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SYSTEMATISCHE RELIGIONSWISSENSCHAFT:
THEORIEBILDUNG UND EMPIRIEBEZUG

von Hubert Seiwert

Im folgenden Aufsatz kritisiert H. SErwerT einige Methoden der
systematischen Religionswissenschaft bzw. der klassischen Reli-
gionsphanomenologie, die er zu Recht fur fragwiirdig und unbe-
friedigend halt. Mit solcher Kritik aber steht er nicht allein. Seit
geraumer Zeit namlich hdufen sich die kritischen Anmerkungen zur
Methodologie der Religionsphanomenologie. Man denke etwa an
G. WmenGreN in Selbstverstindnis und Wesen der Religions-
wissenschaft, hrsg. von G. Lanczkowskr (Darmstadt [Wiss. Buch-
ges.] 1974, 257—271). Auch an anderen Stellen des nidmlichen
Sammelbandes (vgl. 34f, 52, 82f, 145f, 151, 154f, 164, 177f, 228f,
282f, 272ff, 298ff, 339ff u. 6.) kommt dieses Unbehagen gegeniiber
den bisherigen Methoden der Religionsphdnomenologie zum Aus-
druck, und dies, obwohl U. Tworuscaka in ZMR 60 (1976)
158—160 dem Herausgeber des Sammelbandes vorwirft, weit-
gehend die kritischen Stimmen niederldndischer, skandinavischer
und amerikanischer Religionswissenschaftler bewuft ignoriert zu
haben. Einige dieser ignorierten Niederlinder widmeten der Metho-
dologie einen eigenen Sammelband: Religion, Culture and Metho-
dology, hrsg. von vaN Baaren und Drijvers (Den Haag-Paris
[Mouton] 1973, hier vor allem das Vorwort und S. 47ff, 57ff und
159ff [vgl. H. R. ScuLETTE in ZMR 59 [1975] S. 295—298]). Auch
in dem Sammelband: Der Religionswandel unserer Zeit im Spiegel
der Religionswissenschaft, hrsg. von G. Stermenson (Darmstadt
[Wiss. Buchges.] 1976) fehlen nicht ,Methodologische Versuche®
(S. 293—3854). All diese Beitrige — und sie stellen nur eine kleine
Auswahl dar — stimmen in dem Postulat iiberein, daff Methoden
gefunden werden miissen, die besser als die bisherigen wissenschaft-
lichen Anspriichen geniigen. Welche es jedoch sein werden, lafit
sich beim gegenwirtigen Stand der Diskussion kaum entscheiden.
Eines scheint all diesen neueren Versuchen gemeinsam zu sein:
eine stirkere Betonung der empirischen Uberpriifbarkeit der Aus-
sagen.

Dies alles zeigt, dall eine Religionswissenschaft, die auf die
Frage nach der Methodologie nicht eingeht, heute nicht mehr
vertretbar ist. Auch die ZMR wird deshalb auf diese Diskussion
nicht ganz verzichten kénnen. Der folgende Aufsatz macht damit
den Anfang.

Peter Antes

In einem 1973 erschienenen Aufsatz befafit sich Kurt Ruporpn mit
dem . Problem der Autonomie und Integritit der Religionswissenschaft“l.
Es erscheint auf den ersten Blick tiberraschend, daf sich fiir eine Wissen-
schaft, die immerhin nicht mehr zu den allerjiingsten zdhlt (sie ist etwa

1 Kurt RuporeH, Das Problem der Autonomie und Integritit der Religions-
wissenschaft, in: Nederlands Theologisch Tijdschrift, 28 (1978) S. 105—181
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ebenso alt wie die Soziologie), derartige Probleme heute noch stellen. Es
geniigt jedoch, sich etwa zu verdeutlichen, dafl es an bundesdeutschen
Hochschulen mittlerweile dblich ist, katholische und protestantische
Theologie zu einem Fachbereich , Religionswissenschaft zusammenzufas-
sen, um Autonomie und Integritit der Religionswissenschaft in der Tat
als ein Problem erscheinen zu lassen.

Betroffen von diesem Problem ist die Religionswissenschaft dabei pri-
mar insofern, als sie systematische Wissenschaft ist, also mehr als nur eine
Sammelbezeichnung fir die Geschichte der Religionen. Erst durch die
systematische Religionswissenschaft wird das Fach als autonomes konsti-
tuiert, und nur wenn und solange (auch) systematische Religionswissen-
schaft betrieben wird, ist es moglich und sinnvoll, in den verschiedenen
religionswissenschaftlichen Teildisziplinen — wie Religionsgeschichte
oder Religionssoziologie — mehr zu sehen als nur Zweige der Geschichts-
wissenschaft oder der Soziologie. Das von Ruporpr aufgeworfene Pro-
blem spitzt sich somit zu auf die Frage nach der Autonomie der systema-
tischen Religionswissenschaft.

Im folgenden wird zunidchst auf die Unterscheidung von ,systemati-
scher® und ,historischer Religionsforschung nidher eingegangen werden.
Daran anschliefend werde ich mich fast ausschliefilich mit der systemati-
schen Religionswissenschaft befassen, wobei insbesondere zwei Faktoren
behandelt werden, die in der bisherigen religionswissenschaftlichen Me-
thodologiediskussion weitgehend vernachldssigt wurden, ndmlich Theorie-
bildung und Empiriebezug. Schliefilich wird dann die Relevanz dieser
beiden Faktoren fiir ,Autonomie und Integritit® der Religionswissen-
schaft kurz aufgezeigt werden.

I. HiSTORISCHE UND SYSTEMATISCHE RELIGIONSFORSCHUNG

Es ist angebracht, zundchst eine Klirung der Bezeichnungen ,histori-
sche“ und ,systematische” Religionsforschung vorzunehmen, so wie ich
diese Termini im folgenden verwenden werde:

Unter , historischer Religionsforschung® soll die Forschungsrichtung ver-
standen werden, deren Erkenntnisinteresse in erster Linie darauf gerichtet
ist, ihren jeweiligen Gegenstand in seiner historischen Individualitit zu
erfassen, sei es moglichst umfassend und detailreich, sei es in seiner
»typischen® Besonderheit.

»Systematische Religionsforschung® bezeichnet dagegen die For-
schungsrichtung, deren Erkenntnisinteresse auf das ,Allgemeine, das
Regel- oder Gesetzmafige eines Objektbereichs gerichtet ist. Der indi-
viduelle historische Sachverhalt wird dabei primar als ,Fall von etwas®
(z.B. Element einer Klasse) betrachtet.

Es ist hervorzuheben, dafl nach der hier vorgenommenen Bestimmung
yhistorisch® und ,systematisch® unterschiedliche Aspekte wissenschaft-
licher Betrachtungsweise, bedingt durch unterschiedliche Erkenntnisinter-
essen, bezeichnen. Die Unterscheidung betrifft also primir weder den
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Forschungsgegenstand noch die Forschungsmethode: Ich kann mich mit
dem gleichen Gegenstand, etwa dem Taoismus, sowohl unter historischem
Aspekt (individualisierend) als auch unter systematischem Aspekt (gene-
ralisierend: Taoismus als ,Fall von“ Mystik) befassen. Dabei kann ich
die gleiche Methode, die des Vergleichs, sowohl mit generalisierendem
wie auch mit individualisierendem Interesse anwenden®.

Die einzelnen religionswissenschaftlichen Teildiziplinen, mit Aus-
nahme der Religionsphdnomenologie und mit Einschrankung auch der
Religionsgeschichte, bezeichnen in erster Linie Objektbereiche und nicht
Aspekte der wissenschaftlichen Betrachtungsweise. Das bedeutet, sie sind
sowohl als historische (individualisierende) wie auch als systematische
(generalisierende) Wissenschaften moglich. Um ein Beispiel zu geben:
Die Religionssoziologie ist bestimmt durch ihren Forschungsgegenstand,
das Verhiltnis von Religion und Gesellschaft. Eine religionssoziologische
Untersuchung unter historischem Aspekt konnte beispielsweise zum Ziel
haben, herauszufinden, wie die soziale Zusammensetzung der frithen
Christengemeinden war, oder auch, welche religiosen Vorstellungen die
Abiturienten des Jahrgangs 1974 in Kéln hatten®. Eine religionssoziologi-
sche Untersuchung mit systematischer Zielsetzung kénnte dagegen bei-
spielsweise versuchen zu erforschen, ob eine Beziechung besteht zwischen
Zugehorigkeit zu einer bestimmten gesellschaftlichen Gruppe und der
Bereitschaft, eine Heilslehre anzunehmen.

In dhnlicher Weise wie fiir die Religionssoziologie kdnnte auch fiir
Religionspsychologie und -geographie, die ebenfalls primdr durch den
Objektbereich bestimmt sind, gezeigt werden, daf} sie sowohl mit histori-
scher wie auch mit systematischer Zielsetzung betrieben werden konnen.
In gewisser Weise trifft dies sogar fiir die Religionsgeschichte zu. Denn
wenngleich die Religionsgeschichte in weiten Bereichen historisch, d.h.
individualisierend verfahrt, wird sie vielfach doch als durch den Objekt-
bereich, ndmlich Religionen in der Vergangenheit, bestimmt angesehen,
so dafl unter ,Religionsgeschichte“ durchaus auch systematische Arbeiten
firmieren konnen. Ein gutes Beispiel dafir ist Biancui's ,Problemi di
storia delle Religioni“.

Allein die Religionsphéinomenologie ist nicht durch den spezifischen
Gegenstand bestimmt, sondern durch die Art der Betrachtungsweise, mit

? Zu ,generalisicrendem” (,synthetischem®) und ,individualisierendem® Ver-
gleich siche Tueopor Scmieper, Méglichkeiten und Grenzen vergleichender
Methoden in der Geschichtswissenschaft, in: DErs., Geschichte als Wissenschaft,
Miinchen/Wien, 1965, S. 187—211. Da die systematische Religionswissenschaft
primir durch das Erkenntnisziel und nicht durch die Methode bestimmt ist, ist
es nicht ganz gerechtfertigt, sie einfach mit vergleichender Religionswissen-
schaft gleichzusetzen, wie RuporrH es tut (a.a.0., S. 122)

3 Es wird bei diesem Beispiel deutlich, dafl ,historisch® in unserem Zusammen-
hang tatsiichlich nur den Aspekt der wissenschaftlichen Betrachtungsweise be-
zeichnet und keine nihere Bestimmung des Gegenstandes als ,in der entfern-
teren Vergangenheit liegend® ist.
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der der Forscher an den Gegenstand herantritt. Die phdnomenologische
Methode ist dabei jedoch prinzipiell nicht im Sinne unserer Unterschei-
dung ,historisch® — ,systematisch® festgelegt, de facto verfolgt die
Religionsphdnomenologie jedoch fast ausschlieflich systematische Ziele®.
Historische und systematische Religionsforschung sind, wie unten noch
begrindet werden wird, beide in gleicher Weise wichtige und notwen-
dige Bestandteile der Religionswissenschaft. Wie schon erwéhnt, gewinnt
jedoch die Religionswissenschaft ihre Identitit als eigenstindige Diszi-
plin erst, insofern sie systematische Wissenschaft ist. Solange die Reli-
gionsforschung allein unter individualisierendem Aspekt erfolgt, ist es
nicht moglich, mehr zu leisten, als eine Aneinanderreihung von Aus-
sagen iiber individuelle historische Sachverhalte. Schon eine Ordnung
dieser Aussagen nach welchen Kriterien auch immer (vielleicht mit Aus-
nahme der Chronologie) wiirde bedeuten, dafl systematische Aspekte mit
ins Spiel kommen. Denn die einzelnen Phinomene wiirden dabei nicht
mehr nur in ihrer jeweiligen Individualitdt betrachtet, sondern gleich-
zeitig als Elemente einer grofieren Einheit (Klasse, Typus oder derglei-
chen)’. Es kann daher kaum bezweifelt werden, dafl der systematischen
Religionsforschung auch im Hinblick auf Autonomie und Integritit der
Religionswissenschaft insgesamt grofle Bedeutung zukommt.

II. Z1ELE UND AUFGABEN DER SYSTEMATISCHEN RELIGIONSWISSENSCHAFT

Uber die Ziele und Aufgaben der systematischen Religionswissen-
schaft besteht bis zu einem gewissen Grad Ubereinstimmung unter den
verschiedenen Wissenschaftlern. Allgemein anerkannt und zu Recht mit
Schwerpunkt behandelt wird dabei der Komplex der Begriffsbildung®.

4 Vgl. jedoch van per Leeuw’s Religions-,Gestalten®, in: Phédnomenologie der
Religion, Tiibingen 1956 (2. Aufl.), §§ 96—102.

5 Zur Bedeutung des Allgemeinen in der Geschichtswissenschaft vgl. Karr-
GeorG Faser, Theorie der Geschichtswissenschaft, Miinchen 1971, S. 45—65.
RuporrH (a.2.0., S. 125) mochte die Einheit der Religionswissenschaft als einer
geschichtswissenschaftlichen Disziplin gewahrt wissen, eine Auffassung, der ich
mich nicht anschliefen kann. Nach meiner Meinung verkennt Ruporen, dafl die
Unterscheidung von historischer und systematischer Religionsforschung primar
das Erkenntnisziel und nicht die Methode betrifft. Es ist falsch, der historischen
Methode die vergleichende als systematische Methode gegeniiberzustellen. Es gibt
keine historische Methode (im Singular), sondern die Geschichtswissenschaft
bedient sich einer Vielzahl von Methoden, wozu auch die vergleichende gehdren
kann. Vgl. dazu auch H. J. W. Drivers, Theory Formation in Science of
Religion and the Study of the History of Religions, in: Religion, Culture and
Methodology, ed. by Tu. P. van Baaren and H. J. W. Drijvers, The Hague
Paris 1973 (Religion and Reason 8) S. 57—77, hier S. 58.

6§ Vgl. Ta. van Baaren, Systematische Religionswissenschaft, in: Nederlands
Theologisch Tijdschrift, 24 (1969/70) S. 81—88, bes. S. 87f; Axe HuLTERANTZ,
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Dieser Bereich, dessen Bedeutung in wissenschaftspraktischer wie auch
-theoretischer Hinsicht nicht {iberschitzt werden kann, wird im folgenden
weitgehend unberticksichtigt bleiben?, da die Problematik zu vielschichtig
ist, um hier noch mitbehandelt zu werden. Ich mochte an dieser Stelle nur
darauf hinweisen, dafl eine religionswissenschaftliche Begriffsbildung
nicht nur die Voraussetzung fiir jede weitere systematische Forschung
darstellt, sondern in gleicher Weise auch fiir jede historische Forschung.

In engem Zusammenhang mit der Begriffsbildung, jedoch ohne unmit-
telbaren Bezug zur rein historischen Arbeit steht eine weitere allgemein
anerkannte Aufgabe der systematischen Religionswissenschaft: die Ord-
nung des Materials in Form von Klassifikationen, Typologien, Morpho-
logien oder dhnlichem®. Auch auf diesen Bereich soll im folgenden nicht
naher eingegangen werden.

Nach Meinung einiger Autoren sind mit der Bestimmung wissenschaft-
lich brauchbarer Begriffe und der Entwicklung von Klassifikationen,
Typologien oder Morphologien die Ziele der systematischen Religions-
wissenschaft weitgehend erreicht. Ich werde auf den folgenden Seiten
jedoch zu zeigen versuchen, dafl diese Auffassung eine weitere und
ebenso wichtige Aufgabe der systematischen Religionswissenschaft ver-
nachlissigt, namlich die der Theoriebildung. Denn es kann versucht wer-
den, iiber die Definition und Klassifikation allgemeiner Begriffe hinaus
Aussagen tlber die so gewonnenen Kategorien zu machen. Solche
Aussagen beschreiben keine individuellen, beobachtbaren Sachverhalte,
denn es ist nicht méglich, die Mystik, den Schamanismus, den
Mythos oder den Religionswandel zu beobachten. Sie haben vielmehr
die Form universeller Sitze, da sie etwas uber alle Phanomene einer
bestimmten Klasse behaupten. Aussagen, die die Form universeller Sétze
haben, stellen Theorien oder Hypothesen dar®. Es ist meine These, dafl
es nicht nur eine wichtige Aufgabe der systematischen Religionswissen-
schaft ist, solche Theorien oder Hypothesen zu formulieren, sondern daf}
schon die bisherige Religionsphdnomenologie — wenn auch nicht expli-
zit — tatsichlich Hypothesen aufgestellt hat. Ich werde zundchst den
zweiten Teil meiner These erlautern.

The Phenomenology of Religion: Aims and Methods, in: Temenos, 6 (1970)
S. 68—88, hier S. 86.

7 Vgl. dazu die Ausfithrungen von HaraLD Motzki, Wissenschaftstheoretische
und -praktische Probleme der religionswissenschaftlichen Terminologie, in:
Der Religionswandel unserer Zeit im Spiegel der Religionswissenschaft, hrsg.
von GuNTHER STEPHENSON, Darmstadt 1976, S. 828—338

8 Vgl. HuLTkRANTZ, 2.2.0. (wie Anm. 6), S. 74f

? Die Unterscheidung zwischen Hypothesen und Theorien ist im wissenschafts-
theoretischen Sprachgebrauch nicht eindeutig. Es ist iiblich, bei cinzelnen uni-
versellen Sitzen von Hypothesen, bei einem System von Hypothesen, die unter-
einander abhiingig sind, von Theorie zu sprechen. Im vorliegenden Aufsatz
werden die beiden Termini weitgehend synonym gebraucht.



III. RELIGIONSPHANOMENOLOGIE UND THEORIEBILDUNG

Es ist bekannt, daff die Religionsphidnomenologie ihre Arbeit keines-
wegs ausdricklich und in erster Linie als Theoriebildung versteht. Als
Ziel wird vielmehr angegeben, dafl es um ein Erfassen des Sinns oder der
Bedeutung religioser Phidnomene gehe, wobei die Kategorie des ,Ver-
stehens“ in der Regel herausragende Bedeutung besitzt. Um der Klarheit
willen ist es angebracht, hier auf die Vielschichtigkeit dieser Kategorie
hinzuweisen. Es kénnen m. E. vier verschiedene Bereiche unterschieden
werden, in denen von religionswissenschaftlichem ,Verstehen“ gespro-
chen wird:

1. Verstehen im Sinn von Verstehen eines Zeichens, wobei es sich in der
Regel um Zeichen sprachlicher Art!, z.B. Texte handelt. Der Sinn, der
dabei verstanden werden soll, ist ein intendierter Sinn; es soll also
erschlossen werden, was der Zeichengeber mit dem Zeichen ausdriicken
wollte, was er damit ,meinte®.

2. Verstehen im Sinn von ,sich in die Lage eines anderen hineinver-
setzen“. Diese Art des Verstehens hat hdufig zum Ziel, das Motiv fiir die
Handlung einer Person zu erfassen, z. B. zu verstehen, weshalb Moham-
med schliefilich eine judenfeindliche Haltung einnahm!. Das Verstehen
in diesem Sinn ist jedoch nicht auf solche ,motivationalen Erklarungen®
beschrankt, sondern es soll auch dariiber hinaus zum ,Nacherleben
fremden Seelenlebens (DiLTHEY), zum ,re-enactment of past experience®
(Corringwoob) fiihren®.

3. Verstehen der Bedeutung eines Phinomens innerhalb eines bestimm-
ten kulturellen oder religiosen Kontextes. Wahrend es im ersten Fall dar-
um ging, zu erschlieffen, welchen Sinn ein Zeichen oder Zeichensystem
ausdriicken soll, ist das Ziel hier, zu erfassen, welcher Sinn einem Pha-
nomen von den Anhidngern einer Religion oder Mitgliedern einer Kultur
beigemessen wird. Um ein Beispiel zu nennen: Es soll etwa ,verstanden®
werden, welche Bedeutung der Berg T’ai-shan fiir die Chinesen zur Zeit
des Konfuzius hatte.

4. Verstehen der Bedeutung eines Phinomens, jedoch — im Unter-
schied zu Punkt 3 — losgelost von einem bestimmten religiésen oder
kulturellen Kontext. In diesem Fall wird nicht allein angestrebt, den Sinn
eines individuellen Phinomens zu erfassen, sondern eines ,allgemeinen®
Phénomens. Um bei dem oben genannten Beispiel zu bleiben: Nicht die
Bedeutung des T’ai-shan fiir die Chinesen soll verstanden werden, son-
dern die des ,heiligen Berges“ als ein transkulturelles religitses Phéno-

10 Natiirlich kommen auch nichtverbale Zeichen (z.B. ikonographischer oder
ritueller Art) in Betracht.

1 Zur logischen Fundierung einer Erklirung aufgrund von Motiven siche GEorg
Henrik von WricHT, Erkliren und Verstehen, Frankfurt am Main 1974.

12 Vpl. Wiiuerm Divtuey, Der Aufbau der geschichtlichen Welt in den Geistes-
wissenschaften, Frankfurt am Main 1970 (Suhrkamp Theorie) S. 268—267;
R. G. Corrinewoop, The Idea of History, Oxford 1961, S. 282—302.
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men. Es ist vor allem diese vierte Art des Verstehens, die in der Reli-
gionsphidnomenologie als systematischer und vergleichender Wissenschaft
Anwendung findet.

Innerhalb dieses Bereiches phdnomenologischen Verstehens konnen
zwei Ausrichtungen unterschieden werden: Einmal eine mehr die Intui-
tion betonende Spielart, die vor allem durch van pErR LEEUW représentiert
wird. Es wird hier hiufig die Notwendigkeit eines bestimmten ,religiésen
Sensoriums“*® als Voraussetzung fiir addquates Verstehen hervorgeho-
ben*. Zum anderen finden wir eine stirker die Rationalitdt betonende
Gruppe, die vor allem durch skandinavische Forscher vertreten wird. So
betont etwa Hurtkrantz, daf ,no specific intuitive quality® zum Ver-
stindnis religioser Phdnomene benétigt werde'®.

Es ist nicht Ziel dieser Darstellung, diese verschiedenen Verstehens-
begriffe einer kritischen Analyse zu unterziehen. Ich will mich hier nur
soweit damit befassen, wie es fiir unsere Betrachtung der systematischen
Religionswissenschaft unumginglich erscheint. Dazu ist es angebracht,
auf einen Umstand hinzuweisen, der — obwohl eigentlich selbstverstand-
lich — nur allzu leicht {ibersehen wird: Verstehen ist eine Methode der
Religionswissenschaft, zwar nicht die einzige, aber nach Meinung vieler
Gelehrter neben dem Vergleich die wichtigste Methode der systemati-
schen Religionswissenschaft. Wie jede Methode sind sowohl Vergleich als
auch Verstehen nicht Selbstzweck, nicht das Ziel wissenschaftlicher For-
schung, sondern Mittel zur Erlangung wissenschaftlicher Erkenntnis. So
mag es zwar fiir mich personlich hochst bedeutungsvoll sein, die Phino-
mene des Todes oder des Mythos zu verstehen, aber allein dadurch, daf§
ich sie verstanden habe, ist der Wissenschaft noch nicht gedient. Wissen-
schaftliche Erkenntnis findet ihren Niederschlag in Aussagen. Erst indem
die Erkenntnis sprachlich formuliert und damit allgemein zuginglich
wird, kann sie Bestandteil des ,corpus scientiac® werden. Das Verstehen
als psychologischer Prozef, der zur Erkenntnis bzw. zum Verstindnis
fithrt, ist dagegen auf das verstehende Subjekt beschrinkt. Wissenschaft-
lich greifbar und damit relevant!® wird die Erkenntnis jedoch erst, wenn
sie sprachlich objektiviert ist.

18 Kurt Gorpammer, Die Formenwelt des Religiosen. Grundrifl der systema-
tischen Religionswissenschaft, Stuttgart 1960, S. XXIII

14 Trotz der gemeinsamen Betonung des ,Erlebens” und ,Einfithlens” diirfen die
Unterschiede innerhalb dieser Gruppe, etwa zwischen van peEr Leeguw und
GovrpaMMER nicht iibersehen werden,

15 HurTkrANTZ, a.2.0. (wie Anm. 6), S. 80. Allerdings ist nicht ganz klar, was
»a general perception of the world of religion and the logic of religious con-
ception and feeling® (ebd.), die statt dessen gefordert wird, bedeuten soll.

18 D. h. wissenschafilich relevant. Fir das betreffende Subjekt kann natirlich
auch eine Erkenntnis Relevanz besitzen, die nicht sprachlich formulierbar ist
(vgl. etwa ,mystische Erkenntnis®). Ich méchte in diesem Zusammenhang darauf
hinweisen, dafl Verstehen durchaus auch Selbstzweck sein kann, ndmlich soweit
es sich um ein existentielles Anliegen handelt, nicht jedoch im Rahmen der
wissenschaftlichen Forschung.



Die Betonung des Satzcharakters wissenschaftlicher (und damit auch
religionswissenschaftlicher) Erkenntnis'” an dieser Stelle mag uberfliissig
erscheinen, jedoch lassen sich vor diesem Hintergrund einige Aufschliisse
iiber die Arbeit der systematischen Religionswissenschaft gewinnen. Es
zeigt sich nidmlich, dafl sich die Religionsphanomenologie keineswegs in
Begriffshildung und Ordnung des Materials erschopft, sondern auch
theoriebildend wirkt. Sicher, traditionelle Religionssystematiken stellen
in weiten Bereichen Begriffsbestimmungen dar, etwa von Mystik, Ritus
oder auch Tempel. Dabei wird freilich so gut wie nie die Form expliziter
Definitionen gewdhlt, sondern die Begriffsbestimmungen werden exem-
plarisch vorgenommen, indem durch mehr oder weniger viele Beispiele
das Bedeutungsfeld umschrieben wird. Es hiefe jedoch die traditionelle
Religionsphidnomenologie mifiverstehen, wollte man ihr unterstellen, dafl
sie nichts weiter anstrebe als Begriffsbildung und Ordnung. Es werden
niamlich dariiber hinaus auch Aussagen iiber die Phinomene gemacht, die
nicht als Definitionen oder Begriffsbestimmungen angesehen werden
konnen. Um nur zwei Beispiele zu geben: ,Aber wesenhaft ist die Subjekt-
Objekt-Spaltung in aller Mystik aufgehoben“®. ,Der Prophet und die
Prophetie entstammen dem Kultus. Sie kniipfen an die ekstatische Magie
und Zauberheilkunde und an das visionire Wesen des Schamanismus
an“®. Solche Satze iiber allgemeine Phinomene sind als Theorien oder
Hypothesen anzusehen. Ich werde den Hypothesencharakter solcher Aus-
sagen gleich verdeutlichen.

Dazu ist es notwendig, sich den Unterschied zwischen universellen und
singuldren Satzen zu vergegenwartigen: Fir die hier vorliegende Pro-
blematik geniigt es, festzustellen, dafl Aussagen, die ein einzelnes raum-
zeitlich bestimmtes Phanomen, etwa eine christliche Taufe, beschreiben,
singuldre Satze sind. Aussagen, die iiber ein allgemeines Phédnomen, etwa
die Initiation, gemacht werden, sind dagegen universelle Satze. Nehmen
wir ein Beispiel: Die Sétze ,Die Philosophie des Chuang-tzu ist ein Fall
von Mystik®, ,Bei Chuang-tzu ist die Subjekt-Objekt-Spaltung auf-
gehoben® sind singuldre Satze, die durch eine Analyse der Schrift
Chuang-tzu empirisch belegt (oder widerlegt) werden konnen®. Dagegen
mussen wir den Satz ,Wesenhaft ist die Subjekt-Objekt-Spaltung in aller
Mystik aufgehoben® als universellen Satz ansehen, der empirisch nicht
verifiziert werden kann. Denn um seine Giiltigkeit zu beweisen, miifiten
wir ja alle Falle von Mystik untersuchen, was offensichtlich unméglich
ist. Selbst wenn ich noch so viele Fille von Mystik untersuchen wiirde
und dort eine Aufhebung der Subjekt-Objekt-Spaltung nachweisen

17 Vgl. dazu auch die sehr klaren Ausfithrungen von Benjamin Neison, Is the
Sociology of Religion possible? A Reply to Robert Bellah, in: Journal for the
Scientific Study of Religion, 9 (1970) S. 107—111

18 Van pErR LEEUW, a.a.0. (wie Anm. 4), S. 561

19 GoLDAMMER, a.2.0. (wie Anm. 18), S. 165

20 Vorausgesetzt, dafl der Terminus ,Mystik® geklart ist.
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konnte, wire damit nicht bewiesen, daff dies bei allen Fillen zutrifft,
denn es konnte sich ja vielleicht doch irgendwo ein Beispiel fiir Mystik
finden, wo dies nicht der Fall ist®.

Solche universellen Sitze, die etwas iiber alle konkreten ,Manifesta-
tionen“ eines Phdnomens aussagen und die niemals endgiiltig verifiziert
werden konnen, bezeichnen wir als Hypothesen oder Theorien. Da das
Ergebnis religionsphinomenologischer Arbeiten unter anderem darin
besteht, derartige universelle Sitze zu formulieren, bedeutet das, daf} die
Phénomenologie und damit die systematische Religionswissenschaft auch
theoriebildend verfahrt. Damit ist unsere These, daf} sich die Ziele der
systematischen Religionswissenschaft keineswegs auf Begriffshildung und
Klassifikation beschranken, sondern dariiber hinaus auch Theoriebildung
umfassen, untermauert.

Aus Raumgriinden ist es leider nicht moglich, den Beitrag der Typo-
logie zur Theoriebildung zu untersuchen. Eine Analyse wiirde zeigen, dafy
die Bildung von Idealtypen — soweit es nicht ,Individualtypen® sind —
in weit hoherem Mafe, als es bei der ,reinen“ Phinomenologie der Fall
ist, Beziige zur Theoriebildung aufweisen®®. Es ist unter diesem Gesichts-
punkt erstaunlich, dal Ansitze auf diesem Gebiet kaum aufgegriffen
werden, um so mehr als die Berechtigung religionstypologischer Arbeit in
der Regel anerkannt wird. Es scheint, daf die Bedeutung, die eine auch
methodologisch fundierte Typologie fiir den Fortschritt der systemati-
schen Religionswissenschaft besitzen kann, allgemein nicht erkannt wird2:.

