicht
doch zu stark ins Spiel gebracht hat. Vf. gibt zu: ,Der asketische Enthusiasmus
des Forschers, ,sein Selbst gleichsam auszuldschen, um nur die Dinge an sich
reden zu lassen, bleibt ein Ideal® (10). Doch meint er, alle Objektivitdt erhalte
ihren geheimen Reiz durch ihre Verschmelzung ,mit der geziigelten Individuali-
tit® dessen, der sie zur Sprache bringt. Vielleicht hitten die Ziigel doch straffer
angezogen werden miissen.

Miinster Josef Glazik MSC

Uhl, Harald (Hrg.): Europa — Herausforderung fiir die Kirchen. Verlag
Otto Lembeck/Frankfurt 1973; 150 S., DM 12.—

Das Jahr 1978 war zum ,Jahr Europas* erklirt worden. Aus diesem Anlaf}
erschien dieses Buch, das nicht nur Informationen iiber den Stand der euro-
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péischen Integration bieten will, sondern vor allem die Kirchen zu cinem ver-
starkten europdischen Dialog anregen soll. Da die europiische Integration auch
in den Vélkern der Dritten Welt Erwartungen wedkt, sind die Beitrdge als
Anruf zu verstehen, iiber den Problemen Furopas die Verantwortung fiir die
Welt nicht zu vergessen. Ein Buch, das zu einem Gesinnungswandel aufruft, der
notwendiger ist als neue organisatorische Mafinahmen. Es behilt deshalb auch
tiber den Anlafl seines Entstehens hinaus Aktualitit.

Miinster Josef Glazik MSC

Wiederentdeckung des Heiligen Geistes. Der Heilige Geist in der charis-
matischen Erfahrung und theologischen Reflexion (= Ukumenische Per-
spektiven, 6). Otto Lembeck/Frankfurt 1974; 119 S., kart. DM 19.—

Neue Erfahrungen von der Gegenwart Gottes bzw. seines Heiligen Geistes
bekunden sich heute vor allem in dem Entstehen der Pfingstkirchen und spon-
taner charismatischer Gruppen, aber auch in entsprechenden Bewegungen inner-
halb der Kirchen. Vor allem dieser Vorgang einer »Pentekostalisierung® der
traditionellen Kirchen stellt eine Herausforderung dar, die nicht nur die Kirchen
kritisch befragt, sondern auch und vor allem etwas zu sagen hat. Hier liegt die
Hauptabsicht dieser Veriffentlichung, d. h. sie versucht, ,sich in der Weise auf
die Frage nach dem Heiligen Geist einzulassen, daf sie die verschiedenen pneu-
matischen Herausforderungen unserer Zeit zu Worte kommen 14R¢“ (9).

Kiviaw McDoneLL gibt in seinem Beitrag ,Die charismatische Bewegung in
der katholischen Kirche“ (27—51) ecine gedringte Ubersicht iiber den Umfang
und die theologische Basis der charismatischen Erneuerungsbewegung. Vf. weif},
dafl diese Bewegung ihre eigenen besonderen Probleme mit sich bringt, aber er
glaubt auch betonen zu diirfen, dafl dieser Aufbruch eine entscheidende Kraft
im Dienst der Erneuerung der Kirche — in allen ihren Dimensionen — sein kann
und das Leben der Kirche auf nationaler und internationaler Ebene beeinflussen
wird. Die dkumenische Bedeutung dieser charismatisch erneuerten Kirche (nicht
einer neuen charismatischen Kirche oder »Mischkonfession®) 148t sich kaum iiber-
schen. — Uber Geschichte und Gestalt informiert WarTer J. HOLLENWEGER, der
durch seine umfiinglichen Studien iiber die Pfingstkirchen als Kenner der pfingst-
lerischen Bewegungen ausgewiesen ist (,Charismatische und plingstlerische Bewe-
gungen als Frage an die Kirchen heute“; 53—77). — Der Frage der Bezichung
zwischen dem Heiligen Geist und den Strukturen der Kirche geht ViLmos Vajra
nach (,Der Heilige Geist und die Strukturen der Kirche®; 77—95). Dabei unter-
scheidet er drei Betrachtungsweisen: ‘Widerspruch-Dualismus-Identifizierung.
Da keiner dieser Standpunkte fiir sich allein der Kritik standhalten kann, ver-
sucht Vajra vom Begriff der koinonia bzw. ,Partizipation® und ,Teilhabe* her
die Frage nach den konstitutiven Elementen der koinonia — Struktur des Heili-
gen Geistes zu beantworten. — AnNA MaRIE AacAArRD bemiiht sich um den Auf-
weis der theologischen Konsequenzen, die mit der neuen Pneumatologie gegeben
sind (,Der Heilige Geist in der Welt*: 97—119). ,Wir werden bezeugen miis-
sen, dafl dasselbe Reich der Liebe, der Gerechtigkeit, des Friedens und der
Freude, das in Gottes Christus offenbar geworden ist, in den menschlichen Taten
der Liche und der Gerechtigkeit zur gegenwiirtigen Geschichte auf Erden wird*
(103). Jedoch: micht alle Orte, alle Zeiten und alle Menschen manifestieren die
Gegenwart des Heiligen Geistes, sondern eine bestimmte Praxis, namlich: ,die
Verkiindigung von Jesus als dem Christus des Reiches Gottes, und die Taten
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der Barmherzigkeit und der Liebe zur Vernichtung des Bésen® (110). — In den
spneumatischen Herausforderungen® (7—25) sieht Harpine MEYER eine notwen-
dige Korrektur heutiger Theologie. — Kritische Befragung, konstruktive Ant-
wort, weiterfihrende Verarbeitung der verschiedenen pneumatischen Heraus-
forderungen — dies sind die Beitrige, die hier in die heutige Diskussion iiber
die Evangelisation und die Kirche eingebracht werden und die fir den heute
notwendigen Prozel einer Rezeption geistlicher Erfahrungen unter allen jetzt
noch getrennten christlichen Kirchen von Bedeutung sein durften.