* Es sei denn, man betrachtete die Aufhebung der Subjekt-Objekt-Spaltung
als Definitionsmerkmal von Mystik, was theoretisch denkbar wire. Es gibt
jedoch geniigend universelle Aussagen der Religionsphinomenologie, die keines-
falls als Definitionen angesehen werden kénnen, z. B. ,Sie (die Mystik) ist
grundsétzlich tolerant® (van pEr Leruw, a.a.0., S. 574). Es kann in diesem
Rahmen nicht darauf eingegangen werden, dafl es moglich wire, religions-
wissenschaftliche Theorien nicht als universelle Sitze, sondern als probabili-
stische Hypothesen zu interpretieren, so daf sie etwa durch das Auffinden eines
oder nur weniger Gegenbeispiele nicht widerlegt wiren. Die Einfiihrung des
Wahrscheinlichkeitsbegriffs wiirde beim gegenwirtigen Stand der methodolo-
gischen Diskussion innerhalb der Religionswissenschaft mehr verwirren als
kliren. :

** Zum impliziten Theoriecharakter von Idealtypen vgl. CarL G. HemeeL, Pro-
blems of Concept and Theory Formation in the Social Sciences, in: Science,
Language and Human Rights, Philadelphia 1952 (American Philos. Ass.,
Eastern Division, vol. I) S. 65—86, bes. S. 71{f

8 Es liegt mittlerweile eine kaum iiberschaubare Anzahl von Arbeiten zur
Theorie des Idealtyps vor. Neben den grundlegenden Arbeiten von Max
WEesER und dem in Anm. 22 erwihnten Aufsatz von Carr Hemper méchte ich
hier nur verweisen auf Howarp Brcker, Constructive Typologies in the Social
Sciences, in: pErs., Through Values to Social Interpretation, Durham, North
Carol., 1950, S. 98—127 sowie Jomn C. McKmnney, Constructive Typology and
Social Theory, New York 1966



IV. SYSTEMATISCHE RELIGIONSWISSENSCHAFT ALS EMPIRISCHE
WISSENSCHAFT

Wir haben gesehen, daf} es zu den Zielen der systematischen Religions-
forschung zdhlt, Theorien zu formulieren. Es ist nun zu fragen, worin sich
religionswissenschaftliche Theorien von solchen universellen Satzen unter-
scheiden, wie sie im Rahmen der Religionsphilosophie oder Theologie zu
finden sind. Anders ausgedriickt: Worin unterscheiden sich die Theorien
einer empirischen Wissenschaft von denen nichtempirischer Wissen-
schaften? Wie wird der Empiriecharakter der Religionswissenschaft
sichergestellt®*? Solange allein die historische Religionsforschung betrof-
fen ist, stellt sich das Problem des Empiriebezuges religionswissenschaft-
licher Aussagen in weit geringerem Mafle als im Fall der systematischen
Religionsforschung. Zwar sind auch in der Geschichtswissenschaft in die-
sem Punkt keineswegs alle Fragen gelost, wir konnen hier jedoch davon
ausgehen, daf} die historische Religionsforschung in der Lage ist, empi-
risch Uberprifbare Ergebnisse zu liefern. Diese Ergebnisse stellen die
empirische Basis der systematischen Religionsforschung dar.

Es stellt sich jedoch die Frage, wie religionswissenschaftliche Theorien,
die wir als universelle Sitze gekennzeichnet haben, einer Uberpriiffung
anhand der Erfahrung unterzogen werden konnen. Ein Verzicht auf
intersubjektive Uberpriifbarkeit wiirde bedeuten, dafl eine Entscheidung
tber die Annahme oder Ablehnung religionswissenschaftlicher Theorien
allein zu einer Frage subjektiver Uberzeugungen wiirde. Es bestinde
keine Moglichkeit, intersubjektiv tber ihre Giiltigkeit zu entscheiden,
womit die Gefahr eines Dogmatismus heraufbeschworen wirde. Damit
wiirde es unmoglich, falsche Theorien aufgrund intersubjektiver Kriterien
als solche zu erkennen und aus dem wissenschaftlichen Aussagesystem
auszuschalten, wodurch ein Fortschritt der empirisch-wissenschaftlichen
Erkenntnis entscheidend gehemmt wiirde.

Wir miissen daher auf der Forderung bestehen, daf religionswissen-
schaftliche Theorien — wie die aller Erfahrungswissenschaften — inter-
subjektiv tberprifbar sein miissen. Das bedeutet indirekt, dafl es nicht
gentigt, eine Theorie damit zu begriinden, dafl sie aus meinem , Verstehen
resultiert. Wohlgemerkt, die Methode des Verstehens kann mich dazu
fihren, eine bestimmte Theorie zu formulieren, aber ich kann die Theo-
rie nicht durch Verstehen begrinden. Theorien, in der Religions-
wissenschaft, aber auch beispielsweise in der Physik, kénnen ihren Ur-
sprung durchaus in Intuition haben. Aber kein Physiker kime auf die

24 Fs ist auch an dieser Stelle hervorzuheben, dafl die Unterscheidung empirisch
— nichtempirisch in keiner Weise eine Wertung impliziert. Es wird also nicht
unterstellt, daf die Ergebnisse nichtempirischer (,metaphysischer”) Wissen-
schaften, wozu etwa Ontologie, Ethik und Theologie ecbenso zdhlen wie Logik
und Mathematik, weniger wichtig oder weniger richtig wiren als die empi-
rischer Wissenschaften. Es gilt jedoch, zwischen beiden Bereichen zu unter-
scheiden.
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Idee, seine Theorie damit begriinden zu wollen, daf} sie bei ihm ein star-
kes Evidenzerlebnis hervorrufe, und genausowenig kann sich ein Reli-
gionswissenschaftler auf sein Verstehenserlebnis berufen.

Um Mifiverstindnissen vorzubeugen mochte ich betonen, dafl hier nicht
behauptet wird, dafl Theorien oder Uberzeugungen, die nicht empirisch
tberpriifbar sind, falsch oder unsinnig seien. Ich bin vielmehr sicher, daf}
es gerade wissenschaftlich nicht tiberpriifbare Uberzeugungen sind, die
im Leben des einzelnen wie der Gesellschaft grofite Bedeutung besitzen.
Jedoch bezweifle ich, daf es im Rahmen einer empirischen Wissenschaft
moglich ist, die ,vordergriindige geschichtliche Faktenwirklichkeit® zu
durchstoflen und damit zum ,dahinterstehenden Wesenhaften®, ,dem,
was uns eigentlich darin beansprucht® zu gelangen, um eine pragnante
Unterscheidung K. Gorpammers aufzunehmen®. Die Religionswissen-
schaft, solange sie sich als empirische Wissenschaft versteht, hat ihre
Grenzen, die die Verfolgung derart existentieller Anliegen erschweren,
wenn nicht unméglich machen. Diese Grenzen werden gesetzt durch das
Kriterium der Uberpriifbarkeit ihrer Aussagen (womit der Verzicht auf
Werturteile jeglicher Couleur impliziert ist), sowie die Forderung nach
Rationalitit, ohne die sich jede Wissenschaft ad absurdum fihrt**. Es
mag sein, dafl wir innerhalb dieser Grenzen das ,Phidnomen® nicht in
seiner ganzen Tiefe ergriinden konnen. Es steht uns dann jedoch offen,
ctwa im Rahmen der Religionsphilosophie die Beschriankungen der empi-
rischen Wissenschaft zu iiberwinden und tiefer einzudringen.

Wenn wir anerkennen, dafl die Aussagen einer empirischen Wissen-
schaft {iberpriifbar sein missen, dann miissen auch die Theorien der
systematischen Religionswissenschaft diesem Kriterium geniigen. Es bleibt
zu kldren, wie die Uberprifbarkeit religionswissenschaftlicher Theorien
sichergestellt werden kann. Das Problem stellt sich vor allem deshalb,
weil — wie wir gesehen haben — Theorien universelle Sitze darstellen
und somit keiner direkten Kontrolle durch die Erfahrung unterzogen wer-
den konnen. Nehmen wir das einfache Beispiel: ,Die Mystik ist grund-
satzlich tolerant“®”, was gleichbedeutend ist mit ,Alle Mystik ist tolerant®
oder ,Jeder Fall von Mystik ist tolerant“. Wie schon dargelegt, kénnen
wir unméglich alle Fille von Mystik empirisch untersuchen, so dafl der
Satz nicht verifizierbar ist. Dennoch kénnen wir ihn empirisch iiber-
priifen, und zwar auf deduktivem Weg®: Aus einem universellen Satz

25 GOLDAMMER, a.2.0. (wie Anm. 13), 8. XXII

%6 Auf die Forderung nach Rationalitdt wissenschaftlicher Argumentation, wozu
etwa zdhlt, dafl wissenschaftliche Aussagen logisch widerspruchsfrei sein miissen,
wird in dieser Arbeit nicht eigens eingegangen, da sie als selbstverstindlich
vorausgesetzt werden kann. Vgl. dazu auch Benjamin Neisow, a.a.0. (wie
Anm. 17).

27 Nach van pEr Leeuw, a.a.0. (wie Anm. 4), S. 574

2 Die Theorie der deduktiven Uberpriifung wurde entwickelt von KarL R.
Porrer, Logik der Forschung, Wien 1984 (vierte Auflage Tiibingen 1971),
Kapitel I. Ich verdanke Porrer cinen Grofiteil der hier vorgetragenen Argu-
mente.
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laflt sich namlich in Verbindung mit besonderen Sdtzen — den soge-
nannten Randbedingungen — ein anderer besonderer Satz logisch ablei-
ten. Dieser abgeleitete Satz aber kann empirisch tiberpriift werden. Kon-
kret heifft das: Aus ,Jeder Fall von Mystik ist tolerant® (allgemeiner
Satz, Hypothese) und ,Die Philosophie des Chuang-tzu ist ein Fall von
Mystik* (besonderer Satz, Randbedingung) lafit sich deduzieren: ,Die
Philosophie des Chuang-tzu ist tolerant®. Es lafit sich nun empirisch
untersuchen, ob dieser abgeleitete Satz zutrifft oder nicht. Trifft er zu,
dann ist die Hypothese: ,Jeder Fall von Mystik ist tolerant® bestdtigt
(jedoch nicht verifiziert!). Wiirde sich dagegen herausstellen, dafl die
Philosophie des Chuang-tzu nicht tolerant ist, dann kénnten wir schlie-
fen, dafl die Hypothese falsch ist, d. h. sie wire damit falsifiziert™.

Wir konnen also auf deduktivem Weg eine Hypothese oder Theorie
zwar niemals endgiiltiz beweisen, d. h. verifizieren, sondern nur vorldufig
bestitigen. Aber wir konnen eine Theorie endgiiltiz widerlegen, d.h.
falsifizieren, wenn wir nur einen einzigen Fall aufzeigen, in dem sie nicht
zutrifft. Dadurch dafl wir eine Theorie falsifizieren konnen, ist sicher-
gestellt, daf sie nicht zu einem Dogma im oben beschriebenen Sinn wer-
den kann, d.h. zu einem Satz, dessen Anerkennung oder Ablehnung
empirisch nicht begriindbar ist.

Vor diesem Hintergrund bedeutet jetzt unsere Forderung, dafl reli-
gionswissenschaftliche Theorien empirisch iiberpriifbar sein miissen: Es
mufl moglich sein, aus den Theorien besondere oder singuldre Sitze
abzuleiten, die an der Erfahrung scheitern kénnen, also falsifizierbar
sind®. Dafl diese Forderung keineswegs bei allen religionswissenschaft-
lichen Theorien erfiillt ist, soll an zwei Beispielen gezeigt werden:

Frieprica HELer hat eine Theorie iiber die Ursache der Transzendie-
rung von Unsterblichkeitsvorstellungen formuliert: ,Alle Unsterblich-
keitsideen von einer bloflen Fortsetzung des Lebens und auch von der
dadurch erfolgenden sittlichen Vergeltung haben den Menschen unbe-
friedigt gelassen. Weil in ihm das Bewufitsein der Gottesverwandtschaft
und Gottihnlichkeit lebte, darum auch die Sehnsucht nach dem Leben
mit und in Gott, nach Vergottung“®. Auch ohne eingehende Analyse
diirfte es deutlich sein, dafl sich aus dieser Theorie keine empirisch iiber-
priifbaren Sitze ableiten lassen; sie ist immun gegen Falsifikationsver-
suche. '

20 Genau genommen konnen wir nur schliefen, daff mindestens einer der beiden
Sitze (universeller Satz oder Randbedingung) falsch ist. Es konnte also auch
sein, dafl ,Die Philosophie des Chuang-tzu ist ein Fall von Mystik® falsch ist.
‘Wir wollen hier jedoch der Einfachheit halber annehmen, dafl die Randbedin-
gung wahr ist.

3 Die Falsifizierbarkeitstheorie wurde entwickelt und im einzelnen ausgefiihrt
von K. Porrer, a.2.0. (wie Anm. 28), Kap. IV.

31 Frieprica HEeier, Erscheinungsformen und Wesen der Religion, Stuttgart
1961, S. 526 (Hervorhebung im Original)
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Das andere Beispiel stammt von van pER LEeuw. Er schreibt iiber die
Bekehrung: ,Nicht der Mensch bekehrt sich, sondern Gott bekehrt den
Menschen. Gott schenkt ein neues Leben®®®. Zwar konnen wir daraus
durchaus singuldre Satze ableiten und beispielsweise im Fall der Bekeh-
rung des Afoka zum Buddhismus folgern: ,Gott hat Asoka bekehrt®,
aber es ist unmoglich, solche Sitze empirisch zu tberpriifen. Wir kénnen
daher derartige Theorien nicht als Aussagen einer empirischen Reli-
gionswissenschaft ansehen. Das bedeutet nicht, daf} sie falsch sein miissen,
sondern nur, daf} sie nicht in den Bereich der Religionswissenschaft fal-
len, da sie nicht iberpriifbar sind.

Ich kann hier nicht im einzelnen darauf eingehen, welche Bedingungen
erfilllt sein miissen, damit die Uberpriifbarkeit von Theorien gewahr-
leistet ist, mochte jedoch wenigstens auf einen entscheidenden Punkt hin-
weisen: Notwendig ist auf jeden Fall, dafl die in der Theorie wesentlich
vorkommenden Begriffe so eindeutig wie moglich bestimmt sind. Ich
kann, um beim obigen Beispiel zu bleiben, keine Aussagen iiber die
Mystik tiberpriifen, wenn nicht geklart ist, welche empirischen Sachver-
halte als Mystik anzusehen sind. Es wird hier deutlich, dafl auch unter
dem Gesichtspunkt einer religionswissenschaftlichen Theoriebildung die
Problematik der Begriffsbildung von elementarer Bedeutung ist.

V. PERSPEKTIVEN RELIGIONSWISSENSCHAFTLICHER 1HEORIEBILDUNG

Als Beispiele fiir die bisherigen Ausfilhrungen wurden im wesentlichen
Theorien herangezogen, die religiose Phinomene primir unter statischem
Aspekt betrachteten. Es war dies eine Folge des Bemiihens, die hier vor-
getragenen Uberlegungen moglichst an schon bestehenden religionswis-
senschaftlichen Theorien zu erldutern, d.h. insbesondere anhand der
Phinomenologie. Eine Folge des phianomenologischen Interesses am ,We-
senhaften® ist aber bekanntermaflen eine gewisse Neigung, die Phdnomene
als in sich ruhende, abgeschlossene Groflen zu sehen, wenngleich verbal
oft die Dynamik, das ,Leben® der Religion betont wird. Es ist jedoch
gerade in diesem etwas vernachlissigten Bereich des religiosen Wandels,
in dem eine religionswissenschaftliche Theoriebildung nach meiner Auf-
fassung von auflerordentlich grofier Bedeutung ist.

Eine stirkere Betonung des dynamischen Aspektes wiirde bedeuten,
daf die von der systematischen Religionswissenschaft untersuchten Sach-
verhalte nicht in ihrer scheinbar unveranderlichen und zeitlosen ,Wesen-
haftigkeit® gesehen werden, sondern daneben auch in ihrer jeweiligen zeit-
lichen, raumlichen und kulturellen Begrenztheit. Daraus ergibt sich als wich-
tige Zielsetzung fiir die systematische Religionsforschung eine theoretische
Klirung dieser Begrenztheit, d.h. vor allem: die Erforschung der Fak-
toren, die an der Entstehung, am Wandel und am Verschwinden bestimm-

32 Van pEr LEguw, a.a.0. (wie Anm. 4), S. 608
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ter Phanomene beteiligt sind. Um nur ein Beispiel zu nennen: Es konnte
gefragt werden, unter welchen Bedmgungen Mystlk auftritt (oder nicht
auftritt), unter welchen Bedmgungcn sie diese oder jene Form annimmt,
oder unter welchen Bedingungen sie weitgehend oder auch ganz ver-
schwindet. Es muf} hier nicht besonders betont werden, dafl wir an eine
Beantwortung solcher Fragen beim gegenwirtigen Stand der systemati-
schen Religionswissenschaft noch nicht denken konnen, ja dafl derartige
Fragen in den meisten Fillen nicht einmal gestellt sind. Der program-
matische Charakter dieser Ausfithrungen versteht sich daher von selbst.

Eine solche ,dynamische Betrachtungsweise“ impliziert natiirlich, dafl
wir uns weniger mit dem isoliert und statisch verstandenen , dahinterstehen-
den Wesenhaften“ der Phidnomene beschaftigen als mit der ,geschicht-
lichen Faktenwirklichkeit®, in der uns die mit Begriffen wie ,Mystik®,
»Magie* oder ,Mythos“ etikettierten Sachverhalte als in stindiger Ver-
inderung begriffen und dem Idealbild nur mehr oder weniger angendhert
faflbar werden. Als Konsequenz dieser Sichtweise mufl eine fortschrei-
tende Differenzierung des religionswissenschaftlichen Kategoriensystems
angestrebt werden, so dafl es beispielsweise moglich wird, im Raum zwi-
schen Mystik und Prophetie mehr zu sehen als nur verschiedene Vor-,
Misch- oder Verfallsformen. Einen méglichen Ansatzpunkt dafiir und
damit einen praktikablen Ubergang von Theorien, die die Phinomene
primér statisch betrachten, und solchen, die den dynamischen Aspekt
betonen, stellen diejenigen dar, die ,statische Theorien® modifizieren, um
damit Abweichungen zu erkliren. Beispielsweise lieBe sich die Hypothese
aufstellen: ,Alle Mystik ist tolerant, sofern sie nicht organisiert ist®,
womit sich erkliren liefle, weshalb in China iiber Jahrhunderte heftige
Rivalititen zwischen Buddhisten und Taoisten, beide gemeinhin als Ver-
treter mystischer Religionen angeschen, bestanden. Mit einer solchen
Hypothese wiirde gleichzeitig ein Faktor angedeutet, der fiir eine Abwei-
chung vom phinomenologisch ,erschauten® Idealtypus der Mystik verant-
wortlich sein konnte, und damit ein Ansatzpunkt fiir eine dynamische
Betrachtungsweise gegeben.

Es wurde schon mehrmals von ,erkliren gesprochen, und ich mdchte
nun noch kurz auf den Zusammenhang von Theorie und Erklirung ein-
gehen. Es wurde oben dargelegt, dall die Uberprifung von Theorien
darin besteht, dafl daraus in Verbindung mit singuldren Sétzen, den
Randbedingungen, solche singuldren Sitze abgeleitet werden, die empi-
risch entscheidbar sind. Eine Theorie iiber das Aufkommen von nativisti-
schen Bewegungen konnte beispielsweise besagen — ich iibervereinfache
jetzt —, dafl immer wenn die Bedingungen a, b, c... (z.B. eine bestimmte
Religionsform und Sozialstruktur, intensiver Kontakt mit einer als iiber-
legen empfundenen Kultur usw.) erfillt sind, dafl immer dann eine nati-
vistische Bewegung auftritt. Diese Theorie wiirde dadurch tiberpriift, daf}
konkrete Fille gesucht werden, in denen die Bedingungen @, b, c. .. erfillt
sind, und dann festgestellt wiirde, ob nativistische Bewegungen auf-
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getreten sind. Sollte dies der Fall sein, dann ware die Theorie (vorlaufig)
bestatigt, andernfalls wire sie falsifiziert.

Die gleiche Operation, in der wir von einem oder mehreren universel-
len Sitzen, der Theorie, und Randbedingungen auf einen singuliren
Satz — in unserem Beispiel: ,Im Fall p tritt eine nativistische Bewegung
auf* — schlieffen, kinnen wir jedoch auch mit einer anderen Intention
als der Uberpriifung von Theorien durchfithren. Es 148t sich damit ndm-
lich auch das Auftreten der nativistischen Bewegung in diesem Fall p
erkliren. Denn wir konnen sagen, dafl im konkreten Fall p eine nati-
vistische Bewegung aufgetreten ist, weil die Bedingungen a, b, c. .. erfillt
waren und weil gilt: ,Immer wenn @, b, ¢..., dann N (nativistische Bewe-
gung)“. Es ist zu beachten, dafl eine Erklirung von N nur dann mdéglich
ist, wenn neben den Randbedingungen @, b, ¢... auch eine Theorie ange-
geben wird, die @, b, c¢... und N logisch miteinander verkniipft®. Wenn
es also ein Ziel der systematischen Religionswissenschaft ist, Erkldrungen
fiir Sachverhalte im Bereich der Religion zu geben, was von einer Reihe
von Autoren ausdriicklich angestrebt wird*, dann bedeutet das, daf} es
unumginglich ist, religionswissenschaftliche Theorien zu formulieren®.
Auch unter diesem Aspekt mufl die Theoriebildung als ein notwendiger
Bestandteil der systematischen Religionswissenschaft betrachtet werden®,

8 Zur logischen Fundierung der deduktiven Erklirung vgl. die grundlegende
Untersuchung von Cart G. HemeeL und Paur OrrenvEmM, Studies in the Logic
of Explanation, abgedruckt in: CarL G. HempeL, Aspects of Scientific Explana-
tion and other Essays in the Philosophy of Science, New York/London 1965,
S. 245—290, sowie die umfassende Arbeit von WorLrcaNG STeGMULLER, Wissen-
schaftliche Erklirung und Begriindung (Probleme und Resultate der Wissen-
schaftstheorie und Analytischen Philosophie, Band I) Berlin/Heidelberg/New
York 1969

3 Vgl Tu. P. van BaAreN, Science of Religion as a Systematic Discipline.
Some Introductory Remarks, in: Religion, Culture and Methodology, a.a.0. (wie
Anm. 5), S. 85—56, hier S. 45; Hans H. Penner und Epwarp A. Yownan,
Is @ Science of Religion Possible? in: The Journal of Religion, 52 (1972)
S. 107—188, bes. S. 117—127; Nmvian Smart, What is Comparative Religion?
in: Theoria to Theory, 1 (Cambridge 1967) S. 138—145. SmaRT macht eine
Unterscheidung zwischen ,internal“ und ,external explanations® (The Pheno-
menon of Religion, London 1973, S. 43f), womit darauf Bezug genommen wird,
ob die zur Erkldrung herangezogene Theorie nur Faktoren spezifiziert, die als in
den Bereich der Religion fallend angesehen werden, oder auch solche, die nicht
religioser Natur sind (z. B. soziale, psychische etc.). Diese rein inhaltliche Tren-
nung ist in methodologischer Hinsicht m. E. ohne Bedeutung.

% Einen anderen Erklarungsbegriff legt Donarp Wiese zugrunde: Explanation
and the Scientific Study of Religion, in: Religion, 5 (1975) S. 88—52

3 Schon Epmunp HarpY hat es in seinem programmatischen Aufsatz: Was ist
Religionswissenschaft? (in: Archiv fiir Religionswissenschaft, 1 [1898] S. 9—42)
als ein Ziel der Religionswissenschaft bezeichnet, Kausalzusammenhinge her-
zustellen (S. 26). Daneben fordert er ausdriicklich, nach Gesetzméafigkeiten zu
suchen (S. 34, 40).
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VI. ZUSAMMENFASSUNG UND SCHLUSSTHESE

Fassen wir zusammen: Die Identitit der Religionswissenschaft als
eigenstdndige wissenschaftliche Disziplin wird gewahrleistet durch die
systematische Religionsforschung, die die Ergebnisse der historischen
Religionsforschung integriert und so eine Aufspaltung in eine Reihe von
Einzelwissenschaften verhindert. Als Aufgaben der systematischen Reli-
gionswissenschaft werden vor allem Begriffsbildung und Ordnung des
Materials, d.h. in erster Linie Klassifikation und Typenbildung ange-
sehen. Ich habe zu zeigen versucht, dafl es dariiber hinaus ein Ziel der
systematischen Religionswissenschaft sein muf}, empirisch iiberpriifbare
Theorien zu formulieren.

Die Arbeit der systematischen Religionswissenschaft kann auf jeder der
drei Ebenen (Begriffsbildung, Klassifikation, Theoriebildung) als Hilfs-
dienst fur die religionshistorische Forschung angesehen werden. Die Lei-
stung der Theoriebildung liegt dabei vor allem darin, daf sie es ermog-
lichen kann, Erkldrungen fur bestimmte historische Sachverhalte zu lie-
fern.

Umgekehrt leistet die historische Religionsforschung gewissermafien
Hilfsdienst fiir die systematische Religionswissenschaft, insofern als die
Ergebnisse historischer Forschung die notwendigen empirischen Daten
liefern, deren die systematische Religionsforschung bedarf, will sie nicht
zur Religionsspekulation ausarten. Die Notwendigkeit einer empirischen
Basis besteht vor allem im Zusammenhang mit der Uberpriifung von
Theorien.

Die Dichotomie zwischen historischer und systematischer Religionsfor-
schung resultiert aus unterschiedlichen wissenschaftlichen Erkenntnis-
zielen (individualisierend vs. generalisierend). Beide Arbeitsweisen
erganzen sich gegenseitig und sind voneinander abhingig. Es ist daher
weder gerechtfertigt, die Religionswissenschaft als eine primar historische
Disziplin anzusehen?, noch als eine primir systematische Disziplin®.
Vielmehr mufl die Religionswissenschaft, wenn sie eine selbstdndige und
empirische Wissenschaft sein will, beide Bereiche in gleicher Weise
umfassen.

Ein wesentliches Anliegen dieser Arbeit war es, die Notwendigkeit
einer systematischen religionswissenschaftlichen Theoriebildung darzu-
legen. Es ist meine These, dafl sich bei einer Befolgung der zentralen
Forderungen nach empirischer Uberprifbarkeit und Rationalitit ein gro-
Ber Teil der Krisensymptome, die Ruporpu® fir die Religionswissen-
schaft diagnostiziert hat, beseitigen lassen:

37 RuporrH a.a.0. (wie Anm. 1), S. 116
38 Zu dieser Ansicht scheint van BAAREN zu neigen, vgl.: Science of Religion
as a Systematic Discipline, a.a.0. (wie Anm. 34), S. 44f

3 RuporrH, a.a.0., S. 106
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a) Das Bemiithen um empirische Uberpriifung der Aussagen der syste-
matischen Religionswissenschaft sowie der Gebrauch religionswissen-
schaftlicher Theorien zur Erklarung historischer Sachverhalte wiirde die
behauptete Kluft zwischen historischer und systematischer Richtung
beseitigen (Ruporpu’s Punkt 2). Es wiirde sich kein Dualismus, sondern
eine Zusammenarbeit entwickeln.

b) Ein verstirktes Bemiihen um religionswissenschaftliche Theoriebil-
dung wirde dem Anspruch der Religionssoziologie gegeniibertreten
(Punkt 4), die bisher den Bereich der Theoriebildung praktisch mono-
polisiert hat. Es ist allerdings nicht angebracht, die Einseitigkeit reli-
gionssoziologischer Theorien anzuprangern, wenn solchen Theorien keine
eigene (und bessere) Position entgegengesetzt werden kann.

c) Indem die Religionswissenschaft die Forderung nach empirischer
Uberpriifbarkeit ihrer Aussagen als fir sich verbindlich anerkennen
wiirde, wiirde sich das Problem der mangelnden Abgrenzung gegeniiber
Philosophie und Theologie (Punkt 8) gleichsam von selbst 16sen®.

d) Das Bestehen auf Rationalitit und Uberprifbarkeit wiirde dariiber
hinaus der zunehmenden Unterwanderung durch nichtwissenschaftliche
Ambitionen (Punkt 7) entgegentreten und Tendenzen, besonders die
systematische Religionswissenschaft zu einer Art Universaltheologie®
umzufunktionieren, den Boden entziehen®.

Ich mochte abschliefen mit der These, dafi Autonomie und Integritit
der Religionswissenschaft nicht dadurch gefidhrdet sind, dafl es ihr nicht
gelungen ist, sich geniigend von den anderen Wissenschaften zu unter-
scheiden und damit ihre Selbstindigkeit unter Beweis zu stellen; es ist
vielmehr gerade umgekehrt: Die Religionswissenschaft hat zu sehr ver-
sucht, ihre Andersartigkeit und Sonderstellung zu betonen, anstatt sich
auf die gemeinsame Basis aller empirischen Wissenschaften zu besinnen:
Rationalitdt und Uberpriifbarkeit der Aussagen.

40 Bei aller Schirfe der Trennungslinie zwischen Religionswissenschaft und Reli-
gionsphilosophie hielte ich es fiir verfehlt, wenn die empirische Religionswissen-
schaft von den Arbeiten der Religionsphilosophie (besonders soweit sie sich
nicht einer bestimmten Religion verpflichtet fiihlt) keine Notiz ndhme. Religions-
philosophische Theorien kénnen nidmlich eine nicht zu unterschitzende heuri-
stische Funktion bei der religionswissenschaftlichen Theoriebildung erfiillen.

4 RuporprH bezieht sich vor allem auf die nichtwissenschaftlichen Ambitionen,
die bei den Kongressen von Marburg, Tokyo und Claremont sichtbar wurden.
Es ist jedoch auch bezeichnend, welches Urteil WirLarp G. Oxrtosy (Religions-
wissenschaft Revisited, in: Religions of Antiquity. Essays in Memory of Erwin
R. Goodenough, Leiden 1968, S. 590—608) iiber die Religionsphinomenologie
fallt: ,In phenomenology, the science of religion has in effect become a religious
exercise itself.“ (S. 599)

4 Die iibrigen von Ruporpa angesprochenen Punkte sind zum Teil nicht fiir
die Religionswissenschaft spezifisch (Punkt 3: Zunehmende Spezialisierung der
Religionsgeschichte; Punkt 5: Zunehmende Stoffiille). Auf die Problematik der
Bestimmung des Forschungsgegenstandes (Punkt 1), d.h. der Definition von

2 ZMR 1/77 17



Religion, kann hier aus Raumgriinden nicht mehr eingegangen werden. Sie ist
jedoch nach meiner Auffassung keineswegs so entscheidend fiir die Autonomie
der Religionswissenschaft, wie vielerorts angenommen wird.

SUMMARY

The point of departure of this paper is ,the Problem of Autonomy and
Integrity of the Religionswissenschaft® (Kurt Ruporen). It starts with a clari-
fication of the essential difference between the historical and the systematic
aspect of the science of religion. It is held that without a systematic science of
religion there could not be any good reason to regard Religionswissenschaft as
a discipline independent of others (e. g. history in general, or sociology).

In the main part of the paper some features of the systematic science of
religion are discussed with special reference to theory-building and empiricity.
It is argued that theory-building must be one of the main goals (besides category-
formation and classification), and that traditional phenomenology has in faect,
though unconsciously, followed this line. On the other hand it is shown the
importance of testability of such theories which alone can secure the empirical
character of the systematic science of religion.
though unconsciously, followed this line. On the other hand it is shown the
integrity of Religionswissenschaft as a whole is shortly dealt with.
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DIE HEUTIGE VEREHRUNG DER ERDE BEI DEN INDIOS
IN DER SIERRA PERUS

von Gertrud Schacherl

Der vorliegende Aufsatz ist die Kurzfassung einer umfangreicheren
Arbeit!, in welcher versucht wird, ein geschichtlich sehr altes religidses
Phanomen, die Verehrung der Erde, so zu beschreiben, wie sie noch heute
Quechua- und Aymara-Indios in den peruanischen Anden vollziehen.
Dabei wird nicht der Glaube des Indios dargestellt, sondern ein
Element seines Glaubens: die Verehrung der Erde.

Die Indios sind katholische Christen. Daher ist nicht die Frage nach
einer Mission, sondern nach einer zeitgemifien Pastoral zu stellen. Aber
das Christentum der peruanischen Indios ist von anderer Art als das
unsrige. Ihr Vollzug des christlichen Glaubens befremdet uns Europder.
Dieses Befremden findet dann seinen Ausdruck in Urteilen iiber die
Religiositit der Indios wie: vorchristliche Religion in christlicher Klei-
dung oder christlicher Verkleidung (Harsras), tiefes Christentum mit
Lheidnischen® Manifestationen (DE ArMaAs MEDINA), synkretistische Reli-
gion (GARrr), traditionelle heidnische Religion mit der Parallele einer
deformierten christlichen Kosmovision (Tamaxo).

Wenn diese Arbeit auch vermutlich unser Befremden verstdrken wird,
weil sie ein Element dieser Religiositit beschreibt, das unserer eigenen
fremd ist, so erlaubt dennoch diese Arbeit allein kein wie immer gear-
tetes Gesamturteil tiber die Religiositit des Indios von Peru. Denn einer-
seits wird nur ein Element — die Verehrung der Erde — beschrieben,
und andererseits sind eine Einordnung desselben in das gesamte Erschei-
nungshild der Religiositdt des Indios — von gelegentlichen Hinweisen
abgesehen — sowie eine Bewertung desselben vom christlichen Glauben her
kein Gegenstand dieser Arbeit.

Der grofere Zusammenhang, in welchen diese Studie einzuordnen ist,
bildet das Bemithen (wie es auch z. B. in Konzilsdokumenten v. Vati-
canum II, bei der lateinamerikanischen Bischofskonferenz von Medellin
1968 und der Pastoralversammlung iiber die Mission der Kirche in den
einheimischen Kulturen 1970 in Mexiko zum Ausdruck kommt), fremde
Menschen, die heute mit uns leben, besser zu verstehen und zu achten, um
mit diesen Menschen Méglichkeiten zu suchen, damit das Christentum ihr
authentischer Lebensvollzug werden kann.

! Diese wurde vorgelegt unter dem Titel ,Die heutige Verehrung der Erde bei
den Indios in der Sierra Perus®, als Examensarbeit fiir die Erste Staatspriifung
fir das Lehramt an der Grund- und Hauptschule am 18. 4. 1975 im Fach
Kath. Theologie an der Gesamthochschule Siegen. Vollstindige Quellenangabe
s. in meiner Arbeit.

2 H. Harsras, Fundamentalkatechetik (gekiirzte Fassung der Original-Ausgabe),
Diisseldorf 41978, 197; Tuomas Garr, Cristianismo y Religidn Quechua en la
Prelatura de Ayaviri, Arequipa 1972, 176, 180—181; THomas Garw, in: All-
panchis Phuturinga, Lima 1972, Bd. IV, 16; Jost Tamavo, in: Allpanchis
Phuturinga, Cuzco 1970, Bd. 11, 249—250.
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Grundlagen fiir diese Studie bilden Forschungsarbeiten tiber den perua-
nischen Indio und seine Religion aus den letzten 10 Jahren, beschrankt
auf die sidlichen peruanischen Anden, die ,eigentliche® Indio-Zone
(Gebiet um Cuzco, Urcos, Puno), Korrespondenz mit Dr. SitTEr/Lima
und dem Instituto de Pastoral Andina (IPA) in Cuzco aus den Jahren
1974 und 1975.

Aus dem Gegenstand der Arbeit, der Verehrung der Erde, ergeben sich
drei Hauptteile:

1. Das Objekt der Verchrung: die Erde

2. Das Subjekt der Verehrung: der Indio

8. Verehrtes Objekt Erde und verehrendes Subjekt Indio in ihrer Wir-
kung aufeinander.

1. Das OBjEET DER VEREHRUNG: Die ERDE

1.1 Erde, ein personales Wesen fiir den Indio

Anrede der Erde: Indios der peruanischen Anden reden die Erde mit
einem Eigennamen an. Pachamama (= Mutter Erde) ist der am weitesten
verbreitete. Auch Juana Puyka, Mama Puyka oder Mama Uragi sind in
verschiedenen Gegenden Perus als Name fiir die Erde bekannt?.

Geschlecht der Erde: z.B. aus den Anreden der Erde oder aus einem
Fruchtbarkeitsritus wiahrend der Maisaussaat Miska, in welchem eine 15 m
lange Furche geoffnet wird, die den Geschlechtsteil der Erde darstellen
soll und in welche dann Maiskorner gesit werden, 148t sich m. E. schlie-
fien, dafl Indios ihrer Erde das weibliche Geschlecht zuordnen®.

Aussehen der Erde: Auch machen sich Indios zum Teil sehr konkrete
Vorstellungen tiber ihr Aussehen. Z.B. stellen sich Bewohner von Kuyo
Grande Pachamama als kleine Frau vor mit viel Kleidung und zarter
Stimme. Fiir Einwohner von Ayaviri ist Pachamama runzelig und alt, wie
Miitter, die viel geboren haben. Indios von Kuyu Chico meinen, die Erde
sei vielleicht eine kriftige Frau, welche immer sitzt, um ihre Kérper-
wirme zu hiiten, die dem Samen Schutz gibt. Bewohner von Qollana
betrachten als ihre Pachamama die Oberfliche der Erde, auf welcher die
Menschen wohnen und die sie kultivieren. Nusiez del Prado fand unter
Indios auch eine Vorstellung, die zwischen der Materie Erde (= Allpa)
und dem Geist der Erde (= Pachamama) unterscheidet, dhnlich der
Unterscheidung zwischen den Bergen und den Berggeistern (= Apus)®.

8 Juan Nunez del Prado, in: Allpanchis 11, 78—T74

4 Nufiez del Prado, a.a.0., 72; vgl. dazu auch: BerTEL NyYBERG, Kind und Erde,
Helsinki 1931, 39 und 42; H. O. Laneg, in: Lehrbuch der Religionsgeschichte,
Tibingen #1905, vollst. neubearb. Aufl., Bd. I, 230

5 JuvenaL CASAVERDE, in: Allpanchis 11, 149; Manuer Marzar, El mundo
religioso de Urcos, Cusco 1971, 280; Fernanpo Taria, La Patrona del Pueblo,
(ohne Angabe des Verlagsortes) 1970, 81: AnpriE MicHAUD, in Allpanchis II,
13; Tamavo, a.a.0. 252; Garr, Cristianismo 93, 134, 140—141, 185; vgl. dazu
auch: G. van pErR LEEUW, Phinomenologie der Religion, Tibingen 21956 (durch-
ges. u. erweit. Aufl.), 88
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Wohnung der Erde: Ahnlich konkrete Vorstellungen existieren bei
manchen Indios tber die Wohnung Pachamamas. Sie bewohnt z.B. im
Glauben der Indios von Qotobamba das Innere der Erde, ausgenommen
Seen und Meere. Die Bewohner von Kuyo Grande betrachten als Woh-
nung Pachamamas alle Orte des Erdinnern und die Erdoberfliache, wel-
che einen Namen tragt®.

Eigenschaften der Erde: Pachamama ist fiir den Indio ein lebendes
Wesen und als solches fruchtbar. Sie ist giitig, duldsam, liebt den Indio
und sorgt fiir seinen Unterhalt. Im Glauben der Indios von Qollana
erfreut sich Pachamama, wie die Menschen, an Blumen, Alkohol und
Coca. Laut Forschungen glauben Indios aus Urcos, Andahuaylillas, Urpay
und Wangqara, daff Pachamama sprechen kann, aber nur der Altomesayoq
(vergleichbar mit Schamane) kann mit ihr in ein Gesprach treten. Indios
von Qotobamba halten Pachamama fiir empfindsam und ungehalten iber
jeden, der sie vergifit. Doch sie 14ft sich auch besanftigen und straft nur
mafivoll. :

Eine direkte Leidensfihigkeit Pachamamas, wie sie andere Volker ihrer
Mutter Erde zuordnen, konnte ich bis jetzt im Glauben der Indios nicht
entdecken’.

Bediirfnisse der Erde: ,Gute Mutter Erde, trinke, damit du, gestérkt,
bessere Frucht gebest.“ Diese Worte, die der Fithrer der Arbeitsgruppe
bei der Maisaussaat Sara Tarpuy im Vilcanotatal spricht, indem er ehr-
flirchtig ein Glas Chicha (Maisschnaps) auf den Ackerboden giefit, lassen
erkennen: Pachamama braucht Stirkung. Pachamama ifit wie die Men-
schen, glauben Indios von Qollana und anderen Doérfern. Sie liebt
Geschenke und benétigt Fiirsorge und Aufmerksamkeit®.

1.2 Die Erde, Mutter der Indios
Geburt aus der Mutter Erde als Ursprung alles Lebendigen:

Pachamama, ewige Frau, o Quelle, o Tor der Sonne, aus welchem das Licht
fiir alle Felder, Weiden und Hiigel geboren wurde. . .

Ich bitte Dich durch meinen Glauben und meine Arbeit, daffi aus Deinem
miitterlichen Schof}, Pachamama, . . .

in der Pampa die Blume der Quinua erbliithe und die Briiderlichkeit der
Aynis wiedergeboren werde.

8 Nusiez del Prado,in: Allpandiis 11, 73; CASAVERDE, a.a.0. 150; Marzar, Urcos
280; GARrR, Cristianismo 134

7 Tamayo, in: Allpanchis II, 252; Nufez peL Prapo, a.a.0. 73; CASAVERDE
a.a.0. 149, 150, 215—216; Micuaup, a.a.0. 18; Marzar, Urcos 254, 257, 280;
Garr, Cristianismo 134, 170; vgl. dazu auch: Nysere Kind 63f; Mircea ELIADE,
Das Heilige und das Profane, Hamburg 1957, 81

8 Juan Manva, in: Allpanchis Phuturinga, Lima 1971, Bd. III, 49; CARMELA
Cura pE NorpT, 2.2.0. 176; Micuaup, in: Allpandhis 11, 18; NuiNez pEL Prapo,
2.2.0. 73; Marzar, Urcos 280; Garr, Cristianismo 184 u. 185; Luis DarLLE, in:
Allpanchis Phuturinga (Ohne Angabe des Verlagsortes) 21978, Bd. I, 140
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Heilige Mutter Pachamama, Du bist meine Mutter. Nimm an diese Gabe,
die ich Dir aus ganzem Herzen darbringe.

Als Wohltaterin des Hofes und der Meinigen nimm an diese Manifestation
meiner Liebe;

nimm an diese kindliche Gabe, die ich Dir mit ganzer Demut weihe.

Vergif nicht, die Sonne zu erinnern, daf} sie mir Licht und Warme gebe;
vergifl nicht, mich mit Regen zu beginstigen, damit eine Fiille von Weiden
wachse,

gute Ernten und zahlreiche Herden;

vergifi nicht, mir Gesundheit zu geben, um Dir zu dienen.

O Pachamama, Einzige Mutter, groB und liebreich.?

Diese Texte geben zu erkennen: Der traditionelle Indio der peruani-
schen Sierra betrachtet die Erde als Mutter, indem sie fiir ihn sorgt; er
selbst fiihlt sich als Kind dieser Mutter Erde: er ist von ihr abhéngig und
vertraut auf sie; er liebt sie und wiirde sogar aus Liebe zu ihr sein Leben
opfern.

Wie konkret diese Liebe zur Mutter Erde das Leben von Indios bestim-
men kann, zeigt sich z. B.

— beim Aymara-Indio: Er betrachtet es, nach dem Mord, als grofite
Siinde, unniitzerweise und willkirlich Pflanzen aus der Erde zu reifien.

— beim Quechua-Indio: Fiir ihn gilt als schwerste Siinde, nach dem Ehe-
bruch, Nahrungsmittel und Essensreste wegzuwerfen, denn sie sind ein
kostbares Gut, ein Geschenk der Mutter Erde. Vom Feld wird immer alles
bis zum letzten Maiskorn abgeerntet, auch wenn die Ernte noch so reich
war.

Uber die Bewohner von Kuyo Grande wird berichtet, dafl sie es als
Stinde betrachten, noch nicht kultivierten Boden zu pfliigen. Denn
dadurch wiirde Pachamama erwachen, die hier warm schlift. Diese Liebe
einiger Indios zu ihrer Mutter Erde erinnert an den nordindianischen
Propheten Smohalla, der sogar in jeder Ackerarbeit eine Siinde an der
Mutter Erde sah.

Pachamama ist nicht nur Mutter des Indios, weil sie thm Nahrung und
Sonstiges gibt, sondern ihre Mutterschaft wird von manchen Indios auch
als biologische gesehen.

In Urubamba glauben z. B. Bewohner, dafl das Uberqueren eines Flus-
ses die Frau schwanger werden lassen kann. In Coaza empfangen die
Frauen, wenn sie sich auf den Schnee des Hachasiri setzen.

Daf in der Quechua- oder Aymara-Sprache ,Mensch®, wie in vielen
anderen Sprachen, ,aus der Erde Geborener® heifit, konnte ich in den
heute gebrauchlichen Worten beider Sprachen fiir ,Mensch® bisher nicht
entdecken. (Quechua: Mensch = runa; Aymara: Mensch = jakinata®.)

% Allpanchis 111, 17, 21—22

10 CASAVERDE, in: Allpanchis 11, 149, 287; Tamavo, a.a.0. 252—253; Allpanchis
III, 17—18, 20; Cusa pE NorpT, a.a.0. 177; Taria, Patrona 31; Informationen
des IPA; vgl. dazu bes.: EriapE, Heilige 81, 82; Mircea Eviane, Die Religionen
und das Heilige, Salzburg ®1966, 279—280; RarraELE PeTTAZZONI, Der allwis-
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Bei manchen Indios ist es Brauch, das neugetaufte Kind auf die Erde
zu legen. Ob diese Geste ,die Vorstellung von einer Substanzidentitit
zwischen Rasse und Boden'“ enthalt? Soll durch die Berithrung mit der
Erde ihre Kraft in das Kind eindringen und es kraftig machen!®? Ist die-
ser Vorgang ,eine Art Weihe des Kindes an die Erde, an seine wahre
Mutter®*“? Diese Fragen bediirfen noch niherer Forschungen.

Indem Indios die Erde als ihre eigentliche biologische Mutter betrach-
ten, hat dieser Glaube Folgen fiir die Auffassung der Vaterschaft: Der
Vater ist nicht derjenige, der zeugt; die Vaterschaft ist ein Lebensalter.
Attribute der Vaterschaft sind: Autoritat, Reife, Weisheit. Der Vater ist
der Alteste unter Jiingeren; er ist Vater seiner Kinder mehr im juridi-
schen, weniger im biologischen Sinn.

Aus dem Glauben an eine biologische Herkunft aus der Erde erhilt
auch die Heimat eine besondere Bedeutung: Der Indio ist im konkreten
und nicht im allegorischen Sinne ,Kind seiner Heimat“. Er ist eine
Pflanze in der Landschaft: aus der Erde hervorgekommen, in ihr ver-
wurzelt und von ihr abhingig. Abwanderung an die Kiiste, wozu ungiin-
stige Lebensbedingungen in der Sierra-Heimat den Indio oft zwingen,
bedeutet folglich fiir ihn: zerreiflen einer lebensnotwendigen Bindung mit
negativen Konsequenzen'.

Tod als Riickkehr alles Lebendigen zur Mutter Erde: Die Erde ist im
Glauben des Indios nicht nur Mutter als gebdrender Ursprung alles
Lebendigen, sondern auch Mutter als Ziel alles Lebendigen im Tod. So
bedeutet Tod in der Natur nicht Untergang und Vernichtung, sondern
Heimkehr zum Ursprung.

In diesem Glauben ist die eigene Lebensexistenz des Indios mitein-
geschlossen. Auch fiir ihn selbst ist der Tod Riickkehr zur Mutter Erde.
Im rituellen Kampf Chiaraqe wird dieser Glaube stindig gelebt, denn die
Angehorigen der gefallenen Krieger beweinen ihre Toten nicht: sind sie
doch eine lebendige Gabe an die Mutter Erde, welche sie dankbar in
ihren Schof} aufnimmt?®.

sende Gott, Hamburg 1960, 84; Nyserc, Kind 33, 39—40, 64; ALBRECHT
DierericH, Mutter Erde, Darmstadt 31967 (erweit. Aufl), 14; OTtnmar KeEr,
Max KtcHLERr, Synoptische Texte aus der Genesis. 2. Teil: Der Kommentar,
Fribourg 1971, 67, 101; v. o. Leeuw, Phanomenologie 118

1 FEriapg, Heilige 84.

12 NyBERG, Kind 159

13 FEriapg, Religionen 281; NyserG, Kind 168

W Allpanchis 111, 18; Nufez peL Prapo, in: Allpanchis 11, 60; Tamavo, a.a.0.
258; vgl. dazu: Eriapg, Religionen 281—282, 276, 290; Eriape, Heilige 83—84;
v. D. Leeuw, Phianomenologie 198; Nyserc, Kind 46—48

18 Allpanchis 111, 17, 20; J. BacHoren, Urreligion und antike Symbole, Leipzig
1926, Bd. I, 336; Eriape, Religionen 285, 287—289, 414; Evriape, Heilige 83;
Hermann TrmBORN, in: Die Religionen des alten Amerika, Stuttgart 1961
(Die Religionen der Menschheit, Bd. VII), 145; Cajus Secunpus Primnius
Naturgeschichte, 1. Teil, Darmstadt 1968, 106; EwaLp RoErLLensLEck, Magna
Mater im Alten Testament, Darmstadt 1949, 85
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1.3 Die Mutter Erde, Gottheit des Indios

Anreden und gittliche Eigenschaften: Anreden der Erde als Heilige
Erde weisen darauf hin, dafl der Indio Pachamama als Gottheit verehrt,
z.B.: ,Heilige Erde Pachamama, du bist meine Mutter®, ,Heilige Erde
Pachamama, erziehe uns gut®.

Pachamamas Gottlichkeit ist noch deutlicher in den Eigenschaften zu
erkennen, die ihr der Indio zuordnet: sie hat keinen menschlichen Ur-
sprung; Indios der Gegend von Kuyo Grande glauben an Pachamamas
visuelle Allwissenheit. Letzteres weicht iibrigens m.E. von den For-
schungsergebnissen PETTAZZONIS bei Erdgottheiten anderer Vilker ab. Ob
etymologische Zusammenhinge zwischen ,sehen® und ,wissen® in der
Quechua- oder Aymara-Sprache bestehen, wie sie PETTAzZONI bei ande-
ren Volkern entdeckt hat, mifite noch erforscht werden. Dafl manche
Indios an eine souverdne Straffdhigkeit Pachamamas glauben, zeigt einen
weiteren Unterschied zwischen Indio-Glauben und Prrrazzowis For-
schungsergebnissen. — Pachamamas miitterlichen Krifte sind unerschdpf-
lich, in allen lebenden Bereichen wirksam und stindig erneuerungsfihig.

Im Zusammenhang mit den gottlich-miitterlichen Eigenschaften Pacha-
mamas liegt die Frage nach der zeugenden Kraft nahe. Von manchen
Indios, z.B. in Totorani, wird Pachamama als Gattin Roals angesehen.
Direkte Vorstellungen tber eine Hierogamie zwischen Pachamama und
diesem Himmelsgott Roal konnte ich bis jetzt bei den Indios nicht ent-
decken. Denke ich aber an die Vorstellungen anderer Vélker bzgl. der
Hierogamie zwischen Himmel und Erde, die sich manchmal mittels des
Regens vollzieht, stellt sich mir die Frage: Konnten vielleicht die Bespren-
gungen des Ackerbodens und der geoffneten Furche im Fruchtbarkeits-
ritus wihrend der Miska oder des Sara Tarpuys oder die Besprengungen
im Hochzeitsritus spurenhafte Nachvollziige einer Hierogamie zwischen
Roal und Pachamama sein?

Doch der Glaube an Pachamama als Gattin Roals scheint nur noch
wenig verbreitet zu sein. Weiter lassen Gebete eine souverine Macht der
Heiligen Mutter erkennen. Konnte folglich der Indio Pachamama fiir so
selbstgeniigsam halten, daf sie ohne Mitwirkung eines ménnlichen
Wesens empfangen kann'®?

Wirkungsbereich der Heiligen Mutter Erde: Als gottlich fruchtbare,
lebensspendende Erdmutter ist Pachamama primir zustindig fiir alles,
was mit entstehen und wachsen von Leben zusammenhéngt: Pachamama
nimmt in ihren Schofi die Saat auf, verleiht ihr Wachstum und Frucht-
barkeit. Sie nimmt teil an der Zeugung der Tiere, begiinstigt ihre Geburt
und ihr Wachstum. Pachamama wirkt im Geschlechtsleben des Indios,

18 Darvg, in: Allpanchis 111, 60; a.a.0. 21; Luts Paz, a.a.0. 179; Garg, Cristia-
nismo 145, 148, 183—134, 142, 92; CasaverDE, in: Allpanchis 11, 149: Nuiez
DEL Prapo, 2.a.0. 74; Micuaup, a.a.0. 11; Perrazzon:, Goit 18, 19, 84; vgl.
auch: TrimBorN, In: Die Religionen des alten Amerika 143; Eviane, Religionen
292, 298, 477—479; Ev1apg, Heilige 85
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beeinflufit besonders die Fruchtbarkeit der Frau und steht im Zusammen-
hang mit den fraulichen Arbeiten und den Kindern.

Doch der Wirkungsbereich Pachamama umfafit mehr als die Fruchtbar-
keit: sie dehnt sich aus auf den gesamten Alltag des Indios: Pachamama
hilft ihm, seine Wiinsche zu erfiillen, sie begleitet und beschiitzt ithn'".

Besondere Manifestationen der Heiligen Mutter Erde: Pachamama
kann dem Indio im Traum in der Gestalt eines Meerschweinchens oder
eines Hundes erscheinen, um ihn auf die Notwendigkeit eines Opfers
hinzuweisen.

Auch Gegenstinde der Natur konnen fiir den Indio besondere Mani-
festationen der Heiligen Mutter Erde sein. Als solche werden z.B. aus
der Erde hervortretende lanzenformige Felsen in der Ndhe von Cuzco,
wifiag-rumi genannt, angesehen. Es wird angenommen, dafl der Glaube
an den Stein als Manifestation Pachamamas in die Inka-Zeit zuriick-
reicht. Diese Annahme wird besonders gestiitzt von einer archdologischen
Entdeckung: In der Nihe von Cuzco befindet sich der Ort (J’engo (oder
Kenko), wo ein Kultzentrum um einen groflen Stein gewesen zu sein
scheint. Dieser Stein trigt die Charakteristika eines winag-rumi. Die
Wahrscheinlichkeit eines Erdkultzentrums in Q’enqo scheint mir noch
durch folgende Tatsachen erhirtet:

— Pachamama steht in Verbindung mit den Zeremonien des Warmicha-
kuys (= traditionelle Indiohochzeit).

— In der Gegend von Apurimac wird wihrend des Warmichakuys ein
zeremonielles Gefafl gebraucht, Q’enqo genannt, aus welchem das Braut-
paar trinkt. An der Offnung dieses Q’enqo befinden sich zwei Mund-
stiicke.

— In den Ruinen des Ortes Q’enqo ist ein solches Gefafl auf primitive
Art im Felsen ausgehauen®®.

Die Stellung der Heiligen Mutter Erde im Pantheon des Indios: Ent-
sprechend ihrer wichtigen Funktion im Leben des Indios nimmt Pacha-
mama ecine bedeutende, wenn auch keine eindeutige Stellung im tradi-
tionellen Pantheon ein:

— ,Nach Gott (= christlicher Gott) befindet sich Pachamama. Sie gibt
uns zu essen und ist unsere Mutter. Deshalb bringen wir ihr unsere Gaben
dar® (Aussage eines 25jdhrigen Indio-Katechisten aus Orurillo im April
1971).

— Pachamama ist eine Gottheit, die denselben hierarchischen Rang ein-
nimmt wie Roal (= traditioneller Himmelsgott).

17 Nuftez peL Prapo, in: Allpanchis 11, 73; Tamavo, a.a.0. 252; CASAVERDE,
a.a.0. 149; Micuaup, a.a.0. 13; Marzar, Urcos 258, 279, 356; Garr, Cristia-
nismo 207; vgl. dazu auch: Eviapg, Heilige 74, 75

18 zu Traumerscheinung: CAYéwn, in: Allpanchis 111, 186, 142, 153; zu Stein-
manifestation: NuNez per Prapo, in: Allpanchis 11, 74—75; Marzar, Urcos
280; vgl. dazu auch Ps. 89,27; 95,1; Evriape, Heilige 92; Evriape, Religionen
247—270; RorrrEnsLEck, Magna Mater 28—29; TriMBORN, in: Die Religionen
des alten Amerika 140
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— Von einigen Indios wird Pachamama als Gattin Roals betrachtet.

— Manchmal scheint es, daff Pachamama eine dem Roal ahnliche Stel-
lung einnimmt, denn ihre Macht untersteht nicht Roal, noch wurde diese
Macht von Roal an Pachamama delegiert, wie z. B. an die Apus (= Berg-
geister).

— Pachamama steht direkt unter Roal, neben den Apus.

— Manchmal wird Pachamama mit Maria identifiziert oder verwech-
selt®®.

Méglicher Ursprung der Verehrung der Heiligen Mutter Erde bei den
Indios in der Sierra Perus: Der traditionelle Indio sieht die Natur nicht
wissenschaftlich und nicht nur rein pragmatisch, sondern sie ist fiirr ihn
von religioser Bedeutung erfiillt. Durch den Ackerbau konzentriert sich
die Aufmerksamkeit und Tétigkeit des Indios auf einen ganz bestimmten
Teil der Natur: auf den Acker, der eine lebenswichtige Bedeutung fiir ihn
hat. Die Existenz des Indios hingt vor allem von der immer wiederkeh-
renden Fruchtbarkeit des Ackers ab. In dieser Fruchtbarkeit erlebt der
Indio besonders die Macht des Lebens. Das Leben, und dazu noch dieses
unerschopfliche, sich stindig erneuernde Leben ist fiir ihn ein Geheimnis.
Dieses sichtbare, greifbare, stindig erlebbare Geheimnis nimmt im Glau-
ben des Indios die Gestalt der Gottheit Mutter Erde an.

Daraus 1afit sich die Hypothese formulieren: Der Ursprung der Ver-
ehrung der Gottheit Mutter Erde in der Sierra Perus liegt in der reli-
giosen Weltsicht des Indios und in der fiir ihn lebenswichtigen Bedeutung
des Ackers®.

2. DAs SuBJERT DER VEREHRUNG: DER INDIO

2.1 Vom Zeit- und Raumbegriff des Indios

Vom Zeitbegriff des Indios: Besonders im August, wenn das neue
agrarische Jahr beginnt, bringt der Indio Opfer an Pachamama dar. In
dieser Zeit ist sie lebendiger.

Die Nacht vom 31. Juli zum 1. August widmet er einem sehr feierlichen
Ritus, den Mosog-wata-Ritus, denn diese Nacht ist die wichtigste des
ganzen Jahres. — Uberhaupt scheint die Nacht (bei gréfiter Stille) eine
fir den Ritus besonders bevorzugte Zeit.

Auch die Zeit des Hausbauens ist fiir den Indio von besonderer Art.
Indem er dabei eine neue Schopfung realisiert, versetzt er sich und die

19 Nufez peL Pravo, in: Allpanchis II, 67—98, 116; Marzar, a.a.0. 37;
CasaverDE, a.a.0. 143, 149; Garr, Cristianismo 92, 131—134, 186—137, 148,
184—185; Marzar, Urcos 250, Taria, Patrona 81; DALLe, in: Allpanchis 1,
148—150; Jamme Recan, in: Allpanchis 111, 208; vgl. dazu auch: Eviape, Heilige
78—174; PerTazZONI, Gott 83

20 ygl. dazu: Evriape, Heilige 68; Eviape, Religionen 272, 275; v. p. Leeuw,
Phinomenologie 3—4; KarL Narr, Urgeschichte der Kultur, Stuttgart 1961,
. 820; NuNez pEL Prapo, in: Allpanchis 11, 72, 117; TrivBorN, in: Die Religionen
des alten Amerika 189
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Zeit in die mythische Zeit, in welcher die Gétter die erste Schépfung voll-
zogen haben.

Aus diesen Beispielen wird erkennbar: der Indio unterscheidet zwi-
schen einer gewohnlichen und einer besonderen Zeit, im Vokabular von
EvriapE: zwischen einer profanen und einer heiligen Zeit. Als heilige Zeit
kennt er jene, die in sich heilig ist und in der Pachamama besonders
zuganglich ist fir die Bitten des Indios und jene, welche er durch den
Ritus heiligt. Der krassen Trennung zwischen heiliger und profaner Zeit,
wie ich sie aus ELIADE entnehme, kann ich im Falle der Indios nicht
zustimmen, denn fur sie ist auch die profane Zeit offen fir eine Hiero-
phanie oder sie kann durch einen Ritus geheiligt werden®..

Vom Raumbegriff des Indios: Im Mosog-wata-Ritus hat ein heiliger
Platz in der Schafhiirde eine wichtige Funktion, Pukara (= Magen)
genannt, wohin morgens die ersten Sonnenstrahlen fallen. Die Pukara ist
durch eine Mauer vor dem beliebigen Betreten der Menschen und Tiere
geschiitzt. An dieser heiligen Stitte verbrennt der Zelebrant des Mosoq-
wata-Ritus die Opfergabe an Pachamama.

Eine natiirliche Erdspalte (z.B. von starken Regenfillen verursacht)
betrachten manche Indios als Gefaf}, welches Pachamama selbst als Auf-
nahmestatte fiir ihr Opfer anbietet.