Aachen Georg Schiickler

Zauner, W./Erharter, H. (Hrsg.): Schopferische Freizeit. Osterreichische
Pastoraltagung vom 27.—29. Dezember 1973. Verlag Herder/Wien 1974;
112 S., kart. 65 96,—, DM 15,80.

Der vorliegende Band enthidlt die auf der osterreichischen Pastoraltagung
1973 gehaltenen Referate. Kurze Ausschnitte aus der Diskussion sind beigegeben.
Das unter seelsorglichem Aspekt so brennende Problem der bewdltigten Freizeit
wird unter sehr verschiedenen Blickwinkeln angegangen: W. Suk, Industrie-
gesellschaft und Arbeitswelt heute; H. AspPercer, Freizeit und Gesundheit;
W. J. HoLLENwEGER, Schopferische Freizeit; W. Horzsauer, Menschlich gestal-
tete Freizeitraume; A. DrissLEr, Fest und Feier — Biblische ,Freizeit® als Mo-
dell fir heute; A. AUER, Freizeit als Anliegen des Glaubens; R. BreisTEIN, Pasto-
rale Aufgaben im Freizeitbereich; H. J, Scuramm, Kirchliche Dienste an den
Urlaubern und Touristen. — Dem theologisch gebildeten Leser seien zuerst die
Beitrdge von A. DeissLer und A. Auer empfohlen, in denen die theologischen
Leitvorstellungen von Fest und Freizeit reflektiert werden. Zweifellos liegt in
ihnen das Zentrum aller ibrigen Referate und zugleich deren unverzichtbarer
Richtpunkt. Letztere sind auf sie hin zu lesen und zu interpretieren. Sie beschaf-
tigen sich mit den jeweiligen Voraussetzungen dafiir, dafl Freizeit zum inneren
Moment an der Selbstfindung des Menschen aufsteigen kann. In Mufle gewon-
nener Sinn als Sinn der Wirklichkeit, und zwar in seiner Auswirkung auf ein
neues Arbeitsethos und einen neuen Arbeitsstil (68), ist dabei das leitende An-
liegen. In allem scheint durch, dafl Fest und Freizeit nicht im Dienst an ver-
mehrter Leistung, sondern an gnadenhaft geschenkter Menschwerdung des Men-
schen steht. So gesehen ist der vorliegende Band fiir den nach Anregungen aus-
schauenden Seelsorger eine wertvolle Bereicherung.

Oeventrop K. Demmer MSC

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. LAMBERT SCHMITHAUSEN,
Dobbertinweg 24, 2112 Jesteburg - Dr. Hans StirniMANN, Avenue des Vanils 2,
CH-1700 Fribourg . Kennera Enang, Alte Reichsstrafe 30 A, 8901 Steppach
bei Augsburg - Dr. RaiNer FrascHE, Lahntor 3, Seminar fir Religionsgeschichte,
3550 Marburg
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