Vor dem noch nicht kultivierten Boden scheint der Indio eine beson-
dere Scheu und Ehrfurcht zu haben, denn er betrachtet es als Stinde, die-
sen zu pfligen. Dadurch wiirde Pachamama gestort, die hier warm
schlaft.

Daraus lafit sich meines Erachtens erkennen: Der Indio betrachtet nicht
nur die Zeit als heterogen, sondern auch den Raum; bestimmte Orte,
Himmelsrichtungen sind fir ihn besondere und heilige. Die iibrige
Umgebung ist im Vergleich dazu gewdhnlich und profan®,

Von der Stellung des Indios in Zeit und Raum: Zeit und Raum bilden
fir den Indio einen heiligen Kosmos, der nach bestimmten Gesetzen
geordnet ist.

Der Indio befindet sich inmitten dieses Kosmos und betrachtet es als
seine erste Pflicht, die Ordnung darin aufrecht zu erhalten, indem er die
Riten und Opfer erfillt, welche das geordnete Zusammenleben mit den
Gottheiten verlangt. Von daher sein Bestreben, die Riten in Zeit,
Inhalt und Form genau zu vollziehen; von daher auch sein Wissen um
die Ursache von Ungliick und Leid. Diese sind immer Strafe einer Gott-
heit als Folge der gestorten Ordnung, vom Indio selbst verursacht durch
Ubertretung eines gottlichen Gesetzes. Ist z. B. die Ernte schlecht, so ist

2t Marzar, Urcos 251; Garr, Cristianismo 85, 151, 186; Mariano CAcERES, in:
Allpanchis 11, 80; Casaverpg, a.a.0. 283; Daic, in: Allpanchis 111, 43; vgl.
dazu auch: v. . Leguw, Phinomenologie 485, 437; Eriape, Heilige 40—41, 52;
Evriape, Religionen 439—440

22 CASAVERDE, in: Allpanchis 11, 283, 237; Davig, in: Allpanchis III, 28—88,
84—44; vgl. dazu: Eviape, Religionen 415, 418—419; Eviape, Heilige 13—15;
v. D. LEguw, Phinomenolgie 445—446
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das Strafe von Pachamama, weil der Indio einen Ritus nicht oder schlecht
vollzogen und damit ein gottliches Gesetz miflachtet hat.

Der Indio erhilt also Segen oder Strafe von Pachamama und den
iibrigen Gottheiten, je nach seinen Taten. Die Gottheiten sind wohl
michtiger als er, aber sie handeln nicht willkiirlich oder launisch, sondern
ihr Handeln wird gelenkt durch das Verhalten des Indios. Dies legt den
Schluf nahe: Die Stellung des Indios im Kosmos ist eine Schliisselstellung.
Der Indio ist kein determinierter Mensch, sondern er selbst bestimmt in
Zeit und Raum sein Leben, Gliick und Ungliick. Wohl aber ist der Indio
ein begrenzter Mensch, ohne Moglichkeit der Verinderung, denn diese
konnte die delikate Ordnung zerstoren und damit sein Leben bedrohen®.

2.2 Die Indio-Frau

In diesem heiligen Kosmos stehen dariiber hinaus Mutter Erde und
Indio-Frau in einer besonderen, ndmlich fruchtbarkeitsspendenden und
fruchtbarkeitsempfangenden Wechselbeziehung.

Die Heilige Mutter Erde beeinflufit die Fruchtbarkeit der Indio-Frau

Bewohner von Urubamba glauben z.B., dafl beim Uberqueren eines
Flusses die Frau schwanger werden kann. In Coaza empfingt die Indio-
Frau, wenn sie sich auf den Schnee des Hachasiri setzt. Dafl auch die
cheliche Vereinigung im Glauben des Indios von der Heiligen Mutter
Erde befruchtend beeinflufit wird, dafiir meine ich eine mogliche Spur
entdeckt zu haben.

Des besseren Verstindnisses wegen zuerst einige Hinweise:

— In der Sierra Perus wird die Probeehe praktiziert, ,servinakuy“
genannt. Dies ist ein quechuaisiertes spanisches Wort und bedeutet
~gegenseitige Dienste®.

— Das eigentliche Quechua-Wort dafiir heifit ,tincunacuspa®, wird
abgeleitet vom Verb ,tincunacuy® oder ,tinkuy“ (= treffen, finden
zweier Personen, Tiere oder Gegenstinde) und drickt etymologisch den
Akt und Effekt der intimen, innersten Begegnung zweier Personen aus.

— Waihrend der Indio-Hochzeit ,warmichacuy“ wird ein Ritus der
Besprengung, t'inka oder t'inkasqa, vollzogen.

— Die Religionsgeschichte kennt aus verschiedenen Religionen das gott-
liche Urpaar Himmel und Erde.

— Die Hierogamie zwischen Himmel und Erde kann sich auch mittels des
Regens vollziehen.

— Eriape hilt es fir sehr wahrscheinlich, ,dafl diese Hierogamie zwi-
schen Himmel und Erde das Urmodell der Fruchtbarkeit der Felder und
der menschlichen Ehe war®“.

Dazu meine Vermutungen:

— Die t'inkasqa wihrend der Hochzeitszeremonie konnte der Nachvoll-

23 Garr, Cristianismo 131, 141, 144, 187, 192—198; vgl. dazu auch ELiADE,
Heilige 68; M. Eviape, Der Mythos der Ewigen Wiederkehr, Diisseldorf 1953,
141—143

24 FrLiIADE, Religionen 292
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zug der Hierogamie zwischen Himmel und Erde sein und somit ein Hin-
einversetzen des Brautpaares in die mythische, kraftvolle Zeit bewirken,
in welcher der gottliche Urakt realisiert wurde. Dadurch wire das Braut-
paar direkt mit der Urquelle, dem Kraftzentrum der Fruchtbarkeit ver-
bunden und die menschliche Fruchtbarkeit, besonders die der Frau, wiirde
durch diese Verbindung mit dem Urgeschehen machtvoll beeinflufit.

— Diese Annahme wiirde bestirkt, wenn folgende etymologische Bezie-
hung tatsdchlich bestiinde, die ich wegen mangelnder Kenntnis der
Quechua-Sprache nur vermuten kann: T’inkasqa und t'inka (= Bespren-
gungsritus) sind mit den Verben tincunacuy und tinkuy (= treffen,
finden zweier Personen...) und somit auch mit dem Substantiv tincuna-
cuspa (= Akt und Effekt der intimen Begegnung und Vereinigung
zweier Personen) etymologisch verwandt, weil

a) ein dhnliches Klang- und Schriftbild vorliegt und

b) inhaltliche Ahnlichkeit besteht, denn t'inka oder t'inkasqa beinhaltet
den Sinn von Vereinigung; eine Vereinigung der ausgesprengten Fliissig-
keit mit der Erde. Auch tincunacuy, tinkuy und tincunacuspa bedeuten
vereinigen, Vereinigung.

Wiire diese Vermutung richtig, wiirde dadurch meine Interpretation
des Hochzeitsritus t'inkasqa gestiitzt und so ein weiteres Beispiel gefunden
fiir den Glauben an den Einflufl der Heiligen Mutter Erde auf die Frucht-
barkeit der Indio-Frau®.

Die Indio-Frau beeinflufit die Fruchtbarkeit der Heiligen Mutter
Erde: Im Distrikt von Accha ist wihrend des Kutipays (= 2. Anhiufeln
der Maispflanzen) folgendes Ritual iiblich: Eine der anwesenden Frauen
erhilt ein mit Chicha gefiilltes Rinderhorn, wanpar genannt, welches sie
fiir kurze Zeit zwischen ihre Beine hilt. (Auf diese Weise tritt die Frau
in zeichenhaften Kontakt mit der Flissigkeit.) Dann versprengt sie daraus
einige Tropfen auf das Maisfeld und trinkt einen Schluck. Alle anwe-
senden Frauen wiederholen der Reihe nach diesen rituellen Akt.

Wahrend des Fruchtbarkeitsritus bei der Maisaussaat Miska ercffnet
eine Frau die eigentliche Aussaat, indem sie die erste Handvoll Mais in
die geoffnete Furche wirft.

Bei der Maisaussaat Sara tarpuy werden die Maiskorner von Frauen
zum Feld getragen. Diese fithren dann auch die eigentliche Aussaat
durch?.

Sprachliche Gleichsetzungen zwischen Indio-Frau und Erde: Auch in
der Sprache des Indios hat die wechselseitige Fruchtbarkeitsbeziehung

% Allpanchis 111, 19; Luis CorbEro, Antropologia y Familia Andina, Lima
1978 (Auszug aus einer noch nicht verdffentlichten Promotionsarbeit), 33; Infor-
mationen des IPA; vgl. dazu auch: Eviape, Heilige 85; ELiapE, Religionen 273,
292, 380—381; Eriape, Mythos 41; DieTericH, Mutter Erde 92; ]J. BACHOFEN,
Urreligion und antike Symbole, Leipzig 1926, Bd. 11, 168; WiLuELM MANNHARDT,
Wald- und Feldkulte, Darmstadt 21963, Bd. I, 303

26 Darig, in: Allpanchis 111, 61, 65; DaLLe, a.a.0. 28—33; Manya, a.a.0. 47—55;
Favstivo MavTa, a.2.0. 301; vgl. dazu auch: Eriapg, Religionen 293—296, 380,
406, 408
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zwischen Mutter Erde und Indio-Frau einen Niederschlag gefunden.
Wenn z. B. der junge Indio in Huarochiri die Eltern seiner Geliebten um
deren Einwilligung zum Servinacuy (= Probeehe) bittet und die Eltern
zustimmen, so heifit dieser Akt ,den Acker entfithren®. In dieser Rede-
wendung ist m. E. die Vorstellung enthalten, der wir auch in anderen
Vélkern begegnen: die Gleichsetzung des Ackers mit der Frau. Der
~Acker”, den der junge Indio entfiihrt, ist also seine Geliebte. Da ich
aber diese Redewendung ,den Acker entfithren“ ohne nidheren Kommen-
tar in einem peruanischen Text gefunden habe und die eben dargestellte
Interpretation nur meine personliche ist, mufl iiberlegt werden, ob hier
»Acker® vielleicht doch etwas anderes bedeuten konnte als ,Frau®. Vom
Wort her lidge nahe, dafl hier mit ,Acker” der reale Acker als Mitgift
des Médchens gemeint ist, der beim Beginn des Servinacuys mitgenom-
men, ,entfitlhrt* wird. Doch folgende Uberlegungen wiirden m. E. hier
gegen die Bedeutung ,Acker” = realer Acker sprechen:

— Soweit mir bekannt ist, erhdlt das Indio-Madchen als Mitgift Tiere
und nicht Acker; diese erhilt der Indio-Junge von seiner Familie.

— Ich bezweifle, ob das Indio-Madchen schon fir die Zeit des Servi-
nacuys ihre Mitgift erhilt, da sie wahrend dieser gewdhnlich im Haus
ihrer Schwiegereltern lebt.

— Dieselbe Gleichsetzung ,Acker — Frau® ist aus anderen Kulturen
bekannt. Eine Redewendung der Indios mit dem Inhalt Acker = Frau
ware also nichts Auflergewohnliches und Abwegiges.

— In Huanca beginnt die Zeit des Servinacuys mit einer Entfithrung der
Geliebten. Diese Tatsache stiitzt nun die Wahrscheinlichkeit, dafl auch in
der Redewendung ,den Acker entfithren® das Wort ,entfihren® im
Zusammenhang mit dem Indio-Médchen gemeint ist und folglich auch
~Acker® fur ,Frau® steht.

Etymologische Beziehungen zwischen ,Acker” und ,Frau® konnte ich
in den mir bis jetzt vorliegenden Quechua- und Aymara-Worten nicht
entdecken.

Wenn nun in der Vorstellung des Indios der Acker mit der Frau
gleichgesetzt wird, liegt darin noch eine weitere Gleichsetzung enthalten:
Furche = Geschlechtsteil der Frau. Dal auch dieser Gedanke dem Indio
nicht fern zu liegen scheint, darauf kénnte der ,patin® hinweisen, eine
15m lange rituelle Furche inmitten des Ackers, die den Geschlechtsteil
der Heiligen Mutter Erde darstellen soll.

Meine Suche nach etymologischen Beziehungen zwischen Quechua-
und Aymara-Bezeichnungen fiir Furche und dem weiblichen Geschlechts-
teil, fihrten bis jetzt noch zu keinem positiven Ergebnis. Wohl meine ich,
einen Hinweis dafiir entdeckt zu haben, dafl es nicht ganz abwegig ist,
Beziehungen zu vermuten und zu suchen. So heifit eine Quechua-Bezeich-
nung fir Furche ,huachu® und es existiert in der Quechua-Sprache das
Verb ,huachachini® = gebdren helfen, zeugen, empfangend machen?’.

*? CorpERrO, Antropologia 32, 34; GuiLLERMO ALLEN, Javier Albd, in: Allpanchis
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Von der gesellschaftlichen Stellung der Indio-Frau: Wenn bei den
Quechua-Indios in der Provinz Urubamba das erste Kind in einer Familie
ein Midchen ist, wird dies als ,Tage® fiir die Familie gedeutet, d.h. es
ist eine Verheiflung von Fiille, Erfolg und Gliick. Ist dagegen das erste
Kind ein Junge, gilt dies als Vorzeichen fiir Mangel. Deshalb wird dieses
Kind ,Wayra maki“ genannt, d.h. Hand des Windes oder Hande, die
verpulvern, die den agrarischen Ertrag zergehen lassen.

Ahnliches ist von den Aymara-Indios bekannt: Wird ein Midchen
geboren, gilt dies als Zeichen fiir Gliick. Der verheiflene Reichtum wird
mit Geschenken antizipiert, welche die Familie von den Nachbarn erhilt.
Bei der Geburt eines Jungen unterbleiben diese Geschenke.

Ist die Indio-Frau verheiratet, wird iiber ihren Aufgabenbereich fol-
gendes berichtet: Bei den Quechuas in der Gegend von Qotobamba
besitzt die Frau eine fast absolute Kontrolle tiber die Familienokonomie,
denn nur sie oder eine ihrer Tochter hat Zutritt zur ,Marka®, (= Getrei-
despeicher im Zwischendach des Hauses), in der die gesamte Ernte
gelagert wird. Diese Tatsache beruht auf dem Glauben, nach welchem
der Eintritt eines Mannes in den Bezirk der Marka Unfruchtbarkeit der
Felder zur Folge hat. Nufez pEL Prapo war im folgenden Geschehen
selbst Zeuge dieses noch heute giiltigen Glaubens: Ein Indio (Vater und
Hausbesitzer) hatte einem seiner Nachbarn Mais versprochen. Als letate-
rer den Mais abholen wollte, war die Mutter des Hauses gerade abwe-
send. Der Hausbesitzer bat daraufhin eine Nachbarin, ihm den Mais aus-
zuleihen, um sein Versprechen einlésen zu konnen. Dann erklarte der
Indio den Anwesenden sein Verhalten: Als Mann darf er die Marka
nicht betreten, obwohl sie ihm gehért, diese offen steht und gefiillt ist.

Die Indio-Frau in der Gegend von Qotobamba verfigt auch iiber die
Finnahmen vom Verkauf der landwirtschaftlichen Produkte, wihrend
der Mann nur Verfiigungsrecht iiber seinen Lohn besitzt.

In Q'ero ist der Glaube sehr lebendig, welcher die Schuld fiir agra-
rische Katastrophen der Frau gibt, die Ehebruch begangen hat. Sie kann
deshalb aus dem Dorf verbannt werden.

Auch bei den Aymaras nimmt die Frau des Hauses eine wichtige Funk-
tion ein. Ihr obliegt es, Entscheidungen zu treffen, sie verwahrt die
Schliissel, sie verfiigt tiber Lebensmittel und ordnet den Verkauf von
Produkten, Tieren, sogar von Land an ohne Intervention des Mannes.
Letzterer darf dies jedoch nicht tun ohne Zustimmung seiner Frau. Der
Mann ist es aber, der das Bargeld verwaltet.

Bei den Aymara-Indios ist der Gedanke sehr verwurzelt, dafl das
Gliick der Ehe von der Frau abhingt.

Im Miska-Ritus und im Sara tarpuy wird deutlich, dafl die Indio-Frau
auch in agrarischen Riten eine bevorzugte Stellung einnimmt. In der

1V, 66; vgl. dazu auch: Evriapg, Religionen 291—292: 294—296, 381, 414;

MannuarpT, Wald- und Feldkulte 1, 560 Anmerkung 1; DietericH, Mutter
Erde 101; Bacuoren, Urreligion 11, 416
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siidlichen peruanischen Sierra kann man auf der Strafle beobachten, daf}
die Indio-Frau einige Schritte hinter dem Mann hergeht. Der Indio tut
dies, um der Frau den Weg zu reinigen und sie zu beschiitzen. (Und nicht,
wie man annehmen konnte, aus Geringschatzung.)

Aus dem Beschriebenen wird deutlich, dafl die Indio-Frau innerhalb
der Familie und in manchen agrarischen Riten eine wichtige Stellung
einnimmt. Diese darf jedoch nicht in der Uffentlichkeit gesucht werden,
denn dort herrscht der Mann.

Abschliefend konnte gesagt werden: In dem Bereich, der mit Frucht-
barkeit und Ackerbau zusammenhéngt, kommt der Indio-Frau eine wich-
tige gesellschaftliche Stellung zu. Diese Vorrangstellung griindet m. E. in
der Fruchtbarkeitsbeziehung zur Heiligen Mutter Erde®.

2.8 Die traditionellen religiosen ,Spezialisten in der Verehrung der
Heiligen Mutter Erde

Eine besondere Stellung und Funktion in der Verehrung der Gottheiten
der Anden und in der Heilkunst nehmen vor allem der Alto-mesayoq
(vergleichbar mit Schamane) und der Pampa-mesayoq ein. Diese kénnen
aufgrund ihrer charismatischen Berufung oder ihres erlernten Wissens
durch genaues Vollziehen der Riten die Ordnung im Kosmos aufrecht-
erhalten und damit das Heil der Indio-Gemeinschaft sichern helfen®.

8. VEreHRTES OBJERKT ERDE UND VEREHRENDES SUBJEKT INDIO IN IHRER
‘WIRKUNG AUFEINANDER

8.1 Periodisch festgelegte Riten

Furchenoffnen an Karneval:

Dieser Ritus wird jedes Jahr an einem bestimmten Tag vollzogen und
Woche vor dem Ritus des ,Furchenoffnens® wahlen die Bewohner einen
geht den Feldarbeiten des neuen agrarischen Jahres voraus. In der
Mann aus, den sie ,Mosoj wawa® (= neues Kind) benennen. Er soll als
eine Art Zeremonienmeister wahrend des Ritus tatig sein.

28 MavTa, in: Allpanchis 111, 108, 107; DomiNco LraNQuk, in: Allpanchis IV,
102—108, 110—111: Lrangoue weist auch auf eine Kehrseite hin: Trotz des
Glaubens, dafl das erstgeborene Kind, wenn es ein Maidchen ist, der Familie
Sicherheit und Gliick verheifit, wird seit alter Zeit die Geburt eines Midchens
mit Betriibnis angenommen, denn alle wissen, daff das ,Erbe“ der Frau in der
Sierra immer Leid und Resignation gewesen ist. Auch die Geburt eines Jungen
war und ist bei den Aymaras sehr willkommen, denn er wird den viterlichen
Namen weitergeben, wird die Stiitze der Familie und ein guter Ackerbauer sein.
vgl. dazu: ELiapg, Heilige 85; Bacuoren, Urreligion 11, 165

2 NuNez peEL Pravo, in: Allpanchis II, 78, 104—107; Casaverpg, a.a.O.
212—218, 218; MicHAuD, a.a.0. 10—11; Garr, Cristianismo 19—20, 164, 170,
172; MarzaL, Urcos 148, 157, 259—262, 282, 538, 539; Informationen des IPA;
vgl. dazu: v. o. Leeuw, Phanomenologie 238—239, 241; TriMBORN, in: Die Reli-
gionen des alten Amerika 150; Aus Platzgrinden kann hier auf Berufung,
Aufgabe und Bedeutung der erwdhnten religiosen ,Spezialisten® nicht niher
eingegangen werden; naheres s. meine Arbeit.
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Am Mittwoch vor dem Aschermittwoch versammeln sich die Bewohner,
nach Ayllus aufgeteilt, in der Kirche. Dort erhdlt der ,Mosoj wawa“,
begleitet von den kirchlichen Gutsverwaltern, eine Fahne. Dann gehen
alle hinaus zu dem Stick Land, das ab August des jeweiligen Jahres
bearbeitet werden soll. Dort bringen die Hauptpersonlichkeiten die Coca
K’intusqa fir Pachamama dar und 6ffnen 3 kleine Furchen. Nach einem
Imbifl werden 3 weitere Furchen gedffnet. Die Furchen symbolisieren je
einen Ayllu (= Gemeinschaft von einigen Familien, zur Inka-Zeit 100)
und sind eine Opfergabe an Pachamama. Dieser Ritus bereitet die Vertei-
lung der Felder vor, welche am ndchsten Tag in Gegenwart der Ayllu-
Vorsteher durchgefithrt wird?®.

Agrarischer Neujahrsritus Mosog wata (mosoq = neu; wata = Jahr;
Quechua-Sprache): Im August beginnt fir den Indio in der Sierra Perus
das neue agrarische Jahr. Da die Heilige Mutter Erde vom Indio vor
allem als agrarische Gottheit verehrt wird, ruft sie der Indio besonders
in dieser Zeit (August, September) an, mochte sie durch Opfer gnidig
stimmen und ihre Fruchtbarkeit anspornen.

Garr nennt das Opfer an Pachamama im August den wichtigsten Kult
der traditionellen Religion iiberhaupt.

Gewohnlich besteht das Opfer an Pachamama im August aus einem
Despacho (= ,zeremonielles Paket®, welches verschiedene tierische,
pflanzliche und mineralische Bestandteile enthalt). Die Form der Dar-
bringung variiert je nach Gegend und Dorfgemeinschaft.

Diese wichtige Zeit, in der die Erde ,lebendiger®, ist, er6ffnen manche
Indios durch einen besonders feierlichen Ritus, den Mosoq wata, um die
Kraft der Mutter Erde zu erneuern und sie gnidig zu stimmen.

Folgende Beschreibung ist die stark verkiirzte Darstellung des Augenzeugen-
berichtes von Luis Dactg, der selbst in der Nacht vom 31. Juli zum 1. August
1970 in der Hazienda Waraypata, Distrikt Quiquijana, Departament Cuzco, den
Mosoq wata-Ritus miterlebt hat. Diesen Ritus fiihrte ein speziell dafiir in Dienst
genommener Paqo durch: Nach der Vertreibung des Bosen von der Schafherde
mittels Grasstricken und Bestreuung mit Flufisand werden die Gaben fiir das
Brandopfer nach genau vorgeschriebenem Zeremoniell bereitet. Das Brandopfer
selbst wird in der Pukara dargebracht, einem hl. Platz in der Schafhiirde, wohin
morgens die 1. Sonnenstrahlen fallen. Die Pukara darf weder von Menschen
noch von Tieren im Alltag betreten werden und ist durch eine Mauer abgetrennt
und geschiitzt. Im Schein zweier Kerzen gehen der Pago und der Schafhirte zu
dieser hl. Stelle. Letzterer legt dort eine quadratische Steinplatte von etwa 50 cm
frei und entfernt sie. Unter dieser Stelle der Platte grabt er eine Vertiefung
und gibt Mist hinein, den er entziindet. Der Paqo fiillt eine Muschel mit
Alkohol, versprengt davon einige Tropfen in die Flammen und giefit den Rest
in die Richtung der Berge. Paqo und Schafhirte knien sich nun nieder und
beten das ,Pater noster”, ,Ave“ und ,Gelobt und angebetet®. Mit tiefer Ehr-
furcht legt der Paqo die Opfergaben in das Feuer. Dann zichen sie sich zuriick,
aber auf einem anderen Weg als sie gekommen waren. Niemand darf zuriick-
schauen. ,Es ist nicht hoflich, den Essenden anzuschauen®, bemerkt der Paqo.

30 GARr, Cristianismo 85
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Nach einiger Zeit mufl der Schafhirte zur Pukara zuriickkehren, die Asche
iiberpriifen, die Steinplatte auf ihren Platz legen und die Pukara schliefien.
Wihrend Paqo und Schafhirte in der Pukara weilten und Pachamama das
Brandopfer darbrachten, bereiteten die Zuriickgebliebenen das Opfermahl. Ein
geschlachtetes, gut gewirztes Tier wurde uber dem Feuer gebraten.

Nach der Riickkehr des Pagos wird nun von allen das Confiteor gebetet, dem
das gemeinsame Mahl folgt. Alles Fleisch mufl dabei aufgegessen werden und
jeder Anwesende muff am Mahl teilnehmen. Kein Knochen darf weggeworfen
werden. Im Feuer eingeischert, dienen sie Pachamama als Nahrung.

An die Berducherung der Schafherde, die Besprengung mit Alkohol und die
Bestreuung mit Maiskdrnern schlieflt sich im Morgengrauen das rituelle Bad an,
das lt. einigen Informationen wihrend der ersten drei Tage im August, It.
anderen, wihrend des ganzen Monats durchgefiihrt wird.

Fruchtbarkeitsritus wihrend der Maisaussaat Miska: Es folgt eine Ver-
kiirzung des Augenzeugenberichts von Luis DALLE vom 16. Juli 1970 in
Wagarpay, Departament Cuzco.

Ein Besprengungsritus bereitet die Aussaat vor: Der Verwalter der Hazienda
iiberreicht der den Ritus leitenden Frau einen Krug Chicha (= Maisschnaps).
Diese geht damit einige Schritte feldeinwirts, ruft Gott, die Sonne und Pacha-
mama um gute Ernte an und giefit die Chicha kreisférmig aus. Die Anwesenden
vollziehen dann der Reihe nach einen ahnlichen Ritus, indem sie u. a. eine Hand-
voll Erde kiissen und einige Tropfen Chicha auf das Feld sprengen. Bevor die
cigentliche Aussaat beginnt, findet auch noch das rituelle Kauen der Coca statt.
Dann 6ffnen geschmiickte Ochsen den Patan, eine 15 m lange Furche inmitten
des Feldes. Diese soll den Geschlechtsteil Pachamamas darstellen. ,Die Erde ist
rein, warm®, bemerkt der Pfliiger. Die den Ritus leitende Frau giefit nun Alko-
hol in den Patdn, indem sie zur Sonne gewendet spricht: ,Moge diese Aussaat
von Segen sein.“ Einem roten Poncho, gefiillt mit besonders schénen Maiskor-
nern, entnimmt sie eine Handvoll und wirft sie ,im Namen Gottes® in die
Furche. Die Manner beginnen nun die eigentliche Aussaat, indem sie zu der den
Ritus leitenden Frau gewandt, sprechen: ,Mit deiner Erlaubnis, Miitterchen,
beginnen wir zu siden.”

Bei der rituellen Nachmittagsmahlzeit, die nach der Aussaat eingenommen
wird, ist es wieder dieser Frau vorbehalten, von den verschiedenen Teilen der
Mahlzeit einen Teller voll fiir Pachamama zuzubereiten. Mit dem gefiillten
Teller und drei Begleitern, die je ein Glas Chicha, ein Glas Schnaps und
Cocablitter tragen, begibt sich der Gutsverwalter auf das eben besite Feld. Dort
wird ein Loch ausgegraben, die Chicha und der Teller mit Essen darin entleert,
zuletzt Schnaps und Cocablatter dariiber geschiittet und alles mit Erde zugedeckt.
Erst nachdem Pachamama auf diese Weise die erste Portion der Mahlzeit erhal-
ten hat, beginnen alle Anwesenden zu essen.?®

Méiglicher Uberrest eines echemaligen agrarischen Fruchtbarkeitsritus: Im
Distrikt von Wakullani (Departament Puno) wird wihrend der Kartoffelernte
Qatatisiia gespielt. Jungen und Midchen bewerfen sich gegenseitig mit den
grofiten Kartoffeln, die sie auflesen. Nach Beendigung einer Furche, vor Beginn
der nachsten, versuchen die Jungen, die Midchen die Furche hinabzuschleifen
und umgekehrt, ,damit es das ganze Jahr iiber Nahrung gebe“. Dasselbe Spiel ist

31 DaLLE, in: Allpanchis 111, 84—44
32 DALLE, a.a.0. 28—33
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auch im Distrikt Layo (Provinz Canas), auf der gesamten Hochebene um den
Titicacasee und in vielen Orten des Departaments Cuzco bekannt.?

Chiarage und Togto: In der Puna (= Hochsteppe) des Chiarage und Togto,
zwischen 4500 und 4900 m ii. M., tragen jedes Jahr Hunderte von Kriegern die
blutigen rituellen Kdmpfe Chiarage und Togto aus. Diese Kampfe, die zwischen
den jungen Minnern gefithrt werden, bewaffnet mit den Waffen der Inka-
Vorfahren, haben das Ziel,

— die Fruchtbarkeit der Erde anzuspornen,
— die Zuneigung der Gétter zu gewinnen.

Gibt es bei diesen Schlachten Tote, ist das ein Zeichen, dafl die Erde ihre
Gabe mit Wohlgefallen angenommen hat. Der Krieger, der féllt, wird von seinen
Angehorigen nicht beweint, denn sein Blut berieselt die Furchen und befruchtet
sie. Er ist ein lebendiges Opfer an die machtige Mutter, die ihn dankbar in
ihrem Schof} aufnimmt.®

8.2 Periodisch nicht festgelegte Riten

Zu den alltidglichen Riten kann die Besprengung, das Niederlegen von
Teilen der Mahlzeit und das Anhauchen der Coca gezahlt werden.

Besprengung: Unabhingig von Ort und Zeit praktizieren Indios den
Ritus der Besprengung, T'inka genannt. In Wanqara und Qofiamuro voll-
ziehen Indios die T’inka, indem sie etwas Chicha aus jedem Glas, von
dem sie trinken, mit der Spitze des rechten Zeigefingers in die 4 Him-
melsrichtungen versprengen als Gabe fiir Pachamama. Indios aus Coaza
giefen von jedem Getrdnk, welches sie zu sich nehmen, aufler Wasser,
den ersten oder letzten Teil fiir Pachamama auf die Erde. Eine Hénd-
lerin aus Andahuaylas begriindet diese rituelle Geste: ,Die Erde bittet
und wenn ein Mensch etwas zu sich nimmt und ihr nichts gibt, ist sie
ungehalten und bestraft und sagt mit einer Frauenstimme: ,Als du
getrunken hast, hast du mich nicht eingeladen®.“

Niederlegen von Teilen der Mahlzeit: Indios von Qotobamba bieten
Pachamama zu Beginn ihrer tiglichen Mahlzeiten kleine Portionen davon
an, indem sie diese auf die Erde legen®.

Anhauchen der Coca: Bevor der Indio in Kuyo Grande beginnt, seine
Coca zu kauen, haucht er die ersten Cocablitter an, um damit Pachamama
zu gedenken®. ‘

Von den gelegentlichen Riten werden hier ein Fruchtbarkeitsritus aus
dem animalischen Bereich, Heilungsriten und ein Hausbauritus be-
schrieben.

8 Jorge Cuoqueccanua, a.a.0. 99—100; vgl. dazu auch: Brauch aus vor-
spanischer Zeit in: Jost Mejia, Organizacién de la Sociedad en el Peri Pre-
colombino (hasta la Aparicién del Estado Inca). Etnologia, Lima 1946, 115—116;
EviapE, Religionen 408—418; MannuarDT, Wald- und Feldkulte 1, 480, 481, 482
% ArponsiNa Barrionuevo, in: Allpanchis 111, 79—86; vgl. dazu: ELIADE,
Religionen 369—370

35 MarzaL, Urcos 251—252, 254, 280, 281; Garr, Cristianismo 84; CASAVERDE,
in: Allpanchis 11, 150

3 NufEez peL Prapo, a.a.0. 73

37 CASAVERDE, a.a.0. 150
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Fruchtbarkeitsritus aus dem animalischen Bereich: Luis DaLLe konnte
in der Nacht vom 9. zum 10. November 1968 einem Ritus beiwohnen, in
welchem Pachamama ein Despacho dargebracht wurde, um von ihr gute
Geburt der Schafe zu erbitten.

Es folgt nun die gekiirzte Beschreibung dieses Ritus: Auf der Hazienda ist
absolute nichtliche Stille eingetreten. Der Zelebrant eréffnet den Ritus, indem
er Altar (= weigedeckter Tisch, gegen Osten aufgestellt), Raum und Hof
berduchert. Die Anwesenden beten 3 Pater noster und 3 Ave. Daran an schlie-
Ben sich: die Befragung der Cocablédtter zur Vergewisserung, ob Pachamama
das Opfer annimmt, ein Besprengungsritus, die Darbringung von Cocablittern
und die Zubereitung und Darbringung einzelner Bestandteile des Despachos.
Bei der Aufopferung des Lamatalgs betet z. B. der Zelebrant: ,Jetzt bringen
wir dir diesen Talg dar, damit du dich schon geschmeidig machst, Heilige Erde
Pachamama, Heilige Erde Pachamama.” Nach erneuter zweimaliger Vergewis-
serung mittels Befragen der Cocablétter, dafl alles gut gehen wird und Pacha-
mama mit dem Opfer einverstanden ist, gehen der Zelebrant, sein Assistent und
der Weihrauchtriger ins Freie, um Pachamama das Brandopfer darzubringen.
Die iibrigen Personen miissen im Haus bleiben. In der Nihe des Hauses brennt
das Feuer. Es herrscht tiefe Stille und schweigend gehen die drei Personen auf
das Feuer zu. Der getrocknete Mist (mit welchem das Feuer entziindet wurde)
ist in Form eines kleinen Ofens aufgebaut. Die Asche ist weiff. Ein gutes
Zeichen! Indem sich die drei dem Feuer nahern, machen sie drei Kniebeugen,
knien sich dann ganz nieder und beten 8 Pater noster und 3 Ave. Kniend
berduchert der Zelebrant das Feuer, opfert 2 mit Wein und Schnaps gefiillte
Muscheln auf, besprengt das Feuer und mit einer weiten kreisférmigen Geste
versprengt er den Inhalt in Richtung der 4 Suyos (= die 4 Regionen, in welche
das Inka-Reich aufgeteilt war). Beim Darbringen der Opfergaben betet er:
»Jetzt bringe ich dir dies. Du wirst mir vergeben. Nimm mich an, Heilige Erde
Pachamama.“ Dann schiebt der Zelebrant das Opfer in den glihenden ,Ofen”
und verschlieft die Uffnung mit Mist. Schweigend kehren die Drei ins Haus
zuriick. Wéhrend ihrer Abwesenheit haben die Zuruckgebliebenen aus dem
Geheimversteck die Schachtel hervorgeholt, in welcher der Mugllu aufbewahrt
wird. Der Mugllu ist ein quadratischer weifilicher Stein, in welchem der Besitz
des Indios eingraviert ist, wie Lamas, Schafe, Hunde, Haus, Kornspeicher, Brun-
nen. Es ist eine graphische Darstellung der Gaben Pachamamas fiir den Indio.
Dieser Stein mufl vor Fremden immer verborgen werden. Aufier seiner erinnern-
den Funktion an die Gaben Pachamamas scheint der Mugllu eine Art Familien-
fetisch zu sein. Der Zelebrant vollzicht dann die Schluflehrung Pachamamas
u. a. durch Berducherung und Darbringung der Schachtel mit dem Mugllu.
Erneut wird die Coca befragt: Pachamama hat alles mit Wohlgefallen an-
genommen. Daran an schlielen sich der Friedensgrufi und die Agape.®®

Heilungsriten: Manchmal wird das kranke Indio-Kind, aufler einer
kleinen Uffnung zum Atmen, ganz mit Erde bedeckt®.

Der Indio, welcher vor dem Kultivieren eines noch nie bearbeiteten
Bodens Pachamama nicht geopfert hat, wird von ihr ,ergriffen®, d.h., er
wird von Pachamama mit der Krankheit Jallpa jat'asqa bestraft. Die

38 DaLLE, in: Allpanchis 1, 139—146
3 Allpanchis 111, 20; vgl. dazu: Nyserc, Kind 138—142, 145—153, 181
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allgemeinen Symptome dieser Krankheit sind: Abmagerung, Schlaf- und
Appetitlosigkeit. Thre speziellen Symptome sind: Pusteln, Einziehen der
Beine. Geheilt wird diese Krankheit mittels der Darbringung eines Des-
pachos oder, in der Provinz Andahuaylas, durch Abreibungen des kranken
Koérpers mit einem lebenden Meerschweinchen?.

Hausbauritus: In Llavini beginnt der Indio seinen Hausbau mit einem
Ritus zu Ehren der Heiligen Mutter Erde. Aus diesem Anlafl versammeln
sich die Verwandten des Bauherrn auf dem Baugrund. Blumen und Miin-
zen werden auf die Erde gelegt, die Erde selbst wird mit Alkohol
getrankt. Ist das Dach des neuen Hauses fertiggestellt, wird ein weifi-
braunes Lama geopfert. Der Indio fingt das frische Blut aus der durch-
schnittenen Halsader auf und sprengt es an die Hauswénde. Im darauf-
folgenden Festmahl wird das gebratene Opfertier verspeist*’.

In den Riten des Indios zu Ehren Pachamamas, zum Teil gebildet aus
heidnischen und christlichen Elementen, konnte folgendes zu erkennen
sein: Der Indio bemiiht sich um Anschlufl an die heilige, kraftvolle Zeit,
beruhigt damit seine Existenzangst, findet eine sakrale Losung fur pro-
fane Realitdten, versucht, das gottliche Handeln zu seinen Gunsten zu
beeinflussen, vertieft im gemeinsamen Feiern das Gemeinschaftsbewufit-
sein und setzt echte Akte von Liebe und Vertrauen zu seiner Heiligen
Mutter Erde Pachamama.

SUMMARY

Indios of the Peruvian Sierra adore the earth as a personal, motherly deity,
who, because of her diverse divine qualities appears as Mother-God in all
spheres of life but especially in the sphere of fertility. That’s why she is of
existential importance for the traditional man of the Peruvian Andes.

As a deity of vital importance Mother Earth represents a high position in the
pantheon of the Indios: either directly under the highest being: the Christian
God or their God Roal; or beside him. The origin of the adoration of Mother
Earth possibly lies in the religious way the Indio looks at things and in the
importance of his agriculture.

There is a fertility-giving and a fertility-taking mutual relationship between
Mother Earth as a female-motherly deity and the Indio woman. This special
relationship can also be seen in word identifications between woman and earth.
And it’s probably the reason why the Indio woman has such an important
position in the family and the agrarian rites.

It’s in periodically returning, daily and sporadical rites that the Indio acts,
performing them exactly according to time, form and content, that Holy Mother
Earth acts realizing her divine-motherly forces for the benefit of the Indio.

#® Marzar, Urcos 271; Garr, Cristianismo 156; ArmeLia CAY6N, in: Allpanchis
IIL 141 —1492

4 CAcerss, in: Allpanchis 11, 20; vgl. dazu auch: Nysere Kind 185, 186;
Ex. 12,7.8
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THE COMING OF BRITAIN’S AGE OF EMPIRE
AND PROTESTANT MISSION THEOLOGY, 1750—1839

by James Manor

The second half of the eighteenth century in Britain witnessed a
growing enthusiasm for evangelical theology and the development of
considerable strength by several Protestant evangelical groups, be they
sects separate unto themselves or evangelical parties within established
churches. Particularly during the last quarter of the century, as the first
inklings of Britain’s nineteenth century role overseas began to dawn,
these evangelical groups began to develop keen interest in efforts for the
evangelization of the non-Christian world coming within their reach. To
that end, a number of foreign missionary socicties were formed by the
various groups around 1800. And before the century was out, a few
British missionaries were at work in Bengal, harbingers of a small army
to follow in the early nineteenth century when support for missions
developed concurrently with Britain’s eminence as a world power.

The purpose of this paper is to examine the theologies of four men
who played roles of some importance in this process. JoNATHAN EpwARDS
and Joun WEsLEY, both of whom dabbled in mission work, are the two
great Protestant theologians of the generation before the missionary
awakening, and their theologies carry the seeds of the awakening. But
for each of them, mission work was a digression from the mainstream
of their lives, more important as a means than an end, and the structure
of their theologies restrained them from the preoccupation with activism
which will be so marked in the succeeding generations. Edwards and
Wesley also represent two separate theological traditions, calvinism and
arminianism respectively, which will make contributions to the missionary
movement. Their thought will be examined in the light of the later
movement. CHARLES SiMEON, though not a missionary himself, was one
of the preeminent catalysts of the mission movement in Britain from his
pulpit in Cambridge during the first generation of mission enthusiasm in
its fullness. He is of the evangelical wing of the Church of England, and
can be said to share Wesley’s arminian heritage. His is a full-blown
theology of activism. ALEXANDER DuUFF was raised in the calvinism of
the Church of Scotland. Well known for his pioneer mission efforts
through education in India, he is of the generation after Simeon, in
which enthusiasm for missions perhaps reached a zenith. Duff is a mis-
sionary first and a theologian second, and his theology is meant to be the
servant of his devotion to his work. Years of exposure to the hard reali-
ties of India had molded Duff into a stern pragmatist, aware of the
immensity of the task he had chosen, and this is reflected in his thinking.

The thought and faith of these men will be examined to determine
what changes took place in their theologies in relation to the developing
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concern for activism and missions. Certain elements of their theologies
will be emphasized at the expense of others, some will be found more
compatible with activism than others. Beyond the immediate concern with
the theology of the Christian mission, this is an enquiry into the manner
in which theological elements interrelate.

Since stress will be placed upon the differences in the theologies under
examination, it should be observed for the sake of balance that all four
men shared certain views. Biblical authority was supreme for all of
them. All assented to the view that human depravity was ,the ground
and occasion!“ for Christ’s redemptive work, though there would be
differences as to the definition and extent of the depravity. All agreed
that the Holy Spirit is the agent by which Christ’s message comes to man?,
though there would be disagreement as to the degree and constancy of
intimacy with God which could result. The necessity of conversion for
salvation would also command accord among them, although there would:
be disagreement as to the psychology of conversion, i. e. the manner in
which it is accomplished in man.

This is not intended to be an exhaustive examination of the devel-
opment of Christian missionary theology in this period. Simeon and Duff
in particular are only individual figures in an extremely variegated
movement. This paper is merely a preliminary groping for a pattern
which must be tested by further exploration. Moreover, there is a distinct
artificiality about an attempt to comstruct neat, consistent systems of
thought from the writings of these men. With Edwards, it is a less
objectionable process than with Wesley who is basically a tactical thin-
ker, adjusting his words to the occasion and the audience. And in the
cases of Simeon and Duff, who share the evangelical aversion to specu-
lative theology and the tendency to write for homiletic purposes, it
becomes even more risky. But, given the shortcomings of this particular
approach, it may nonetheless yield some useful insights.

JonaTHAN EDWARDS

Although he spent his entire life in North America, Jonathan Edwards
was a major influence on developing enthusiasm for foreign mission work
in Britain in the late eighteenth and early mineteenth centuries. Born
in 1708, ,the greatest of the defenders of Calvinism®“ was the key figure
in the revivalist movement in New England in the 1740’s and '50’s, and
himself served as a missionary to the Indians in western Massachusetts
from 1751 to 1757, although he regarded it as an interim post after
dismissal from a pulpit. His influence upon the British movement was
primarily due to two publications, An Humble Attempt to Promote Ex-

1 V. F. Storr, The Development of English Theology in the Ninecteenth Gentury,
1800—1860, p. 67

® Ism,, p. 71

3 V. L. ParrincTON, The Colonial Mind, 1620—1800, p. 151
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plicit Agreement and Visible Union of God's People in Extraordinary
Prayer for the Rivival of Religion and Advancement of Christ’s Kingdom
on Earth and An Account of the life of the Late Reverend Mr. David
Brainerd. The former work was published in Americain 1747 and received
limited exposure in Britain until an edition, which was published in Eng-
land in 1789, attracted considerable attention in evangelical circles. The
latter work appeared in America in 1749, but did not reach a large
British audience until an Edinburgh edition came out in 1765. The
generation in Britain around 1800 which saw the proliferation of mis-
sionary societies and sent the first wave of missionaries to the East was
influenced by these works. WiLLiam CAREY, the best known of those mis-
sionary pioneers, is known to have been deeply affected by them.

The Life of Brainerd is an abridgment by Edwards of the journal of
a young man who shared Edwards’ theological views and devoted a
major portion of his short life to work among the Indians beyond the
fringes of the New England settlements. The young BraiNErRD had con-
tracted tuberculosis in the wilderness and had died in Edwards’ home,
where Edwards’ daughter Jerusha lovingly tended him, caught the disease
from him and died soon thereafter. The book is 2 memorial to them both
in which Edwards sets forth an example of the ideal life of Christian
faith. The book is essentially an account of the young Brainerd’s attempts
to suppress his own depraved nature and establish communion with God.
It follows a pattern of oscillation between moments of abysmal despair
and soaring ecstasy, as Brainerd daily sees himself as a ,poor worm*‘,
a ,dead dog“ or ,the worst wretch that ever lived®®, only to be touched
by God’s sweetness which alone can lift him out of his utter infirmity.
One who reads that text with an eye to the missionary efforts of Brainerd
finds only occasional mention of the Indians and his activities among
them and it soon becomes more than clear that Brainerd ,found myself
engaged for the advancement of Christ’s kingdom in my own soul more
than in others, more than in the Heathen world®“. Brainerd’s wrestling
with his soul does not spring from fear of perdition as did Lutuer’s, but
rather from a this-worldly concern with his unworthiness. He faces the
next world with perfect trust, wishing that he could be called ,to my
eternal home, where I may fill up all my moments, through eternity, for
God and his glory?. For Brainerd, mission work among the Indians is
a means before it is an end. He entertains no thought of earning salva-
tion by his efforts, a notion no doubt abhorrent. But rather, he seeks first
to glorify God and second to partake of God'’s blessedness as fully pos-
sible. Brainerd is happiest ,in my prilgrimage-state, and I was delighted
with the thoughts of labouring and enduring hardness for God®®.

4 1. Eowarps, An Account of the Life of the Late Reverend Mr. David
Brainerd, p. 42

5 Iem., p. 51 7 Ismp., p. 69

¢ Ism., p. 68—69 8 Isip., p. 179
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In An Humble Attempl ..., Edwards argues for a continuation of
observance by some Christians in Scotland and New England of a regular
period of devotion each week

,earnestly praying to (God), that he would appear in his Glory...

and manifest his compassion to the world of mankind, by an abundant

effusion of his Holy Spirit on all the churches and the whole habitable

earth ... and to deliver all Nations®.
Central to his work is the eschatological vision Edwards sets forth of
the coming of the kingdom of Christ which will usher in a millenium
when ,wickedness shall be rare. .. as virtue and piety had been before!.*
He feels that the time may be near at hand. ,Who knows but that the
generation here spoken of may be this present generation?...and great
multitudes of others, that should be converted thro’ these prayers, occasion
to praise his name'.“ But note that it is to be the prayers of the pious
which bring in the new age. Indeed, while some chroniclers of missions
would like to make Edwards into a campaigner for mission work, no
call to that task is to be found in this book. The coming of the new era
toward which ,all the revolutions and restless motions of the sun and
other heavenly bodies*“ tended, was to be God’s work, and the proper
human posture was to be prayerful.

God, in wonderful grace, is pleased to represent himself, as it were,

at the command of his people, with regard to the mercies of his

nature. .. God would have his people ask of him, or enquire of him by

earnest prayer, to do this for them... and he cannot deny anything

that is asked for their comfort and prosperity®.
This is a strange sounding Jonathan Edwards, but perhaps the strict
calvinist can be forgiven a moment of ardor. In order to make the im-
minence of the new age strike the reader more sharply, Edwards speculates
as to how the deliverance of the world might be accomplished by the
year 2000. Fifty years would be required for truth to achieve conquest
among Protestants, another half century ,to gain ascendancy over what
is now the popish world*, fifty years more to dispose of the Jewish nation
and Islam, and a final century thereafter for ,the whole heathen
world““. While this does not constitute a bar from foreign mission
efforts, it is clear that Edwards’ sights at least in the short run are set
much closer to home where he envisions the first results from God’s
outpouring of Spirit. The point is made yet again in his summation
when he says that he is asking nothing of his readers ,that will be
likely to expose us to any remarkable trouble, difficulty or sufferance'™®.
This is a call to occasional prayer, not to the rigors of the mission field.

® J. Epwarps, An Humble Attempt . . ., p. 13
10 Ipp., p. 41—42

1 Tsibs, pi 55
2 Igip., p. 47 1 nm., p 135
13 Imip., p. 57 15 Ipip., p. 162
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Any attempt to understand the theology of Jonathan Edwards must
take account of the ideas against which he defended traditional calvinism.
This great enemy was extreme arminianism, with Hooker as its cham-
pion, which argued that the will of man was free and that salvation
could be attained through good works which made each individual man
responsible for his own destiny. This system of ideas cut to the quick the
calvinist doctrines of the elect and divine determinism'®. Central to
Edwards’ thought and life was the ,conception of the majesty and
sufficiency of God'"“, a God who was, by definition, total sovereign.
Necessarily, the sovereign’s will was absolute, and those who would
meddle with the concept of determinism were flirting with crucial error.
Arminianism reflected the humanism of the day in its view of ,religion
consisting of benevolence toward men rather than union with God®®,
but for Edwards, no matter how comforting this doctrine was, it un-
derestimated ,the divine idea existent in God’s mind and expressed in
His stable will®®“. The lines were thus drawn for the struggle between
the emphases on God’s love and God's will. Edwards insisted upon the
traditional doctrines of the total depravity of man and divine election.
But these doctrines did not ring fully true in pastoral New England
villages where moral rectitude and friendly cooperation were common,
and where the old class psychology which had meshed so neatly with idea
of election was the victim of the levelling process of their spartan
life?, Edwards dared not compromise on the issue of depravity, but he
found leeway with the concept of the elect which permitted him to inch
away from the old jhyper-calvinism’ which had immobilized the past
calvinists from nearly all forms of activism, mission work included. In
An Humble Attempt... and elsewhere, he expressed his hope that the
time was at hand when the elect will be expanded through the outpouring
of the Holy Spirit to embrace perhaps the vast majority of men.

In the old quiescent ,hyper-calvinism’, the elect was seen as a rather
small group which showed no signs of changing in size in the immediate
future. When coupled with strong emphasis on pre-destination, this made
the elect group little concerned beyond the fringes of the group. This
outlook ran at cross currents to the spirit of the times, as was found to
be true in England where ,Calvinism ceased to play an important part
in intellectual life®“.

Edwards opened up the idea of the potential elect to include many
then outside the faith, implying that the elect can, and should be a
growing entity. He reinforced this opening by developing an eschatologi-
cal vision, a tremendous leap from a Newtonian spatial world view, mo-
ving from a view of history as immutable or cyclical to a sense of ,a

18 PARRINGTON, op. cit., p. 149

17 IpiD., p. 152

a8 dmm i p, 155 20 Ipip., pp. 150—51
19 Ipmp., p. 156 2 Ipmp., p. 149
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dynamic process of realization within temporal existence®“. For his own
generation, this encouraged calvinists to extend their concern beyond
the limits of present believers. For generations thereafter, it would serve
as an element in the movement to actively evangelize the world. It could
not operate in that manner for Edwards, because his strict adherence to
and emphasis upon the doctrine of predestination restrained from him
such activism.

This raises interesting insights into the function of the calvinist doctrine
of predestination within an activist theology, be it involvement in mis-
sions or in some other activity. The God who predestines is absolute.
Thus, the determinism which is predestination cannot be of a partial
or limited nature. All human action is thereby foreordained. In the
hyper-calvinism of the seventeenth century, the believer was bound by
his faith to inaction. But a belief in predestination need not bind one
so severely. Changing one’s view of the potential elect and talking as
little as possible about predestination can neutralize its binding effect to a
considerable degree. But there is no way in which this doctrine can be
made to operate as a spur to activism. The doctrine of predestination
cannot be made to have partial sway over events. And in the mind of an
activist, the idea that his choices and actions are foreordained cannot
but detract from his vigor. Consequently, as the activist spirit grows in
the later mission movement, men of the calvinist tradition will either de-
emphasize or abandon the doctrine of pre-destination.

Edwards himself was too close to traditional calvinism and too con-
cerned with the defense of the sovereignty of God against the arminians
to be termed a mission activist, but his writing was to aid in the mis-
sionary awakening of CAREY’s generation and beyond. When these suc-
ceeding generations read Edwards, they took note of his concern for the
realization of Christ’s kingdom in this world in An Humble Attempt ...
and they felt themselves caught up in the momentum of his eschatological
vision. The impact of his insistence upon sudden and complete individual
conversion was coupled with his encouragement of itinerant preachers
to break the restraints of institutional churches on the evangelical move-
ment and mission efforts. Edwards’ theocentricity, known existentially®,
opened the way for the anthropocentrism of the later generations of
evangelicals seeking to come to terms with the humanistric trends of
their time.

Joun WesLEY

Joun WesLey is also regarded as a fore-runner of the foreign mission
movement, but he developed his activist ideas out of high church Anglican
tradition of quietism, which was distinctly different from quiescent

22 Rooy, The Theology of Missions in the Puritan Tradition, p. 326
8 | Hunr, Religious Thought in England, vol. 8, p. 287
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,hyper-calvinism‘ against which Edwards reacted. The God of the ,hyper-
calvinist’ loomed so large as to make man’s endeavors meaningless,
whereas the high church Anglicans assigned such a substantial role to
the cleansing power of the sacraments, that there seemed little need for
further effort for a God made remote by the growth of the rationalism
of the day within the established Church. Born in the same year as Ed-
wards, Wesley was raised in the high church tradition, studied at Oxford
and entered the ministry as a loyal high churchman, believing in the
necessity of the sacraments for salvation and viewing external ordinances
and good works as prerequisites to justification?. Feeling somewhat
unsettled in his faith, he went to Georgia as a missionary to the Indians
in order to have an experience akin to that of the church fathers in the
days of primitive Christianity. He remained dissatisfied with his faith,
and returned to Britain, viewing his mission work as a failure. In 1738
he underwent a conversion experience and began to develop new ideas in
light of that experience which were to form the groundwork for the
Methodist movement®. His intent was to awaken the Church of England
to the inadequacies of the icy rationalism it espoused and to spur it to an
enthusiastic arminianism which would better meet the spiritual needs of
men. Wesley also wished to avoid the errors he saw in the calvinist
position, and in his efforts to establish a middle way, he is frequently
inconsistent. Thus, with Wesley more than with Edwards, the artificiality
of attempting to delineate a unified theological system becomes apparent.

After his conversion, Wesley’s emphasis shifts from baptism to con-
version as the most important event in the Christian life, and from
Church institution to personal religious experience as the way to justifi-
cation®. The doctrine of the Fall and consequent human depravity
receive emphasis from Wesley, for which the remedy was regeneration
via the Holy Spirit which had to remain constantly present in man’s
life in order to achieve present salvation, in this life. This salvation
could only be accomplished in a man who had faith, a term connoting
not only assent to belief in God, but ,a disposition of the heart®”“. The
implication here was that the Holy Spirit was to be felt intuitively, to
be grasped by a means more profound than rational perception®, a con-
cept with strong romantic overtones. The man who was thus filled by
the Holy Spirit could achieve thereby a kind of ethical purity, implying
the idea of the perfectibility of man via the Holy Spirit®, an idea which
echoed the humanistic notion of perfectibility popular in the Enlighten-
ment. The Wesley who here was reacting to rationalistic tendencies in
the Church of England continued in this direction when he insisted
that only through the faith described above can men be saved, and he
further stated that the truly religious man, filled with the Holy Spirit,

25 Hunwr, op. cit., vol. 1, p. 286 28 STORR, op. cit., pp. 41—42
26 Thid., p. 286 20 ‘WesLey, Works, vol. 4, p. 191
27 J. Wescey, Works, vol. 5, p. 9 30 Tbid., vol. 4, p. 191
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was far better than the mere moral man, who was in fact dangerous be-
cause he set a deluding example®.

Particularly in his later work, when he felt himself tending too much
toward calvinism, Wesley spoke with a different voice. Throughout his
life he was devoted to the Church of England, and his later writings
show an effort to develop an arminian position as an alternative to high
church rationalism. His conception of two-step justification permitted
good works to assume a greater importance in his theology. According
to this idea present justification comes through faith as described
above, but final justification at judgment is contingent upon doing good
works which should follow upon present justification®. The sacraments
of the Church could thus assume an important role. This emphasis upon
human action was carried further by Wesley as he later denied the
depravity of man.

What the Heathens call reason, Solomon wisdom, St. Paul grace,

St. John love, Luther faith, Fenelon virtue, is all one and the same

thing, the light of Christ shines in different degrees under different

dispensations®.

He even claimed that Marcus AureLius, a just man, but no Christian,
would be accepted while merely nominal Christians would be cast out
by God at judgment, and he developed the idea of varing degrees of
rewards and punishments at judgment in order to blur the line between
the lost and the saved.

All of this shifting of direction in Wesley’s thought is somewhat
bothersome, but it becomes a bit less exasperating when seen in the light
of the over-riding principle of Wesley’s life and theology. This can
be seen in an examination of the reasons for Wesley's aversion to calvi-
nism. In his sermon Free Grace (1740), Wesley calls ,this horrible
doctrine®* of predestination ,blasphemy“ because ,it is to represent
the most high God... as more cruel, false and unjust than the devil*!®
A God who predestines must create certain souls for the purpose of
destroying them, and this idea violates Wesley’s view of love as the
central attribute of God’s nature. The Calvinist emphasis of the sov-
ereignty and the will of God at the expense of the concept of God’s
love provoked Wesley more strongly than anything else, and he scrupu-
lously avoided this pitfall. As a result, there is much less emphasis upon
eschatology in Wesley's work because it gave too great an emphasis to
the will of God in history. In Wesley’s idea of the perfectibility of man
via the Holy Spirit, a much more intimate and constant relationship be-
tween the Christian and his God is to be found than in Edwards’ ideal

2 I, p. 287

M Ibid., vol. 5, pp. 56 and 61 and vol. 7, p. 455
32 Hunr, op. cit., pp. 291—292

3 WesLey, Works, vol. 7, p. 197

% Ibid,, vol. 7, p. 197
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of that relationship as exemplified by David Brainerd. Thus, the more
loving God of Wesley would give himself more fully to the Christian
man than the sovereign God of Edwards. It was because the High Church
rationalists denied this intimacy between God and man that Wesley took
issue with them. Thus, he attempted to move away from the rationalists
in order to assert the intimacy between the believer and the loving God
which must follow from the divine love. But, in his efforts to avoid the
calvinist emphasis on the sovereign will of God, and the consequent de-
emphasis on God’s love, he swings toward a pelagian position on the
freedom of man’s will.

Wesley’s ambiguities on such crucial matters as the extent of human
depravity and the criteria for salvation, while united by a common
purpose, rob his theology of the clear-cut impulse to activism that will be
required by later generations of mission enthusiasts. The activist theolo-
gies to follow will require a certain degree of simplification as well as
change.

CHARLES SIMEON

In the last quarter of the eighteenth century there arose to strength
in Britain three groups which taken together, comprised what was
known as the Evangelical movement: the Methodists, holders of wesleyan
arminian ideas who broke from the Church of England; the calvinists,
a predominantly Scottish party; and the evangelical group which
remained loyal to the Church of England, and included both wesleyans
and calvinists. During this period, the Evangelical movement gained
respectability as well as strength and embarked on an activist policy
with regard to reforms at home and missions overseas.

Perhaps the leading figure in the Anglican evangelical group in this
period was CHARLES SiMEON, who, from 1782 until his death in 1836 was
rector of Trinity Church, Cambridge, and fellow of King’s College.
Simeon’s own tenure at Trinity Church demonstrates the change in atti-
tude toward the Evangelicals in this period. In the early years of his
ministry, his parishioners responded to his evangelical ideas by leaving
the church and locking their pews so that the few who did come had to
stand in the aisles®. In those days there was always the threat of under-
graduates, often, drunk, disrupting services or insulting parishioners
as they left the church, and Simeon’s colleagues at the university shunned
him openly®. These early troubles were a result of rationalist intel-
lectuals’ disdain of ,enthusiasm‘ which was compounded after 1789 by
fear of the fervor of the masses in light of events in France”. The
evangelicals were seen as ,enthusiasts’ who stirred up the lower classes

% W. Carus (ed.), Memoirs of the Life of the Rev. Charles Simeon, p. 117.
38 Thid., p. 124
37 STORR, op. cit., pp. 75—76
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with their itinerant preaching, while they argued that they were merely
trying to warm up a Church theology made moribund by rationalism and
to make the Church a creative force among the growing urban labor
force. By 1818 the restoration of order on the Continent, the growing
acceptance of evangelical ideas and Simeon’s humility had made Trinity
Church ,sweetly harmonious® and filled to overflowing®.

Simeon’s avid interest in foreign missions was reflected in his involve-
ment in the establishment and early years of the Church Missionary
Society, and in the number of young men who went out from Cambridge
University to the mission field having been influenced by Simeon’s
preaching and his regular evangelical discussion meetings. In Simeon’s
generation, British evangelical activism came to full flower, and
Simeon’s theology was carefully honed to operate as a spur to activism.
At first glance, this theology bears considerable resemblance to aspects
of Wesley’s thinking. He affirmed the necessity of faith in Christ for
entry into the Jkingdom of grace’, a term which implied not only the
hereafter, but a state of regeneration via the Holy Spirit in this life.
Thus, regeneration was for Simeon as for Wesley, a two-step process
which assigns a position of importance to good works. Simeon also
shared Wesley’s loyalty to the Church of England, his aversion to
predestinarian views, and his avoidance of eschatological and millenarian
rhetoric.

However, there are significant differences to be found as well, The key
to the basic difference lies in Simeon’s psychology, for while Wesley
emphasized human feeling as the means by which the impulses of the
Holy Spirit are perceived, Simeon placed a greater emphasis on reason
and insisted on a greater role for the human will. He denied that the
process of regeneration need begin ,suddenly” and that the Holy Spirit’s
impulses are ,irresistible®.

For in all cases man is a free agent; he is never wrought upon as a

mere machine. He is drawn, indeed, but it is with the ,cords of a man’,

that is, by considerations proper to influence a rational being and
by feelings which those considerations excite in his soul®.
Clearly, the feelings are excited by the rational ,considerations“ and are
thus secondary to them. Simeon liberated man to be a rational actor to
a greater extent than Wesley while still maintaining the Wesleyan sense
of intimacy with God and the fear for the souls of the unregenerated®,
a question on which Wesley had been ambiguous.

Thus, it can be said that a more pelagian view of man toward which
Simeon and, at times, Wesley tended, opens up man’s freedom of action,
but does not necessarily maintain a sense of urgency for action, particu-
larly in the realm of missions. With Wesley, the opening to pelagianism

% Carus, op. cit., p. 156
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allowed the Christian to be more active, but it also led him to claim that
Marcus Aurelius might be saved without hearing Christ's name. Thus, the
spur to mission activism suffered. Simeon, on the other hand, claimed
a larger role for human agency, but insisted that salvation could be
achieved only through regeneration in Christ. Thus, man’s latitude for
action grew, but the urgency of the nced for Christ among non-
Christians remained constant, resulting in a greater incentive to activism.

Above all else, Simeon was concerned with devising a theology which
would have ,practical efficacy® among believers*, which would lead
them to exertion. His aversion to the doctrine of predestination was
primarily the result of his fear that it would hinder human actions®,
rather than the wesleyan objection that it misrepresented the loving God.
He favored a streamlining of theology, de-emphasizing any trappings
that might tend toward ,weakening or destroying (the) efficacy®® of
symbols or ceremonies. Thus, all practices and even dogmas in the Church
were tested as to their usefulness in producing Christians who will
ardently strive. The purpose of this streamlining, which in the extreme
becomes a form of simplification, was to heighten the impact of the
message of the Church in the world at large, in order to extend this
greatest of all goods to the greatest number of potential beneficiaries.
In his emphasis upon efficacy, human reason and benevolent action,
Simeon was clearly echoing the philosophical utilitarianism of his day.
Certainly, this shift in emphasis was partially an attempt to make
evangelical theology palatable in the somewhat hostile atmosphere of
Cambridge. But compromises in form often have a way of growing into
substantive changes in basic thought. Where to draw the line with Simeon
must remain an open question, but the trend is undeniable.

In drawing distinctions between the thought of Wesley and Simeon,
care must be taken not to overstate the case emphasizing Simeon’s in-
novations. He still described man as ,depraved’ and insisted upon the
necessity for reliance upon the Holy Spirit, ,not only to regenerate us
at first, but progessively... to render us meet for our divine inheri-
tance’“. But beneath the rhetoric, there is a notable change on funda-
mental issues. When Simeon assigned a more prominent role to human
reason and agency, and thus to human responsibility, he could not avoid
a corresponding decline in the importance of the work of the Holy
Spirit. At the same time, the importance of the figure of Christ as atoner
and procurer of salvation remained a constant. Thus, even a small
decline in the importance of the work of the Holy Spirit tended to
disturb the perfect equality of the Persons of the trinity. To this can
be added what has been called the Holy Spirit’s

..incurable tendency to self-effacement’, which is manifest from the

fact that where the spirit is most certainly present, there we invariably

4 Thid., vol. 2, p. 632 43 Tbid., vol. 2, pp. 191—197
2 Tbid., vol. 9, pp. 132—139 4 [bid., vol. 8, pp. 158—162

48



see Christ and not the Spirit, since it is his work to take of the things of

Christ and show them to to us**.

Simeon was sufficiently acute to see where his thinking might lead, and,
in dealing with the Persons of the trinity, he staunchly insisted upon
absolute equality. But the way had been opened for some of his less
careful followers, eager to stress human responsibility as a spur of action,
to develop a Christocentric emphasis tending toward the exclusion of the
other figures of the trinity*®. This later tendency was fraught with
dangers for the evangelical movement. Simeon had maintained a delicate
balance, emphasizing human agency to a degree which catalized activism
without making man appear so self-reliant as to stifle concern with the
salvation of souls. By 1840, however, the evangelical movement was on
the defensive in England because stress on christology, on the incarnation,
was increasing at the expense of soteriology and the atonement.
Careless evangelicals had added to the momentum of this trend alongside
opponents of their viewpoint.

An investigation of one source of Simeon’s aversion to eschatological
rhetoric will open up further useful insights. The eschatological vision
of Edwards held all earthly institutions to be ephemeral, to be swept up
in the consummation to come. In this view, the Church, or a church,
becomes a mere interim institution until the coming of God’s Kingdom.
This is the result of the abandonment of the medieval notion of the
Church and the Kingdom of God as coextensive. In the latter view, there
is less of a tendency to focus on eschatological visions because the coming
of the Kingdom in its fullness is simply the expansion of the institution
of the Church to embrace all, and thus, it lacks the aura of newness that
the other vision possesses. As a consequence, Churchminded men tend to
avoid emphasis on eschatology, even if they have consciously abandoned
the medieval idea which forms the basis for it. Old modes of thought
have this tendency to linger on past their time.

But, on the conscious level, Simeon’s church-mindedness was well
under control. With Simeon, as with all evangelicals of his generation
soteriological concern clearly eroded and superseded ecclesiological
considerations. . His concern with the saving of souls, possible only
through regeneration via the Holy Spirit, was uniquely of crucial
importance. Consequently, the sacraments of the Church of England,
while ,instructive®?, were not indispensible for salvation**. This so-
teriological concern permitted Simeon to approach with complete openess
non-Anglican groups who shared that concern. The concern with the
saving of souls became a metadogmatic norm in Simeon’s generation,
binding heretofore disparate elements together in common endeavor and
was to become one source of the modern ecumenical movement.

4 TIbid., vol. 8, pp. 158—164
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Simeon’s theology impelled men to exertion for the salvation of others
much more forcefully than that of the previous generation. He insisted
upon the necessity for regeneration via the Holy Spirit® — an issue on
which Wesley is ambiguous. He further asserted that Christ would reject
none who sought him* — an idea which Edwards would have found
unacceptable. Here the lines were clearly drawn, and his insistence upon
the importance of man as a free agent, able to function as ,God’s...
appointed means®*“, opened the way for men to struggle for the souls of
their fellowmen. Here then was the reason that theology must be
wefficacious — men’s souls lie in the balance. Coupled with the growing
awareness that dominion over much of the non-Christian world was to
be Britain’s destiny, this idea was to spur the first significant Protestant
efforts in foreign missions.

ALEXANDER DUFF

Avrexanper Durr was born in Scotland in 1806, raised in the Church
of Scotland and educated at the University of St. Andrews. His father
had been strongly influenced by Charles Simeon, and, upon his ordination
in 1829, the young Duff set out for Calcutta as the first missionary of
his church. He spent five years in India concentrating his efforts in the
field of Christian education in English language institutions which were
becoming popular among Indians who saw the advantages of knowing
the language of the ruling power. Duff sought to employ Western
learning, both secular and religious, to shatter the Hinduism of his stu-
dents, replace it with Christianity and thereby create a native clergy to
bring about the conversion of India to Christianity. He returned to Bri-
tain in 1835 and spent the next four years campaigning for support of
missions in India. His speeches and tracts from that period have been
preserved in great volume, and they represent the changed views of a
generation of missionaries who have a more real appreciation of the
resistence of Indian religions to encroachment by Christianity.

It was no easy task to generate enthusiasm for missions in the Church
of Scotland, even as late as 1839. ,Hyper-calvinist® views that divine
agency alone would be sufficient for the task had delayed the involve-
ment of the Church in mission endeavor for a full quarter century after
the first wave had gone out from England, and antipathy to missions was
still widespread when Duff returned. What’s more, there were strong
objections to Duff’s wedding of Christian teaching to secular education
which was thought to taint and demean the religious message®. In
response, Duff mustered arguments, generously laced with florid rhetoric,
to show that his methods were not only realistic but theologically justi-
fied. Because he is engaged in an apology for missions, Duff does not
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expound on theological issues as directly as the writers discussed above.
Instead, his views often must be gleaned from what is implicit in his
remarks. Nonetheless, there is a consistent structure of ideas which will
provide interesting contrasts to Edwards, Wesley and Simeon.

Several realities which had been less plain to earlier groups of mis-
sionaries, who had gone out from Britain under the influence of Simeon
and others, now confronted Duff and his contemporaries and strongly
affected his thought. First, and of primary importance, India was not
responding to missionary efforts as readily as had been expected. The
number of converts particularly among the educated classes, was very
small in comparison to the effort expended, and in light of the nearly
apocalyptic expectations. In Bengal, where Duff centered his early work,
the Hindu intellectuals of Calcutta indulged their appetite for amusing
debate by mounting a very clever anti-missionary campaign®. An im-
mediate result of this, as reported by Duff, was that the clergymen of the
various Protestant viewpoints in Calcutta had ceased their squabbling
over doctrinal differences in order to address themselves to the larger
problem of evangelization®. Thus, at the outset, can be seen the tendency
of this generation to be missionaries first and theologians second. Another
reality only then becoming a clear trend, was the growth of a secularized
and westernized class of Hindus, educated in the staunchly secular insti-
tutions of the East India Company, who had abandoned Hindu belief
under the influence of Western thought, but who refused to accept
Christianity. This was cause for alarm in the evangelical camp, because
the ,superstition’ of a Hindu was considered an easier mark than the
rationalism of a Benthamite. Finally, in light of the firm British dominion
over India, there had arisen among British missionaries the conviction
that India was ,ours“®, and that it was now the duty of Britain to
Christianize her.

In his zeal to galvanize his Scottish colleagues to greater support for
missions, Duff did not conceal the urgency of the plight of Indian mis-
sions. ,Now is the time (for further mission involvement): now is the
favourable moment; but let us beware lest it be ,now, or — never:.“ It
was still not too late to rescue India from ,the disastrous power of
(Western) knowledge unsanctified®, but ,a few years hence, and the
state of things may be beyond the reach of Christian coalitions®“. Gone
was the old confidence that the successful evangelization of the world
is assured. And the admission of the possibility of failure was to have a
profound impact upon Duff’s mission theology. Edwards’ eschatological
vision of relentless progress toward the predestined end, the conversion

5 M. M. Av1, The Bengali Response to Christian Missionary Activities, 1833—
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of all men and nations to Christianity, was threatened. Rather than
abandoning this vision, Duff attempted to wield it as a prod to action.
This generation in Britain had the opportunity to contribute to the
realization of this plan on a scale never before possible, and perhaps
even to see the coming of the Kingdom. The question was whether
British Christians would rise to their lofty destiny.

If we be neglectful of the means by which God puts it in our power
to advance the interest of all, or any, who partake of our common
nature, we are unquestionably answerable for such neglect.

Implied here and stated explicitly elsewhere®, was the notion that
unconverted Indian souls will charge reticent British Christians with their
doom on judgment day. But more than the future peace of mind of
Duff’s audience was at stake, for they were warned of the ,heaving
earthquake that may ere long rend asunder the mightiest empires®“. The
very existence of the empire, source of pride and profit, was contingent
upon Britain’s response at this propitious moment. It must be remembered
that Duff’s immediate audience in this appeal is the Church of Scotland,
in which predestinarian views were commonly held. Duff knew that his
implication that the future of Britisch dominion in India might be contin-
gent upon the Church’s response assigned too much importance to human
agency and smacked of the abandonment of predestination. Consequently,
he hastily added that the destruction of the empire might happen no
matter what response the Church made®. But this remark was in the
form of an aside, a brief digression for the sake of form, and immediately
thereafter, Duff returned to his original argument which clearly ran
counter to predestinarian views. This pattern can be observed throughout
Duff’s writing. Lip service was regularly paid to orthodoxy, while in
substance, his arguments stressed human responsibility and the need for
action to a degree incompatible with traditional calvinist determinism.
Duff had to avoid the denial of predestination. But the doctrine was not
susceptible to moderation, so he simply talked around the issue.

Duff’s concern with human agency was perhaps best demonstrated
when he urged the General Assembly of the Church of Scotland to pray
at regular intervals that ,Thy Kindgom come®. The parallel with Ed-
wards’ An Humble Attempt... is clear, but the results anticipated
were quite different.

And if the heaven-ordained practice of praying for the speedy
diffusion of Gospel light throughout the world were to become regular
and universal, would not it ultimately incite thousands to corresponding
efforts, in order to realize the glorious object habitually prayed for®?
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Edwards sought to hasten the divine intervention which alone could
realize his hopes. Duff saw that habitual prayer will foster concern for
missions, and exertion for missions would be more likely as a result. All
elements of Duff’s theology were tested and molded to lend their weight
to the cause of missions. This was clear in his characterization of con-
version (which he viewed as necessary for salvation) as ,the germ of
what, when matured and nourished till it ripen into full growth, becomes
the very flower and vigour of the missionary character®*.

It is interesting to note here that Duff’s view of conversion as a
beginning of the regeneration process requiring further development was
consistent with Wesley and Simeon. But it was a departure from
fellow-calvinist Edwards who saw conversion as sudden and complete
regeneration. PErrY MILLER points out that Edwards’ view was conditioned
by thinking in New England at the time which held that a child was just
as capable as an adult at grasping an inspiration or a set of ideas in their
entirety, wholly and maturely. Thus, Duff’s view of progressive regenera-
tion would seem to be more a product of his time than a break from
calvinist tradition. Duff’s involvement with education as a vehicle for
missions implied that he assigned reason an important role in conversion,
although he was never explicit on that issue. If that is true, it separates
both Simeon and Duff from the insistence of Wesley and Edwards that
the feeling must predominate in conversion. On this issue, then, the lines
seem to be drawn between earlier and later generations, with the mission
activists together on one side of the line.

Once again, however, care must be taken not to overstate the case.
Duff was no arminian masquerading as a calvinist. It was a God of wrath
who threatens the mighty British Empire with ruin, and Duff was
perfectly straightforward in his insistence upon man’s ,entire and
unqualified dependence on the influence of the Holy Spirit, for the
rise, progress and final consummation of true religion in the soul of
man®“. In addressing the Church of Scotland, he faced a dilemma. He
could not depict the immensity of the need for manpower and funds
which he knew to exist in the mission field without encroaching on the
confidence in divine agency of traditional calvinism. But surely this was
a dilemma he faced in his own devotional life as well, and the recurrent
vacillations in his rhetoric show that it was an ongoing struggle.

Nonetheless, the predominant tendency in his thought is unmistakable.
The reception of the Holy Spirit, that is, in Duff’s words ,being evan-
gelical®, was no end in itself. It is rather a means to the highest end of
the Christian life, ,being evangelistic*. Indeed, no church can be
evangelical® without also being ,evangelistic“. If a church was content
to receive the Spirit without sharing it, it ceased to be a true church and
incurred damnation®. For Duff the necessity for mission activism
operated as the supreme dogma against which all else was tested. Bound
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up in this were the eagerness to obey Christ’s imperative to preach the
gospel abroad, a man’s natural tendency to assign importance to his
work, and other factors, no doubt. But, as the title of one of his tracts
demonstrates, the Christian mission constitutes The Chief End of the
Christian Church.

At this point an overview of these four figures, moving from the
generation of Edwards and Wesley to those of Simeon and then Duff, is
in order. Even a superficial comparison demonstrates that the richness
and comprehensive quality of the theologies of Edwards and Wesley are
not to be found in the thought of Simeon and Duff. In part this is because
Edwards and Wesley have the latter figures outclassed intellectually. But
the progressive narrowing of perspective on the part of Simeon and Duff
is of greater significance in this trend. Edwards and Wesley devise
theologies of life, while Simeon’s is a theology of activism and Duff’s a
theology of mission activism. There is, with the latter two figures, a
growing tendency to subordiate theology to the achievement of a
specific end, to downgrade speculative thought in order to be more
persuasive in catalyzing action. This is illustrated by the tendency of the
theologies of Simeon and Duff, products of the arminian and calvinist
traditions respectively, to converge, to sound almost identical much of the
time. Theology is made the servant of activism even to the extreme of
over-simplifying complex issues in order to obtain clear-cut answers. In
part, this tendency is merely an natural outgrowth of their work. Simeon
was a preacher, who, week in and week out, capsulized theological argu-
ments into neat thirty-minute packages. Thus, he developed the habit of
paring down complex issues into simple, persuasive form. Duff’s work
had been in presenting Christianity in India, which required great
simplification and the selective presentation of those elements of his
faith which would most appeal to his audience. But this is far from an
adequate explanation. Edwards and Wesley also spent their lives as
preachers and both had taken Christianity to the American Indians.

The primary reason for this trend toward simplification is the growing
importance of the concern with saving the souls of non-Christians. It
cannot be said that Edwards and Wesley cared less for their fellow-
men than did Simeon and Duff. But it is true that Simeon and Duff
possessed an greater confidence in their own agency for the conversion
of the heathen than did Edwards, and a fuller sureness than Wesley
that those unregenerated through Christ stood in utter darkness. This
greater confidence in themselves and the uniqueness of their message does
not appear to have originated from forces present within the theological
systems examined. Thus, it would seem that the historian seeking the
roots of this change must look beyond theology, to the changes in the
self-consciousness of a Britain coming to the realization of her pre-
eminence in the family of nations.

85 Dusr, Chief End ..., p. 6
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KLEINE BEITRAGE

DER FRIEDE VON PARIS 1856
par Joseph Hajjar

L'ouvrage de BAUMGART® est une Habilitationsschrift de la faculté de philo-
sophie de I'Université de Bonn. Il a 'ambition de faire le bilan des sources et
des études générales ou particuliéres publiées sur la seconde grande crise
orientale du XIXeéme siécle, déclenchée par 'échec de la mission MENSCHIKOFF,
ensanglantée par le désastre de Sinope et par la guerre de Crimée et termince
par le Congrés et le traité de Paris, qui, sur le plan diplomatique, constituaient
le couronnement de longues négociations entreprises et poursuivies a Vienne
dés Pautomne 1853. Cet ouvrage a un complément indispensable dans un long
article publié en 1971 dans Jahrbiicher fiir Geschichte Osteuropas, sous le titre:
Probleme der Krimkriegsforschung. Eine Studie iber die Literatur des letzten
Jahrzehnts (1961—1970) (pp. 49—109; 243—264; et 871—400). En effet, dans
son ouvrage l'auteur se reporte souvent a cet article important, ot I'analyse des
publications est accompagnée d'une discussion critique et de jugements dont la
valeur et les prolongements recoupent ou sont paralléles 4 de nombreux passages
du texte recensé. Cet article fait d’ailleurs suite &4 une autre enquéte du méme
genre publiée 10 ans auparavant par Epcarp Hoscu dans la méme revue sous
un titre plus modeste: Neuere Literatur (1940—1960) iiber den Krimkrieg (1961,
pp. 399—434). Et l'on peut, certes, dire que I'ouvrage est rédigé en fonction
d’'un imposant matériel bibliographique comportant non moins de 400 titres:
Cest dire a priori l'intérét majeur d’'un ouvrage qui est le résultat d'un effort
systématique d’analyse et d’agencement, sous un aspect bien particulier pourtant,
car, ainsi que le sous-titre I'indique, il s’agit d'une étude spécifique des relations
ou micux des interactions constantes entre deux entreprises coexistentielles, celle
de la guerre et celle de la diplomatie, en vue de la paix européenne. Dans son
contenu ainsi que dans sa problématique, ce bilan est le premier que nous
connaissions: et il mérite donc qu'on s’y arréte un instant pour en mesurer la
portée, la méthode et les résultats tant du point de vue diplomatique et européen
que de celui de I'Orient ottoman et des implications multiples politico-reli-
gieuses qui sy rattachent.

Cet ouvrage comporte deux parties égales: La premiére esquisse la situation
stratégique et diplomatique & la suite de la prise de Sébastopole, le 8 décembre
1855, en s'attachant notamment aux espoirs des réglements internationaux
suscités par I'échec militaire russe et 3 la mise en marche du processus de
consultations et de pressions diplomatiques des Puissances occidentales ou
maritimes, la France et ’Angleterre, et de la Puissance médiatrice, 1'Autriche,
dont le terme est la décision du Canet russe de faire la paix. La seconde analyse
les négociations diplomatiques engagées dans le cadre du Congrés de Paris
et qui se concluent par le traité du 30 mars et par d'autres accords de portée
militaire, diplomatique, de droit international public ou de droit privé des
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gens. Le tout se termine par une bonne bibliographie, beaucoup moins importante
que celle analysée dans I'article des Jahrbiicher de 1971, cité plus haut, et par un
index onomastique bien élaboré.

Cet apercu indique & la fois le contenu, les limites et la portée de 'ouvrage.
Avant d’en examiner certains points particuliers, sa lecture trés attentive nous
a inspiré quelques réflexions d’ordre général concernant la méthode, la problém-
atique et les perspectives d'un travail qui semble destiné & marquer une étape
neécessaire dans 1'é¢tude de cette question historique.

Le Congres et la paix de Paris de 1856 constituent en effet un tournant
majeur dans l'histoire européenne et orientale au XIXiéme si¢cle. A vouloir
en analyser les origines, les décisions et les intentions majeures, l'on est acculé
inéluctablement & toucher 4 nombre de questions historiques dont les implications
essenticlles sont déterminantes comme la connaissance indispensable. Et I'impor-
tant ne consiste pas seulement & collectionner le plus grand nombre possible
de sources et d’études, mais surtout i capter les problémes essentiels, le noeud
des situations et la politique 4 longue vue (la stratégie au dela de la con-
joncture) des Puissances engagées, a un titre ou & un autre, dans cette grande
crise orientale qui a changé, a n’en point douter, le rapport des forces continen-
tales pour une longue période et qui a surtout ouvert la voie a4 une nouvelle
¢re historique tant pour l'avenir des nationalités en Europe, que pour les
destinées des empires russe et ottoman. Cette remarque générale exige une
explication, par une série de considérations suscitées par la lecture méme de
Pouvrage.

D’abord, il est & noter que le texte se référe souvent & I'article complémentaire
publié dans Jehrbiicher fiir Geschichte Osteuropas, comme nous 'avons indiqué
précédemment, non seulement a titre de confirmation, mais surtout a titre de
complément d’information. Et de fait, cet article est & lire soit comme intro-
duction ou comme prolongement de I'ouvrage, mais aussi pour en préciser,
nuancer, voire corriger certains jugements de valeur. Et c’est 13 un défaut de
composition qui s'expliquerait par les exigences de 1’édition ou de la présen-
tation académique, mais qui 6te toutefois au texte une dimension indispensable
a sa pleine et juste compréhension. Tous les lecteurs ne possédent pas ces Jahr-
biicher . ..

Ensuite, I'exposé est fondé en grande partie sur des études particuliéres ou
sur des monographies dont la valeur est incontestable. L’étude directe des sources
en est réduite a une portion congrue, notamment 4 celle des archives austro-
hongroises et en ce qui concerne la politique et la physionomie de Buol que
l'auteur essaie de revaloriser a la suite d’autres historiens contemporains. Celle
des sources russes dont il apprécie, a juste titre d'ailleurs, I'importance est
néanmoins limitée au secteur des réformes militaires et sociales, laissant pres-
que systématiquement de cbté l'aspect proprement diplomatique dont la con-
naissance et l'analyse semble indispensable pour suivre et comprendre par
Uintérieur le jeu et le déroulement des négociations. Or I'on sait que la diplo-
matie a joué alors autant que la guerre armée, et 'on pourrait dire parallélement,
un role du début jusqu’a la fin de cette grave crise orientale. Quant aux sources
anglaises, I'auteur se dispense de s’y référer en général, non sans motif valable,
vu que les monographies consacrées a la politique anglaise de la crise orientale
représentent déja un apport trés riche sinon exhaustif & notre connaissance
historique. Pour les sources francaises, Mr. BAuMGART constate que les historiens
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Narorton III et du cabinet impérial. Ayant personnellement travaillé longtemps
aux Archives du Quai d’Orsay pour la période allant de 1848 & 1864 et ayant
eu l'occasion de comparer la richesse considérable des fonds d’archives diplomati-
ques frangaises avec ce que des études spécifiques francaises ou étrangéres déja
publiées contiennent a ce sujet, nous ne pouvons que souscrire au jugement de
Pauteur. Mais la question cruciale ou méme brutale qui se pose & ce sujet est
précisément celle-ci: Peut-on honnétement et selon les exigences scientifiques
minimales prendre position et formuler des jugements de valeur sur les origines,
le développement et les implications et conséquences de cette grave crise orien-
tale si la connaissance de ce dossier capital de la diplomatie et de la politique
frangaise reste encore fondamentalement peu connu dans ses sources, et elles
sont non seulement nombreuses mais assez bouleversantes: nous pouvons ici
Paffirmer modestement, tout en nous promettant de publier bientot, nous
I’espérons, ce dossier et une étude des divers aspects de cette question. Et 'on
ne devrait point oublier, au surplus, que c’est la diplomatie francaise qui fut
a lorigine de la crise des Lieux-saints, déclenchant tout le processus de la
mission MEenscHIKOFF, du conflit russo-turc, de l'intervention anglaise, de la
guerre, des négociations de Vienne et de celles de Paris ... La France répu-
blicaine et impériale fut et demeura au centre de toute la crise et de toute la
politique orientale de ce tournant capital de I'histoire européenne et ottomane.
Reste un mot a dire des sources turques. Dans 'article des Jahrbiicher, 'auteur
avoue qu'on est dans l'ignorance compléte de leur contenu. Certes, il n’existe
jusqu'a ce jour aucune publication, spécifique en langue turque ou occidentale
qui se soit assigné pour tiche de nous livrer ne serait-ce qu'un choix des docu-
ments les plus importants de la Porte relatifs a cette crise orientale, bien que les
archives existent et que des chercheurs isolés en tirent parti pour des mono-
graphies spécifiques, notamment pour les domaines financiers et administratifs;
néanmoins, le Recueil des Traités de la Porte ottomane de TEsta et d’autres
recueils de documents diplomatiques contiennent un certain nombre de piéces
importantes pour comprendre la position du Sultan dans les négociations dont
I'echec entraina les Puissances maritimes et la Turquie & entrer en guerre.
D’ailleurs les archives francaises du Quai d’Orsay contiennent aussi bon nombre
de pieces inédites de provenance ottomane et rédigées en francais qui renseignent
avec précision sur la politique et les intentions du Sultan et de la S. Porte. Ceci
dit pour affirmer de nouveau la nécessité de connaitre aussi ce dossier diplo-
matique ottoman avant d’essayer de présenter aux historiens une étude d’ensemble
sur la guerre de Crimée et la paix de Paris (1853—1856), car il ne faudrait
point oublier qu'au deld des objectifs précis et & longue vue de la haute politi-
que européenne concernant 1'équilibre et le partage des forces dans le Continent
selon les accords et l'esprit du Congrés de Vienne (1815), clest la ténacité du
sultan et de la Porte a rejeter le point quatre relatif au ,sened® de tutelle russe,
sur les chrétiens orientaux de I'empire ottoman qui fit échouer, en définitive,
toutes les solutions de compromis envisagées a Vienne, et elles furent nom-
breuses en 1853, ne laissant qu'une seule issue, celle de la guerre, et précisément
dans la Mer Noire et dans la presqu’ile de Crimée.

Pour résumer ce long paragraphe, est-il permis d’exprimer un voeu, qui rejoint
d’ailleurs celui de l'auteur, relatif & cette ,paix de Paris“ et a toute autre
tentative de cerner de prés les principales étapes de I'histoire contemporaine:
celui d’un retour aux sources pour ,faire I'histoire et la reconstruire®. L'exigence
primordiale des historiens serait d’établir d’abord les dossiers de documents
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concernant tous les aspects d'une question pour essayer ensuite d’en éclairer
le contenu. Autrement 'on se voit condamné & suivre la filiére ou mieux les
filieres des histoires particlles et peut-étre d’historiens partiaux et de construire
son propre exposé historique selon la mesure de la bibliographie disponible et
non point selon I'importance réelle des ,faits historiques® et de leur environne-
ment existentiel. Par 13 nous touchons un autre point important des considéra-
tions inspirées par la lecture de I'ouvrage.

En effet, tout en reconnaissant la valeur de l'exposé dans sa structuration
et dans son contenu, I'on doit constater que l'auteur se laisse souvent entrainer
4 des développements sur des points particuliers qui ont tout l'air d’étre des
digressions ou des ,supercroissances® pour le simple motif que les études particu-
lieres disponibles lui en donnent I'occasion, laissant le lecteur a sa faim quant
2 des questions plus importantes. Il en résulte une disproportion, a2 tout le
moins quantitative, dans la construction des chapitres et des paragraphes et ou
les lignes de force et les objectifs essentiels du dynamisme diplomatique francais
et du destin de 'empire ottoman semblent délayés sinon perdus dans 1'ensemble
de questions somme toute de mineure importance. Il s'agirait ici d'appréciation
personnelle ou d’angle de vision qui rejoignent nécessairement l'intérét spécifi-
que que des historiens de nationalité diverse ou de tendance idéologique distincte
sinon opposée portent & un événement capital du XIXiéme siécle. Et ceci nous
améne 2 considérer un autre aspect de l'orientation globale de l'ouvrage:
a savoir, le caractére fortement européo-centriste de l'analyse et de 'exposé
historique.

En effet Mr. BAuMGART semble laisser quelque peu dans 'ombre, en ne lui
donnant aucune importance primordiale, le fait capital qu'il s'agit essentielle-
ment d’une crise orientale, celle des destinées politiques, militaires et économico-
sociales de l'empire ottoman, menacé ouvertement par le colosse russe aux
visées expansionnistes et secouru par les Puissances occidentales, qui en
défendant l'intégrité territoriale et I'autonomie politique d'un empire défaillant,
défendent, en fait, leurs propres intéréts en Orient, en brisant 'ambition du
Tzar, tout en s’assurant des avantages propres et une tutelle réelle & Constanti-
nople puisque les principaux articles du traité de Paris limitent considérable-
ment le pouvoir de décision du Sultan et de la Porte dans les questions relatives
aux provinces balkaniques et danubiennes, a4 la neutralisation de la Mer Noire,
aux réformes intérieures et 4 la voie fluviale du Danube: toutes questions qui
touchent éminemment I'indépendance politique des Ottomans qui regoivent, &
titre de compensation bien dérisoire, le droit de ,participer au concert européen®
et d'entrer dans le ,club“ des cing grandes Puissances de I'époque, droit plutbt
honorifique mais significatif qui est refusé & d’autres nations européennes
comme 1'Espagne ou le Portugal, sans parler des nations mineures comme la
Suéde, la Belgique ou la Hollande et que Cavour n'obtient qu'en partie pour
la ,nation italienne® en formation. Cet aspect oriental de la crise et du traité
de Paris n'est nullement mis en relief; bien au contraire, l'auteur semble traiter
ces questions du point de vue purement européen, dans l'optique des négociations
européennes et des intéréts de ces Puissances, tout en cherchant 4 mettre en
relief de role de la diplomatie austro-hongroise et de BuoL en particulier. Les
questions vitales pour I'autonomie et la survie de I'empire ottoman sont ainsi
traitées au méme niveau que la question bien mineure de I'ile d’Alland et dans
la mesure ot certains travaux spécifiques de détails lui permettent d’en étoffer
quelque peu le contenu. Pourtant la lecture des sources diplomatiques d’origine
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franco-anglaise montre combien ,la hantise® de la survie de I'empire ottoman
et de son rattachement aux intéréts économico-politiques de Paris et de Londres
tenait une place primordiale dans les négociations, depuis la querelle des Lieux-
saints jusqu’ & la convention du 15 avril 1856 qui mérite, soit dit en passant, une
analyse bien plus sérieuse qu'une simple mention a la page 252 et toujours dans
le contexte de I'équilibre européen. Il est d’ailleurs remarquable que dans le
chapitre final qui tient lieu a la fois d'un résumé récapitulatif du jeu des
négociations et d'une vue prospective sur les destinées du traité de Paris et
intitulé Auflockerung der Michtebeziehungen (pp. 246—258), l'auteur passe en
revue I'action et la position des grandes Puissances européennes sans mentionner
nullement la place et les implications inéluctables que posent I'empire ottoman
dans cet équilibre européen qu'on cherche a sauvegarder. Certes, BAUMGART parle
bien de I'européo-centrisme de l'histoire du XIXiéme siecle, en essayant
d’esquisser les axes d’entente ou les lieux de conflit des Puissances européennes,
tout en oubliant de mentionner 4 tout le moins la présence de I'empire ottoman
comme facteur essentiel de histoire de I'équilibre européen. La lecture assez
rapide de la correspondance diplomatique entre les chancelleries de I'époque
démontre la place qu'occupait 'empire ottoman et ses probléemes intérieurs socio-
économiques comme sa position géographique et intercontinentale, au lieu de
jonction entre I'Europe, I'Asie et I’Afrique dans l'histoire des relations inter-
nationales et européennes notamment. Et ceci constitue un point d'une gravite
majeure qui enléve a l'exposé si documenté d’ailleurs une valeur historique
d’ordre général.

A cela s’ajoute en fin une question de méthode d’analyse diplomatique, ou si
I'on veut une question de dialectique historique. La logique de ,l'alternative®,
celle de la dichotomie limitative des choix politiques inspirés d'un dualisme si
étriqué ne peut nullement rendre compte de la richesse et de la compléxité
des situations, disons de la ,conjoncture politique®. La diplomatie est 'art du
possible; et elle reléve ainsi de la praxis et non point de la raison raisonnante.
Limiter le choix politique & deux dimensions et y introduire la nécessité d’opter
entre l'une ou l'autre sans une issue vers une tierce dimension et vers un
pluralisme de perspective, c’est rétrécir abusivement le champ d’action de la
diplomatie et introduire un déterminisme intolérable dans I'activité humaine
et politique (dans le sens aristotélitien) en général. Or a lire l'analyse faite de
la diplomatie austro-hongroise et de toute la négociation de la crise orientale,
on a bien l'impression que les diplomates se trouvaient acculés a prendre des
décisions nécessaires, car toujours affrontés a des alternatives. Cette bipolarité
des analyses et des choix n'aide pas l'auteur & comprendre la compléxité de la
conjoncture, ni surtout & s'éclairer et a éclairer le lecteur sur la diplomatie a
omultiples facettes* de la France et de 1’Angleterre face aux limites logiques
et ,dichotomiques® de la diplomatie autrichienne. L’action diplomatique et politi-
que dans cette crise orientale a I'égard de la Russie et de la Turquie est a
placer au niveau des réalités si multiples et ,pluri-dimensionnelles® et non point
seulement au niveau d'une raison abstraite évoluant dans l'espace logique si
étriquée de l'alternative dualiste. Partant de 13, I'exposé souffre inéluctablement
de cette limitation de perspective et ne peut expliquer le comportement si
déroutant de la diplomatie de NarorLton III, essayant a ,tous azimuts® de
contenter a la fois la Russie vaincue mais non anéantie, la Turquie placée au
rang des vainqueurs mais traitée au niveau des vaincus, ' Angleterre ambitieuse
de continuer la lutte mais satisfaite dans ses exigences méditerranéennes,
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I’Autriche forte de sa neutralité armée mais craignant un débordement natio-
naliste dans son flanc oriental, enfin la Prusse humiliée dans son prestige de
grande Puissance mais introduite tardivement & participer aux déliberations
des cinq ,Grands® et a souscrire au traité et a la paix de Paris. Et ce point
nous semble d’une importance considérable pour I'historien qui ne veut point se
contenter de grandes synthéses, de grands raccourcis concernant des époques
de longue durée, mais s'attéle & analyser une conjoncture déterminée d’aprés
les sources et en suivant la courbe si mouvementée et si complexe de I'action
humaine, surtout lorsqu'il s’agit d’une époque si rapprochée, celle de la moitié du
XIXiéme siécle ot la documentation si abondante et si variée permet de déceler
la richesse pluri-dimensionnelle des situations et des attitudes humaines.

Aprés ces remarques générales toutes inspirées des pages d'un ouvrage de
valeur, qu'on nous permette encore quelques considérations particuliéres relatives
4 'une ou 'autre des questions précises traitées.

En ce qui concerne les objectifs de la guerre du c6té anglais et francais
(pp. 26—387 / 37—47), il semble que l'auteur ne réussisse pas a distinguer entre
les buts originels et permanents qui dés 1853 ont amené les Puissances occiden-
tales, la France et I’Angleterre, a s'allier et & ,défendre” la Turquic contre les
ambitions russes et qui trouvent leur expression définitive et officielle dans les
exigences essentielles ou ,minimales®, a entrer pratiquement en guerre, et les
buts souhaitables ou conjoncturels que chaque gouvernement a échafaudés dans
Pespoir de tirer le meilleur profit possible ou dans l'intention d'exercer une
pression morale sur Pennemi au cas, ot aprés la prise de Sébastopol, il ne se
résignait pas & entrer dans la voie de la négociation que tout le monde, méme
I'Angleterre et surtout 1’Autriche, considéraient déja comme a portée de la
main et intentionnellement atteinte. L’Autriche avait déja démobilisé une
partie de ses troupes et I’Angleterre avait pratiquement réalisé son réve d’anéan-
tir la flotte russe de la Mer Noire et de fermer les Dardanelles a tout danger
d’immixtion russe dans la compétition pacifique franco-anglaise en Méditerranée,
en neutralisant la Mer Noire. Il s'agit 1a plus que d'une ambiguité a élucider,
proprement d’une perspective historique a définir, ce que la longue digression
sur la personnalité et la politique orientale de Palmerston ne réussit point a
élucider. Bien plus, cette analyse de la politique fondamentale de 1'Angleterre
en Méditerranée orientale et en Asie occidentale (en Turquie) aurait dii amener
I'historien & cerner de prés le noeud de toute cette politique dont les antécédents
immédiats se trouvent précisément dans toute la négociation de la grande crise
orientale de 1840—1841. Ta aussi, I'essentiel est malheureusement dissous dans
des développements intéressants, mais somme toute de caractére plus érudits et
généraux que topiques; et le nerf de I'argumentation en phtit nécessairement,
tout en éloignant I'attention de la documentation précise placée dans tout son
contexte diplomatique et historique. D’ailleurs les négociations du Congrés de
Paris se concentrent uniquement sur les objectifs premiers et essentiels de la
guerre, tels que définis & Vienne, sans y introduire ceux, conjoncturels et
apparents formulés aprés la prise de Sébastopol, auxquels pourtant BAUMGART
consacre des pages nombreuses de son ouvrage et qu'il place dans les paragraphes
consacrées précisément aux ,Kriegsziele® de la France et de ’Angleterre. Quant
aux intentions profondes de la politique de Narorfon III que l'auteur ne
saurait caractériser, & la suite dit-il des historiens et des contemporains méme,
que comme ,vielfach widerspriichlich, undurchsichtig und ritselhaft® (p. 387),
il nous semble que lignorance des documents des archives diplomatiques
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francgaises ainsi que la documentation contemporaine francaise l'ait amené a
cette position d'incertitude, d’ambiguité et de mystérieuse opacité. La comme
ailleurs, les premiers témoins a4 entendre sont non ceux du camps opposé comme
la Russie ou ceux de l'allié nécessaire comme 1I'Autriche, mais bien plutdt ceux
qui sont au service de la Cour des Tuileries a un titre ou & un autre: et cest ce
que BAUMGRAT a manqué malheureusement de faire pour pénétrer et décrire la
grande politique de Narorton III, qui est de remettre en cause toute I'ceuvre
du Congrés de Vienne de 1815 et de refaire de Paris le centre et le cerveau de
la nouvelle Europe. Toute la littérature contemporaine francaise en témoigne
amplement. Cest le ,grand dessein® auquel les manceuvres marginales, les soi-
disant conversations confidentielles et les plans chimériques et estimés comme
tels relatifs a la Pologne, au Rhin et aux insurrections nationalistes ne servent,
somme toute, que de palliatifs et de dérivatifs diplomatiques (pp. 48—55, a
compléter et & préciser par la page 132).

Pour les questions nombreuses concernant les négociations de la paix (pp.
127 ss), nous nous contenterons de considérer I'une ou l'autre ayant une relation
plus directe avec l'avenir de l'empire ottoman dans ses aspects humains ou
sociaux et ses perspectives culturelles et religieuses.

Dans ce long chapitre, I'auteur traite successivement et sur le méme plan
diverses questions, celles qui feront I'objet du traité proprement dit de paix
signé le 30 mars 1856 et celles qui seront considérées comme dignes de faire
I'objet d'un accord sans aucune sanction internationale et celles enfin qui
attirent l'attention des grandes Puissances responsables de l'ordre et de la
tranquillité de I’Europe. A ces questions s’ajoutent celles qui concernent le
royaume sarde, 'admission de la Prusse aux délibérations et enfin la conférence
des ambassadeurs 4 Constantinople. Il nous semble qu'il aurait fallu distinguer
dans ce Congrés de Paris deux étapes bien différentes quant aux objets des
délibérations et quant aux décisions d’ordre international. La premiere étape
allant du 25 février au 30 mars 1856, date de la signature de la paix de Paris,
étape au cours de laquelle les questions soumises aux délibérations regoivent
une solution plus ou moins définitive et précise et font I'objet des articles du
traité signé en bonne et due forme par les cinq grandes Puissances déja connues
et reconnues et les deux nouvelles admises dans le concert européen, a savoir
la Turquie et la Sardaigne. La deuxieme étape est constitué par les consultations
officielles ou officieuses de ces Puissances sur des questions d’ordre général,
comme le projet de stipulation qui recommande de recourir a I'action médiatrice
d'un Etat ami avant d’en appeler a la force, ou les décisions réciproques de la
France et de ’Angleterre, d'une part, de lever le blocus contre la Russie et de
reprendre avec elle toutes les transactions commerciales, et de la Russie, d’autre
part, d’abroger les mesures prohibitives prises pendant la guerre pour fermer
les ports russes au commerce d’exportation, ou enfin l'assurance des ,Alliés
occidentaux® d’évacuer les territoires russes et les positions occupées en Turquie
dans un délai de six mois. Des questions d’ordre particulier sont aussi discutées
comme la situation de la Gréce, celle des Etats Pontificaux, du gouvernement
napolitain, de Neuchitel en Suisse, de la liberté de Presse en Belgique, de la
“course ... Enfin I’étude du principe du droit maritime de commerce. Sur toutes
ces questions, aucun accord de portée publique ou internationale ne sera
souscrit; toutefois, les Plénipotentiaires ont bien le sentiment exprimé par le
délégué anglais, lord CLARENDON, que le traité de Paris ouvrait une ¢re nouvelle
de paix pour I'Europe et qu'il ne fallait rien négliger pour rendre cette paix,
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4 la fois solide et durable. Enfin, cette deuxiéme étape se clét par la convention
momentanément secréte signée par la France, 1'Autriche et I’Angleterre, toujours
en faveur de l'indépendance et de l'intégrité territoriale de I'empire ottoman,
garanties séparément et conjointement et dont toute atteinte serait considérée,
selon les stipulations du traité de Paris, comme un Casus belli ... Cette Con-
vention tripartite signée le 15 avril 1856 constitue le complément nécessaire du
traité collectif du 30 mars et accentue le caractére proprement oriental de la
crise dont toute I'Europe en subit les conséquences. Ainsi structurées quant a
leur évolution chronologique et quant & leur importance internationale, les
négociations du traité et de la paix de Paris de 1856 entrent dans le cadre de
I’évolution historique de I'Europe et de I'Orient méditerranéen contemporain.
La perspective ainsi élargie et les lignes de force bien démarquées, I'on com-
prendra toute 'importance de cet événement capital et international du milieu
du XIXié¢me siécle non seulement pour I’Europe et le monde occidental, mais
aussi pour les deux empires orientaux de 1'époque, la Russie et la Turquie.
L’indépendance et l'intégrité territoriale de l'empire ottoman et toutes les
autres questions connexes, telles que I'application du programme des réformes
intérieures esquissées et promises par le Harri-Houmayoun du 18 février 1856
(et non pas du 17, page 169) et la question des Lieux-saints, dont 1'auteur ne
parle gqu'incidemment et une fois seulement (p. 39) seront au centre de trés
nombreuses et longues correspondances et négociations diplomatiques entre les
grandes Puissances européennes, et deviendront souvent le prétexte, l'occasion,
voire la cause de conflits diplomatiques, d'interventions militaires et d'immixtions
financiéres et administratives qui troubleront a la fois la paix de I'Europe et
l'ordre en Turquie et dont seule la lecture systématique, attentive et de longue
haleine de volumes entiers de la correspondance diplomatique de 1'époque peut
en rendre compte, non seulement jusqu'a la nouvelle grande crise orientale de
1877—78, suivie du Congrés de Berlin, mais aussi jusqu’a la guerre de 1914—18.
Ces questions commandent, sans exagération, non pas l'une ou I'autre négociation
concernant l'avenir de I'Italie (question vénitienne) ou celui des provinces
rhénanes (question allemande), ou la formation du royaume de Roumanie, ou
le développement du nationalisme en Serbie, en Bulgarie, en Greéce (la Créte,
I'Epire et la Thessalie), mais aussi la question égyptienne (de 1867 a 1882 et
au-dela, avec le percement du canal de Suez et la question de son internationali-
sation), la question syro-libanaise et l'autonomie du Mont-Liban (1859—1864),
la question arménienne, surtout a partir du Congrés de Berlin (1878) et la
question de Chypre, toujours actuelle ... et I'on pourrait prolonger la série des
implications historiques causales ou déterminantes de ce traité de Paris et de
la paix européenne et orientale quon a voulu y rattacher. On est loin des
raccourcis et des perspectives si étriquées et européo-centristes de l'exposé.
Perdant de vue ces implications, il est bien difficile & 'auteur de saisir le jeu
si nuancé des relations internationales, notamment des alliances & plus ou moins
longue durée et pour des objectifs plus ou moins étendus qui s'établissent et
perdurent fondamentalement, soit entre la France et I’Angleterre en ce qui
concerne le processus de tutelle financiére et administrative en Turquie ou le
domaine de l'expansion colonialiste, en Chine notamment, soit entre la France
et la Russie en ce qui touche de grands projets financiers et ferroviaire a
I'intérieur de 'empire des Tzars et méme en Turquie oli un projet commun de
financement de la route Damas-Beyrouth échoue 4 cause de 'opposition ottomane,
mais ot par contre la collaboration pour la restauration de la coupole du Saint-
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Sépulcre devient le signe de la réconciliation aux yeux de toute la chrétienté
et semble effacer le souvenir de la lutte traditionnelle entre les deux pays pour
les Lieux-saints et qui avait servi, en fait, de cause ou de prétexte, pour le
déclenchement de la crise orientale en 1852—53. J'arréte ici ces développements,
pour en marquer seulement le sens et les perspectives. Placé dans ce cadre euro-
et franco-oriental, la paix de Paris de 1856 débouche sur une vision plus élargie,
et a notre avis, plus réelle sinon encore globale de la réalité historique; et je
n'oserai dire de la verité documentaire, car 'on se trouverait peut-étre confronté
dans ce domaine 4 des normes différentes de ,refaire et de reconstruire ’histoire®
comme nous l'avons déja dit au début de cette note.

Avant de conclure, nous voudrions seulement relever quelques points de
détails. Le grand vizir de 'époque est Aari Pacha, dont Pécriture arabe et
osmane était bien retransmise par les documents et les publicistes du XIXiéme
siecle. L'écriture de ALl est fautive et correspond i une autre dénomination
musulmane et turque. A la page 254, I'auteur rapporte I'exclamation d’Alexan-
dre II au sujet de la crise syrienne de 1860, condamnant la politique frangaise
d'un mot peu diplomatique: ,infamie®, ,Aprés cela allez vous entendre avec
un gouvernement pareil®. Il s'agissait, au vrai, d'un véritable tour joué par
Thouvenel & Gortschakov et au Tzar. Car depuis des mois la chancellerie russe
essayait d’amener la diplomatie frangaise, et méme anglaise, & accepter le
principe de l'intervention collective européenne dans la Turquie d'Europe, en
faveur des chrétiens des Balkans et au nom précisément du traité de Paris
(art. 9). Il existe & ce sujet une copieuse correspondance d’origine frangaise
et méme russe. Or si la diplomatie européenne accepte, aprés bien des tiraille-
ments, I'envoi d’une mission d’enquéte, mais ottomane et présidée par Kuprusli
Pacha lui-méme; par contre en Syrie, ot les troubles et les massacres préparés
et perpétrés sous les yeux des consuls européens, apparemment impuissants ...!
donnent lieu d'une maniére si expéditive a une véritable expédition militaire
frangaise, au nom de I'Europe. Le Tzar n'en pouvait étre que bouleversé et
justement pris au jeu... D’ailleurs, & plusieurs reprises, BAUMGART insiste dans
son ouvrage pour montrer le caractére autoritaire et exclusivement personnel
au Tzar de la politique extérieure de son empire. Et ce jugement revét dans
I'ouvrage un accent de radicalisme et d’absolutisme et pourtant, dans son article
sur les Probleme der Krimkriegsforschung, il doit lui-méme tempérer son juge-
ment, lors de l'analyse des études publiées en russe et qui éclairent les jeux
d'influence qui s'exercaient au sein du ,conseil du tréne®. Il écrit ainsi d’une
maniére plus juste: ,Unser Bild vom autokratischen Zar, der die aulenpolitischen
Entscheidungen in alleiniger Machtvollkommenheit trifft, liefe sich dadurch
gewifl differenzieren” (p. 86).

Deux autres points de détails concernent enfin la Prusse et sa position a
‘égard du Congrés de Paris. BAuMGART fait allusion, 4 juste titre, au ,Pracht-
bericht* de Bismarck du 26 avril 1856 (p. 230, note 209). Dans cette analyse
si clairvoyante des nouvelles alliances européennes qui s’esquissent au lendemain
de la signature du traité de Paris, le futur chancelier d’Allemagne considére
aussi les perspectives de l'alliance franco-russe dont la mention aurait été trés
bienvenue dans I'ouvrage et dont l'importance pour les destinées de la paix
européenne semble capitale. D'ailleurs Bismarck suivait de prés ce qui se passait
a Paris, et I'éloignement de la Prusse des premiéres séances des délibérations
lui inspiraient une attitude pleine de dignité et d’optimisme, (voir sa lettre a
ManteurreL datée le 12 mars de Frankfort/M., in: H. PoscrHINGER, Preuflen
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im Bundestag, 11, No. 187, pp. 850—351). Quant & I'admission des Plénipoten-
tiaires prussiens au Congrés et au réle qu'ils jouent, il et fallu utiliser et
mettre en valeur le témoignage personnel de I'ambassadeur prussien a Londres,
le comte ALBRECHT V. BERNSTORFE, qui a été appelé par MANTEUFFEL 2 le
rejoindre & Paris, le 20 mars 1856 et qui y demeura jusqu'au 27, non seulement
pour aider son ministre de Berlin et I'ambassadeur HatzreLpTr & surmonter la
crise survenue entre les délégations prussienne et anglaise, mais aussi pour y
mettre la main dans la rédaction du passage du préambule du traité relatif a
la participation de la Prusse. Quant au comportement de Buol & I'égard de
la délégation prussienne, il est loin d’étre aussi bienveillant que semble I'affirmer
Baumeart (pp. 204—210) et le témoignage de v. BERNSTORFF est concluant a
cet égard (cf. K. Rincuorerr, [Hrsg] Im Kampf fir Preufiens Ehre ...,
pp. 822—326).

Nous mettons un terme & ces considérations et a ces observations, dans la
ferme confiance qu’on comprendra et l'intention mise dans leur rédaction et
leur portée. L'ouvrage du prof. BaumearT constitue un essai important et
courageux de faire le bilan de tant d’études parues sur un Congrés et un Traité
dont la réunion et la signature ont eu tant de conséquences pour Ihistoire
européo-orientale de la seconde moitié du XIXiéme si¢cle, tant pour l'evolution
intérieure des nations et des empires que pour les relations internationales. Cet
ouyrage méritait que nous nous y arrétions quelque peu, soit pour les implications
générales et profondes de moyenne et longue portée que le sujet comportait
notamment pour l'orient russo-ottoman. soit pour la question des Lieux-saints
et de ses prolongements proprement politiques et internationales (et qui reste
toujours d’actualité) soit pour la question des réformes intérieures de la Turquie
et du droit effectif de tutelle collective concédé pratiquement a 1'Europe dont
'aspect religieux, de mission et d’évangélisation, va de pair avec l'aspect socio-
politique d’immixtion administrative et de tutelle financiére et politique. Mais
au-dela de P'objet proprement dit, il s'agissait de poser les nombreux problé¢mes
de méthodes et de visions historiques que la lecture de I'ouvrage inspirait a un
lecteur oriental. Clest dire, & la fois, et I'intérét que nous avons pris a I'étude
attentive de cet ouvrage de valeur et I'espoir que la confrontation des approches
diverses et des perspectives distinctes aident & une convergence de vues et a
une maniére plus ,détachée et désintéressée”, moins ,nationaliste et continentale®
et par la plus universelle et plus lisible de connaitre les multiples facettes d'une
crise et d’une paix dont la portée et les implications marquérent profondement
notre histoire contemporaine commune.
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BERICHTE

VIERTER KONGRESS DER INTERNATIONALEN VEREINIGUNG
FUR MISSIONSSTUDIEN (I.A.M.S.)

Der Vierte Internationale Kongrefl fiir missionswissenschaftliche Studien fand
vom 24. bis zum 31. Juli 1976 in der Hauptstadt der kleinen zentralamerika-
nischen Republik Costa Rica statt. Es war der erste Versuch, Missionswissen-
schaftler aus aller Welt in ein Entwicklungsland auflerhalb Europas einzuladen.
Nicht wenige begegneten dem Plan mit Skepsis und haben sich von der Teil-
nahme abschrecken lassen, zumal nur wenige Wochen vorher der ganze Kongref}
durch widrige Umstidnde zeitweilig in Frage gestellt wurde. Immerhin kamen
knapp 100 Vertreter aus 26 Linder fir eine Woche in San José zusammen,
wobei diesmal die Missiologen aus Nord- und Zentralamerika deutlich in der
Uberzahl waren. Die Zahl der einheimischen Theologen aus der Dritten Welt
war grofier als bisher; viel Beachtung fand die erstmalige Teilnahme eines hohen
Vertreters der Simon-Kibangu-Kirche aus Zaire. Auffallend gering war die Zahl
der katholischen Missionswissenschaftler (nur 10); als Vertreter des katholischen
Deutschland war nur Prof. B. WirLeke (Wiirzburg) zugegen. Protestantische
deutsche Vertreter kamen aus Heidelberg, Mainz, Wuppertal, Erkelenz und
Hamburg. :

Das Thema des Kongresses lautete: Mission — Tradition and Reconstruction.
Es sollte der Unterschied zwischen herkommlicher, vom Westen bestimmter Mis-
sion und einer neuen, von allen Kontinenten getragenen Mission herausgestellt
werden. Leider hatten cinige Hauptreferenten kurzfristig abgesagt, so dafl
andere schnell einspringen mufiten, wodurch die Qualitit der Darbietungen offen-
sichtlich beeintrdachtigt wurde. Nach einer Erdffnungsfeier in der Aula der
Nationaluniversitiit, auf der neben anderen der Prisident des Kongresses, Prof.
A. Camps (Nymwegen) die Teilnehmer begriifite, folgte am folgenden Morgen
der Hauptvortrag von Prof. Orranpo Cosras: , Tradition und Rekonstruktion in
der Mission Lateinamerikas aus protestantischer Sicht.“ Mehrere Korreferate
suchten das Thema zu erweitern, zurechzuriicken und zu kliren. In vier Arbeits-
kreisen wurde das Thema fir die einzelnen Regionen (Afrika, Asien, Ozeanien
und Europa-Nordamerika) weiter ausdiskutiert und die Ergebnisse dem Plenum
vorgelegt. Uber zukinftige Aufgaben der Missionswissenschalt sprachen Ver-
treter aus verschiedenen Teilen der Welt, darunter D. S. Amarorpavapass (Ban-
galore) iiber die Mission der Kirche in der asiatischen Wirklichkeit und die ent-
sprechenden Forschungsaufgaben in Asien. Die verschiedenen Ausfithrungen zeig-
ten allerdings, dafl man ,Mission® nicht immer im gleichen Sinn verstand und
Gesamtauftrag der Kirche und Mission oft gleichgesetzt wurden. Die einzelnen
Beitrdge und die Ergebnisse sollen im ,I.A.M.S. News Letter® veroffentlicht
werden.

Die formelle Generalversammlung wihlte Prof. A. Camps wiederum zum
Prisidenten, Prof. P. CLirrorp (Birmingham) wiederum zum Schatzmeister. Neuer
Vizeprisident wurde Prof. J. Aacaarp (Arhus) und neuer Sekretir Dr. F. Vir-
STRAELEN (Leiden). Die Vereinigung zahlt zur Zeit 383 Mitglieder, davon 329
personliche Mitglieder und 54 Institute.

Da die Mitglieder der Vereinigung heute in der ganzen Welt verstreut sind,
bestand bei manchen der Wunsch, daf es kiinftiz mehr Regionalkonferenzen
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geben solle, einen internationalen Kongrefl (schon wegen der enormen Kosten)
nur hin und wieder. Aber es gab auch Gegenstimmen. So sollen bis Anfang 1977
konkrete Vorschlage schriftlich beim Vorstand eingebracht werden, iiber die der
nichste internationale Kongrefl entscheiden soll. Als nachster Tagungsort wurden
Edinburgh, Bangalore, Siidafrika und Leiden genannt.

Die Bedeutung des Kongresses lag diesmal weniger in den wissenschaftlichen
Darbietungen als vielmehr in dem regen Gedankenaustausch mit Fachkollegen
aus aller Welt, vor allem mit Afrikanern, Asiaten und Lateinamerikanern, nicht
zuletzt aber in der Manifestation des gemeinsamen Willens, in 6kumenisch-
christlichem Geiste dem Missionsauftrag Jesu auch in einer verdnderten Welt
gerecht zu werden.

Wiirzburg Bernward H. Willeke

Mitteilung der Redaktion

Prof. Dr. MarTIN ScHWIND bittet im Sinne des Pressegesetzes zur Wahrneh-
mung seiner Interessen um Abdruck der folgenden ,Klarstellung®:

Betr.: Religionsgeographie

ManrFreD BUTTNERS ,kritische Auseinandersetzung® in ZMR 1/1976 (S. 51—
54) wird mit Hinweisen auf meine Person eingeleitet, die der Berichtigung
bediirfen. Meine Habilitation fiir das Gesamtgebiet der Geographie erfolgte
1942 an der Universitat Leipzig, meine Hochschultitigkeit begann im gleichen
Jahre an der Technischen Hochschule in Danzig. Richtige Auskunft {iber meine
wissenschaftliche Arbeit gibt der Grofie Brockhaus, Bd. 17, 1973.

Zu BUTTNERS aggressiver Zusammenfassung auf S. 54 bemerke ich: Philo-
sophisch rechne ich mich zum engeren Schiilerkreis von TuEopor Litt und
Epuarp Serancer. Mit RoTHAckER grindete und leitete ich die ,Gesellschaft
fiir Internationale Wissenschaftsgeschichte, Sitz Bremen® und war Mitheraus-
geber von deren Verdffentlichungen. Gerade ich war es, der im Gesprich
Herrn BUTTNER empfahl, diese seinerzeit aus finanziellen Griinden eingestellte
Arbeit wieder aufzunehmen.

MARTIN ScHWIND
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Amalorpavadass, D.S. (ed.): Research Seminar on Non-Biblical Scrip-
tures. National Biblical, Catechetical and Liturgical Centre/Bangalore
1975; 707 p.

Vom 11. bis 17.12.1974 fand in dem NBCL-Zentrum von Bangalore ein
Seminar iber nichtbiblische Schriften statt. Der vorliegende Band stellt eine
umfassende Dokumentation der Vorbereitung und Durchfithrung, der vorgelegten
Arbeitsunterlagen, der Arbeitsergebnisse der Arbeitsgruppen und schlieflich des
offiziellen Schlufdokumentes dar. Aufier einem vatikanischen Beobachter waren
alle Teilnehmer — 42 an der Zahl, 3 Bischofe, die Sekretdare der liturgischen
Kommissionen in den verschiedenen indischen Riten und die Verfasser der ver-
schiedenen Arbeitspapiere — in Indien ansidssig. Arbeitspapiere wurden aus
folgenden Bereichen beigebracht: aus dem Bereich der Bibelwissenschaften 3,
der Theologie 4, der Patrologie, Liturgie und Spiritualitit 5, aus dem Bereich
der vergleichenden Religionswissenschaft 17, 14 zum Hinduismus, 3 zum Islam,
schlieBlich aus dem Bereich der Sprachphilosophie 3. Die sechs Bereiche — zwei
in der vergleichenden Religionswissenschaft — stellten auch die Arbeitsbereiche
fiir den ersten Teil der Seminararbeit dar; die Arbeit wurde aber nach dem
Anfangsstadium in drei interdisziplindren Seminaren, Theologie, Liturgie und
Pastoral, weitergefiihrt.

Fiir eine Zusammenfassung des gesamten Ablaufes ist auf die offizielle Ab-
schluferklirung des Seminars hinzuweisen, in der die wichtigsten Ergebnisse
zusammengetragen sind (661—695). Die Grundfrage, um die es ging, war die
Frage der Inspiration der Heiligen Schriften anderer Religionen und deren Ver-
wendung im christlichen Leben und Gottesdienst. Die Frage der Inspiration ist
keine Frage der objektiv-beschreibenden Sprache, sondern bezieht sich auf die
Glaubenserfahrung des Sprechenden, ohne damit die Frage der Inspiration zu einer
rein subjektiven Angelegenheit zu machen. Die Frage stellt sich aus der kom-
munitiren christlichen Erfahrung heraus im Dialog mit der Glaubenserfahrung
von Nicht-Christen. Insofern als Gott sich selbst allen Menschen in seinem uni-
versalen Heilswillen offenbart und das Heil seine geschichtliche Verwirklichung
ungleicher Art und Deutlichkeit durchmacht, méchte das Seminar den Heiligen
Schriften anderer Religionen eine Inspiration in »analoger« Weise zusprechen.
In diesem Zusammenhang kann die Rolle des AT im Verhiltnis zum NT eine
Hilfe bei der weiteren Durchdringung der Frage sein. Es steht aber fest, dafl
viele nicht-jiidische Schriften in das AT aufgenommen wurden und dieses sich
auf Schriften bezieht, die ko-extensiv zu den inspirierten Texten existierten. In
diesem Zusammenhang ist darauf zu achten, daB hinter den inspirierten Schriften
die einen Text erneut autorisierende und lesende sowie interpretierende inspirierte
Gemeinde steht. In diesem Sinne erhilt auch ein in einer christlichen Gemeinde
gelesener Heiliger Text einer nichtchristlichen Religion eine neue Bedeutsamkeit.
Es stellte sich dann die Frage der christologischen Interpretation nichtchristlicher
Texte. Doch selbst wo eine christozentrische Sichtweite nicht akzeptiert wird, bleibt
die Frage eines theozentrischen Ansatzes und des theologischen Pluralismus. Von
dort ergibt sich dann die Frage einer sinnvollen Verwendung von nichtchristlichen
Texten im christlichen Gottesdienst, die bei aller Vorsicht und allen Abgren-
zungen doch eindeutig bejaht wird. Fiir eine knappe Darstellung und Zusammen-
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fassung dieses fiir die indische Kirche sicherlich hochbedeutsamen Seminars kann
auf den Artikel von J. NEUNER, einem der profiliertesten Theologen des Seminars,
»Forschungseminar iiber nichtbiblische heilige Schriftenc, in CONCILIUM 2/1976
verwiesen werden.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Blaser, Klauspeter: Wenn Gott schwarz wire ... Das Problem des Rassis-
mus in Theologie und christlicher Praxis. Theologischer Verlag/Ziirich
u. Imba Verlag/Freiburg 1972; 860 S.

Kvr. Brasers Untersuchung iiber Christentum und Rassismus, von der Evange-
lisch-theologischen Fakultit der Universitit Bern als Habilitationsschrift ange-
nommen, ist orientiert an der Grundfrage nach der Freiheit. Rassismus wird dem-
nach verstanden als eine Form der Unterdriickung und Entfremdung. In der
Gesamtkonzeption und in den Einzeldarlegungen kommt die tiefgehende Ambi-
valenz von Kirche und Theologie angesichts des Rassismus deutlich zur Sprache.
Einerseits ergibt sich aus der Schrift — dem ,Manifest der Freiheit® — als Grund-
zug christlichen Menschen- und Geschichtsverstandnisses die ,Freiheit in der
Gemeinschaft® (66—100) und miifite die Kirche eine ,Freiheitshewegung® und
,das Modell der rassen- und klassenlosen Gesellschaft® sein (294—308). Auf der
anderen Seite ist auch der Rassismus — unter anderem — eine Folge der Theo-
logie, werden biblische und theologische Motive zur Begriindung des Rassismus
verwendet und unterstiitzt die Kirche einen kolonialen Rassismus. Als Beispiele
fiir die Verwidklung von Kirche und Theologie im weiflen Rassismus werden
die Apartheid in Siidafrika (129—166) und der koloniale Rassismus Portugals
in den iiberseeischen, vor allem afrikanischen, Territorien (166—181) eingehend
analysiert. Umgekehrt erscheinen auch die Bladk-Power-Bewegung und die
Schwarze Theologie in den Vereinigten Staaten als eine Gegenbewegung, aber
auch rassistischer Art, freilich mit dem wesentlichen Unterschied, daf} sie aus der
Not der Unterdriidkten entstehen und zur Frage fithren, ob der Mensch dem
Rassismus iiberhaupt entrinnen kann (181—200). Dieser in aller Schirfe dar-
gestellten Problematik des Rassismus gegeniiber bieten die Elemente einer christ-
lichen Predigt (Liebe und Versohnung, Schopfung des Menschen als Person, Ein-
heit des Menschengeschlechtes, Gleichheit), die Braser entfaltet (201—292), keine
billige Losung, aber sie wirken angesichts der verhirteten Verhiltnisse doch
ziemlich hilflos und kénnen wohl weniger ,Predigt der Kirche® (,politische Pre-
digt“, 818—3853) als Predigt der Kirche fir sich selbst sein. Die Kirche selbst
ist noch weit davon entfernt, ,Modell der rassen- und klassenlosen Gesellschaft®
zu sein, und sie kann es nur werden, wenn sie ihre eigene schuldige Vergangen-
heit ohne Verdringung und Beschwichtigung aufarbeitet. Dazu leistet dieses Buch
einen fundierten und engagierten Beitrag.

Miuinster Ludwig Riitti

Bsteh, Andreas (Hrsg.): Universales Christentum angesichts einer pluralen
Welt (= Beitr. z. Rel.-theol. 1). Verlag St. Gabriel/Médling b. Wien
1976; 126 S.

Die Beitrige des ersten Bandes einer neuen Reihe zur Religionstheologie gehen
auf eine Studientagung der SVD-Hochschule St. Gabriel im Mai 1975 zuriick.
In fiinf Referaten ist das Thema angegangen worden. Einleitend hat A. Vor-
picHLER an einer Mehrzahl religionswissenschaftlicher Beispiele (Bantus fiir die
Naturvélker, Indien, China) sowie des Marxismus die Vielschichtigkeit von Heils-
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verstindnissen zu erldutern gesucht. W. Kasrers Referat behandelt ,Die Kirche
als universales Sakrament des Heils* im Sinne von ,Uberlegungen zur Theo-
logie der Mission®. Die theologischen Prinzipien werden in ansprechender Weise
zusammengestellt, ohne dafl jedoch der wirkliche Fragepunkt der jiingeren Zeit
nach der W el t mission wirklich getroffen wird. K. Ranner bleibt sich in seinem
Vortrag ,Der eine Jesus Christus und die Universalitit des Heils* insofern treu,
als hier keine abgeschlossene Abhandlung geboten wird, wohl aber eine Reihe
Fragen gestellt werden, die in der Folgezeit genauerer Durcharbeitung wert sind.
Es geht um den Grund-Satz: ,Wer immer von den Menschen das eigentliche und
endgiiltige Heil findet, erlangt es in Abhingigkeit von Jesus Christus® (57f.).
Die Nachfrage betrifft vor allem die Heilsunmittelbarkeit des Menschen zu Gott,
das Verhdltnis von Fremd- und Selbsterlosung, das Verstindnis des Kreuzes als
Folge oder Ursache, das Verdienst Christi und die Bezichung Jesu zu allen
Menschen bzw. dann umgekehrt der Menschen zum Kreuz Christi. Dieser Beitrag
kann als der bedeutendste des Bandes angesprochen werden.

Der Band schliet mit zwei Beitrdgen von Ferpinanp Hauw tber die ,pneu-
matologische Dimension des Missionsauftrages nach dem Zeugnis des Neuen
Testamentes* und von Joser Gurazix tiber ,Ortskirche — Weltkirche®. Der zu-
letzt genannte Beitrag hat den Mut, sehr konkret Fragen der pluralistischen Kir-
chenauffassung und -verwirklichung anzusprechen, die sakramentalen Zeichen,
das Gott-Vater-Bild, die Ehefrage, die Strukturfragen — ,Adrian Hastings hat
in seinem Buch ,Das schwarze Experiment’ die Behauptung gewagt, das Ergebnis
hundertjdhriger katholischer Missionstdtigkeit in Afrika seien Gemeinden pro-
testantischen Zuschnittes” (123) —, die Frage des Dienstes und der priesterlichen
Lebensform (122ff.). Er hétte insofern allerdings vertieft werden miissen, als das
zwischenkirchliche Verhaltnis, die Kirchen eines Landes, eines Erdteils u. 4., mehr
noch als die einzelne Episkopalkirche der Ort der Verwirklichung eines inner-
kirchlichen Pluralismus zu werden begonnen hat. Orts- und Teilkirche mifiten
hier gegeniiber der Universalkirche und untercinander stirker abgetrennt werden.

Der Band erdffnet eine Reithe. Das Programm der Reihe ist noch nicht ganz
klar erkennbar, auch nicht der Adressat der Reihe. Geht es um eine breitere
Uffentlichkeit, so ist das freundlich aufgemachte Bindchen in der Weise der
Anlage ein begriifenswerter Versuch. Geht es um die wissenschaftliche Vertie-
fung, so miiite préziser formuliert und die Niveaufrage der Beitrdge geklart
werden. Wiinschenswert wire auch, dafl die Autoren klarer vorgestellt wiirden.
Wiinschenswert wire dann, dafl die interdisziplinare Fragestellung deutlicher ins
Bewuftsein trite. Es gibt schlieBlich keine Religionstheologie ohne die Empirie
der Religionswissenschaften und die Reflexion auf die zugrunde liegende Reli-
gionsphilosophie. Auch kann dann Religionstheologie nicht cinfachhin der neue
Name fiir die Missionstheologie sein.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Sieber, Gottfried: Der Aufbau der katholischen Kirche im Zululand
(= Miinsterschwarzacher Studien, Bd. 21). Vier-Tiirme-Verlag/Miinster-
schwarzach 1975; 814 S., DM 89,20

Vor iiber 50 Jahren wurde das Zululand im Nordosten Natals in Sidafrika
den Missionsbenediktinern von St. Ottilien anvertraut. Sie iibernahmen das Ge-
biet von den Oblaten der Unbefledkten Jungfrau Marias. Protestantische Deno-
minationen hatten dort schon jahrzehntelang intensiv gewirkt, wo nur ein paar
katholische Missionsstationen bestanden.
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Es war fir die nach dem Ersten Weltkrieg aus dem ehemaligen Deutsch-Ost-
afrika ausgewiesenen Missionare nicht leicht gewesen, unter véllig anders ge-
arteten Verhiltnissen in Siidafrika neu zu beginnen. Ihr Fiihrer, Bischof Tromas
SererreEr und die neu hinzukommenden Missionskrafte lieflen sich aber nicht
entmutigen und fanden anfangs in den Mariannhiller Missionaren bereitwillige
Helfer. In ziher Kleinarbeit bauten sie Station um Station.

Dem Verfasser gebiihrt Dank, dafl er als der gegenwirtige Generalvikar der
Didzese Eshowe mit viel Liebe und Wohlwollen das Werden dieser Missions-
kirche schildert. Dabei verschweigt er nicht die vielen Schwierigkeiten, die dabei
zu bewiltigen gewesen waren — und die nicht immer bewaltigt werden konnten.
Der Leser erhilt einen guten Einblick in die vielen Unternehmungen durch die
ausgiebige Verwendung bis jetzt unveréffentlichter Quellen. Besonders in den
Tagebiichern des Bischofs Sererrer standen dem Verfasser ausgezeichnete Quellen
zur Verfiigung, die ihm seine Arbeit wesentlich erleichterten. Er ist dabei nicht
der Versuchung erlegen, alles durch dessen Brille zu schen, sondern stellte in
ausgewogener Weise auch die Schwachen und Grenzen dieses Missionspioniers
dar. Das Werk ist ein gutes Beispiel dafiir, wie mit Wohlwollen und kritischem
Blick eine symphatische Leistung entstehen kann.

Wenn angemerkt wird, dal der wiederholte Gebrauch des deutschen Wortes
~Hodhschule® fiir die im Englischen als Highschool bezeichnete Institution falsch
am Platz ist und dafl fiir das Programm des Pater Bernuarp Huss CMM fiir
die Katholische Aktion besser das Motto ,bessere Felder, bessere Hiuser, bessere
Herzen® verwendet worden wire (S. 262f.), so mindert das den Wert dieses
Bandes in keiner Weise. Es bleibt zu hoffen, daff andere siidafrikanische Didzesen
dem Beispiele Eshowes folgen und dhnliche griindliche Monographien vorlegen.

Georg Lautenschlager CMM

Todt, Ilse (Hrsg.): Theologie im Konfliktfeld Siidafrika. Dialog mit
Manas Buthelezi (= Studien zur Friedensforschung, Bd. 15). Gemein-
schaftsverlag Klett/Stuttgart — Kosel/Miinchen 1976; 300 S., DM 26,—

Der vorliegende Band hat es sich zum Ziel gesetzt, einige Grundfragen der
wschwarzen Theologie in Siidafrika” dem deutschsprachigen Publikum vorzustellen
und durch den Dialog mit einem ihrer prominenten Vertreter, dem schwarzen
Lutheraner Dr. Manas BurHeLezi, Zugang zu dicsem theologischen Ansatz zu
vermitteln. Im Mittelpunkt steht der Text einer Vorlesung BureELEZIS in der
theologischen Fakultit der Universitit Heidelberg im SS 1972 (S. 33—133). Unter
der Uberschrift ,Ansitze afrikanischer Theologie im Kontext von Kirche in Siid-
afrika“ stellt BurueLez: zunichst Fragen an die Theologie, wie sie der tadglichen
Lebenserfabrung siidafrikanischer Schwarzer entspringen: , Wenn das Evangelium
den schwarzen Menschen retten soll, mufl es Bezug haben auf Grundfragen wie:
Warum schuf Gott mich schwarz? Was soll denn im Grunde der Schwarze in
einer Welt, wo die Werte des Weilen regieren? BurneLEz stellt dann fest:
,Es ist Aufgabe von Theologie in Afrika, diese Fragen als Bezugsrahmen zu
nehmen® (S. 41).

Dann stellte er ,Vernachlissigte Fragen an die Theologie vor (S. 42—111),
um zu zeigen, wie herkémmliche Theologie in ihrer Durchkldrung des christ-
lichen Glaubens faktisch bestimmte existentielle Fragen ignoriert hat, die aus
der Erfahrung der Schwarzen erwachsen® (S. 42). Dazu gehoren religiése Fragen
(z.B. das Verhiltnis der Afrikaner zu den Ahnen, die Frage nach der Ganzheit
des Lebens), politische Fragen (die biblische Vorstellung von der Herrschaft des
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Menschen und die Wirklichkeit der Machtlosigkeit des Schwarzen, der Missions-
gedanke und die Weltpolitik), okonomische Fragen (Gottes Vorsehung und die
Okonomie der Armut, das christliche Verstindnis von der Wiirde der Arbeit
und die Wirklichkeit der Ausbeutung der Arbeitskraft), soziale Fragen (Bruder-
schaft in Christus und Rassismus, Kritik des geschichtlichen Ideals der Mono-
gamie).

Der dritte und wichtigste, aber leider zu kurz gekommene Abschnitt formuliert
LAnsitze einheimischer Theologie in Sidafrika” (S. 111—138). BurneLezr kriti-
siert die Bemithungen der Missionare um einheimische Theologie, weil diesé auf
der oberflichlichen Kenntnis traditioneller afrikanischen Denk- und Lebens-
weisen aufbauen und die Lebenserfahrungen des heutigen Afrikaners, die ge-
kennzeichnet sind durch rassische Unterdriickung und Ausbeutung nicht kennen
und daher nicht beriicksichtigen konnen. Positiv formuliert er, ,dafl die Ent-
faltung einheimischer Theologie einsetzen mufl nicht beim Behandeln vergegen-
standlichter res indigenae, sondern mit der Initiative des afrikanischen Menschen
im Kontext seiner gegenwartigen existentiellen Situation® (S. 124). Damit meint
er, dafl der Afrikaner erst in den Besitz der zur Verwirklichung seiner selbst not-
wendigen materiellen Mittel gelangen muf, bevor er Theologie betreiben kann;
denn ,das Grundproblem einheimischer Theologie in Afrika ist eigentlich nicht,
welchen Inhalt solche Theologie haben miisse, sondern wer sie macht... Das
Problem ist nicht in erster Linie, dafl der Afrikaner es schwer finde, Theologie
zu treiben... Es ist einfach so, dafl das Leben, in dem er sich vorfindet, ihm die
Ressourcen und Instrumente versagt, auch nur einen Anfang zu machen.®
(S. 129).

Die iibrigen Beitrige behandeln Reaktionen auf schwarze Theologie in Siad-
afrika und Europa (Kari-Hrinz Dejune, S. 13—32), schwarze Theologie als
Weg zu einer Ethik der Befreiung (ArLan Borsaxk, S. 133—159), Voraussetzun-
gen und Moglichkeiten des Verstindnisses von schwarzer Theologie (Hans-
JircEN Brcken, S. 160—174), soziologische Aspekte schwarzer Theologie in Siid-
afrika (Frangois Hourart, S. 175—189), Gefahren einer schwarzen Theologie
in der sich bildenden Weltgesellschaft (WoLrcane Lienemann, S. 190—218) und
die Anwendung von Parametern der Friedensforschung auf die Theologie siid-
afrikanischer Schwarzer (ILse Topr, S. 214—252). Ein dokumentarischer und ein
bibliographischer Anhang sowie englischsprachige Zusammenfassungen der ein-
zelnen Beitrige, Angaben zu den Autoren und ein Sachregister schliefen den
Band ab.

Kritische Anmerkungen zu diesem Band betreffen zuniachst die Aussagen
BurneLezis und zwar vor allem seinen eigenen Ansatz. Seine Kritik an der
traditionellen Theologie kann nicht ernst genug genommen werden; aber er
macht es sich zu leicht, wenn er seinen eigenen theologischen Ansatz im Wesent-
lichen in der Forderung nach besseren Bedingungen menschlicher Existenz und
menschlicher Selbstverwirklichung aufgehen lafit. Diese sind natiirlich Voraus-
setzung jeder geistigen Arbeit und somit auch der Theologie, aber noch ldngst
keine Garanten fiir theologische Reflexion und erst recht keine Garanten fiir
gute theologische Reflexion. Was hier weiter vertieft und verdeutlicht werden
miifite, nennt HouTArT in seinem Beitrag ,die Produktionshedingungen der tra-
ditionalen afrikanischen Religion einerseits und der neuen afrikanischen Theolo-
gie andererseits“ (S. 187).

Eine andere kritische Anfrage mufl eine Gefahr nennen, der schwarze Theolo-
gie erliegen konnte: in ihrem Bemithen um eine authentische theologische Re-
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flexion in der existentiellen Situation der Schwarzen in Siidafrika kénnte iiber-
schen werden, dafl eben diese Situation in einem fundamentalen stindigen
Wandel begriffen ist und dafl im Zuge der Heraushildung einer Weltgesellschaft
oder Weltkultur jeder theologische Ansatz auch die Denkanstéfie anderer Kultu-
ren innerhalb dieser Weltgesellschaft beriicksichtigen mufl. Darauf weist Liene-
MANN in seinem Beitrag zu Recht hin.

Zur Zusammensetzung dieses Bandes ist bedauernd zu vermerken, dafl kein
anderer Beitrag eines schwarzen Theologen zum Dialog mit ButHELEZI heran-
gezogen wurde und dafl nicht gezeigt wird, welchen Stellenwert BurHELEZI
innerhalb der schwarzen Theologie Stidafrikas hat.

Insgesamt ist dieser Band ein sehr wertvoller und in allen Partien lesenwerter
Beitrag zur theologischen Diskussion, der der zu Beginn skizzierten Zielsetzung
in hohem Mafle gerecht wird.

Berlin Leonhard Harding

Ustorf, Werner: Afrikanische Initiativen. Das aktive Leiden des Pro-
pheten Simon Kimbangu (Reihe: Studien zur interkulturellen Geschichte
des Christentums, Bd. 5). M. Lang/Bern und Frankfurt 1975; 457 S.

1970 gehorten 10000 Afrikaner insgesamt 5300 sogenannten unabhingigen
Afrikaner-Kirchen an. In Zaire ist die ,Kirche Jesu Christi auf Erden durch den
Propheten Simon Kimbangu® (EJCSK) mit ca. 2 Millionen Mitgliedern (1971) die
grofite unabhingige Afrikaner-Kirche. Sie wurde 1969 in den Ukumenischen
Weltrat der Kirchen aufgenommen.

In seiner oben genannten Untersuchung, in der Verf. die Entwiddung des
durch Simon Kimancu 1921 ins Leben gerufenen Kimbanguismus schildert, geht
er von der Tatsache aus, dafl sich die Finstellung diesen unabhangigen Afrikaner-
Kirchen gegeniiber gewandelt habe. Anfinglich wurden sie ,Karrikaturen des
Christentums®, ,Verwirrung®, ,Synkretismus®, ,religioser Wildwuchs®, spiter
dann ,afrikanische unabhingige Kirchenbewegungen®, ,moderne afrikanische
Bewegungen® oder ,postmissionarische unabhangige prophetische Bewegungen®
genannt. Heute wird ihr Entstehen eher im Kontext des afrikanischen Wider-
standes gegen den Kolonialismus gesehen. Besonders das Entstehen des Kimban-
guismus verdeutlicht nach Usrorr das Streben des Afrikaners nach voller Eman-
zipation, das heifit nach vollem Menschsein, einschlieflich der Freiheit des Glau-
bens, und miisse als eine herausfordernde Frage an das westlich-ekklesiozentri-
sche Missionsverstandnis gesehen werden.

Folge man der letztgenannten Betrachtungsweise, dann konne deutlich werden,
daf in diesen afrikanischen Bewegungen ,Impulse zur Modernisierung der afri-
kanischen Gesellschaft, ohne zugleich einer Verwestlichung zu erliegen, Ansitze
zur Selbstindigkeit und zu einer neuen kulturellen Gesinnung® sichtbar werden.
Dem dritten Kapitel seiner Einleitung, in dem der Autor die Geschichte des
1921 entstandenen Kimbanguismus schildert, gibt er darum auch den bezeichnen-
den Titel: ,Schwarze Theologie®.

Die von Smmon KimBancU ins Leben gerufene Bewegung sei als der tiefgrei-
fende Versuch zu verstehen, die Zerstorung kultureller und sozialer Bindungen
im Volk der Bakongo auf dem Weg christlicher, auf die konkret-afrikanische Lei-
denssituation bezogener HeilsgewilSheit zu iiberwinden. Indem Kimsancu bibli-
sche Vorstellungen afrikanisch interpretierte, habe er es dem Afrikaner erst er-
moglicht, seine Situation iiberhaupt gedanklich zu erfassen und so auch zu
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itherwinden. Die lebenslingliche Einkerkerung des Smmon Kimsancu durch die
belgische Kolonialbehérde machte seinen Anhdngern dann vollends klar, dafi eine
afrikanische Kirche sich nicht anders definieren kénne als gegen diejenige der
Weilen. In diesem Zusammenhang ist auch interessant, dafl im Kerngebiet des
Kimbanguismus 1956 die erste politische Partei der Schwarzen im chemaligen
Belgisch-Kongo entstanden ist: die ,Association des Bakongo® (ABAKO). 1956/57
wurde von westlich gebildeten, urbanisierten schwarzen Angestellten dic ,Kirche
Jesu Christi auf Erden durch den Propheten Simon Kimbangu® straff organisiert
und erhielt in Kinshasa ein neues Zentrum. Gerade die Neo-Kimbanguisten ver-
treten schon seit langem eine ganzheitliche ,Schwarze Theologic® und stimmen
dabei mit dem Streben der Afrikaner nach Menschenwiirde, Emanzipation und
voller Gleichberechtigung iiberein.

Das vorliegende Werk erhilt durch einen ausfihrlichen Anmerkungsteil
und einen Dokumentarischen Anhang fiir alle, die sich mit afrikanischer Kirchen-
geschichte oder mit afrikanischer Kultur und ihrer Ubersetzung in moderne
Wertvorstellungen befassen, eine grofie Bedeutung.

Knechtsteden P. Joh. Henschel CSSp

Verstraelen, F. J.: An African Church in Transition. From missionary
dependence to mutuality in mission. Interuniversity Institute for Missio-
logical and Ecumenical Research/Leiden — Netherlands 1975; 583 S.

Diese umfangreiche Untersuchung, die im Auftrage des .Interuniversity In-
stitute for Missiological and Ecumenical Research” in den Niederlanden durch-
gefithrt worden ist, will im Rahmen eines gréfieren Forschungsprojcktes iiber
Verdnderungen in der Missionstitigkeit und im Selbstverstandnis junger Kirchen
die katholische Kirche in Sambia in ihrer jetzigen Periode des Uberganges von
einer Missions- zu einer Ortskirche und gar zu einer ihrerseits missionarisch
werdenden Kirche erforschen. Es geht um eine empirische Analyse und eine
theologische Evaluierung dieses ,localization process®.

Der empirischen Arbeit liegen personliche Eindriicke, schriftliche Dokumente,
zahlreiche Interviews — vor allem in der ldndlichen Dibzese Chipata und der
stidtischen Dibzese Lusaka — sowie eine umfangreiche Fragebogenaktion zu-
grunde. Die Studie ist eingeteilt in 7 Teile: Einfuhrung (S. 1—32), Allgemeine
Rahmenbedingungen (S. 83—93), Wandel und Neuorientierung (8. 95—124),
,Lokalisierung® und auslindischer Beistand (S. 125—348), Bezichungsmuster in
der Kirche und mit dem Ausland (S. 849—442), Dimensionen der Gegenseitigkeit
(S. 443—584) und Schlufifolgerungen (S. 535—583). Im Anhang sind der Frage-
hogen in — leider — abgekiirzter Form, zusiitzliche Informationen iber die
Informanten, eine Liste der zahlreichen Tabellen mit Riickverweisen auf die
Fragen des Fragebogens und eine ausgewihlte Bibliographie abgedruckt.

An wichtigen Ergebnissen seien aus der auflerordentlichen Datenfiille folgende
herausgegriffen: 1. Nur eine Minoritit der Kirchenmitglieder Sambias tritt fiir
ein finanzielles, personelles und ideelles .Moratorium® ein. Allgemein wird
missionarische Tétigkeit immer mehr in ihrer Hilfsfunktion gesechen, um eine
lokale Fithrungsschicht heranzubilden und zu Selbsthilfe und Selbstédndigkeit zu
fithren (S. 545). — 2. Das auslindische Missionspersonal schiitzt die Figenkraft
und Eigendynamik der sambischen Kirche héher ein, als dies durch das sambische
Kirchenpersonal geschieht (S. 184 ff., 546). — 3. Die Rolle der religiosen Min-
ner- und Frauenorden in der sambischen Kirche bedarf dringend der theolo-
gischen Klirung (S. 169 ff., 175{f., 546). — 4. Die Katechisten stellen die am
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starksten afrikanisierten kirchlichen Amtstriger dar. ,Nach den Wiinschen und
Erwartungen vieler Kirchenmitglieder in Afrika wird aus ihnen eine neue lokale
Form des geweihten Amtstrigers hervorgehen® (S. 547). — 5. Der auslindische
Klerus — iiber 80 Prozent aller Priester in Sambia sind Auslander — wirkt
trotz bester Intentionen oft allein durch seine iibermichtige Présenz hemmend
auf die Herausbildung einer sambischen Kirche und auf die Selbstdarstellung
dieser Kirche in der sambischen Offentlichkeit (S. 549). — 6. Der Zolibat wird
als das zweitgrofite Hindernis fiir die Bildung eines einheimischen Klerus ge-
nannt, an erster Stelle stehen sozio-Skonomische Griinde (S. 1438 ff., 551, 556).
Der sambische Klerus spricht sich jedoch in bedeutend geringerem Mafle fiir
cinen verheirateten Klerus aus als die Missionare, die Laien und die Kate-
chisten (S. 1911, 557). — 7. Auslindische Missionare verstehen nur ~sehr
wenig® vom ,Zambian way of life“ (S. 857ff., 558). — 8. Sambische Priester
beurteilen das Verhiltnis zwischen ihnen und den auslindischen Priestern
schlechter, als dies umgekehrt geschieht (S. 378ff., 554). — 9. Die Katholiken
in Sambia wissen mehr iber die Kirche in Ubersee als iber die Kirche in an-
deren afrikanischen Lindern (S. 408 ff., 560). — 10. Nur wenige ausldndische
Missionare bedienen sich kirchlicher Hilfs- und Informationsmittel, die in Ost-
afrika hergestellt und ausgearbeitet worden sind (S. 561).

Die Gesamtkonklusion bescheinigt der Kirche in Sambia, dafl sie tatsdchlich
unabhéingiger geworden ist von auslindischer missionarischer Assistenz und dafl
sie sich auf dem Wege der Afrikanisierung befindet, aber noch weit entfernt ist
von einer Hinwendung zu anderen Kirchen in cinem eigenen missionarischen
oder allgemeinkirchlichen Beitrag.

Die zahlreichen Finzelergebnisse sind fiir die Arbeit der Kirche in Sambia
von eminenter Bedeutung, und die Untersuchung als Ganze verdient ein hohes
Maf an Anerkennung, Beachtung und auch Nachahmung in anderen jungen
Kirchen.

Einige kritische Fragen an den Verfasser driingen sich dennoch auf. Sie er-
geben sich vor allem aus der gesellschaftlichen Umwelt der Kirche in Sambia:
warum steht die Frage nach Uberwindung der Armut und der Unterentwicklung
des Landes in dieser Untersuchung vollig zuriick, obwohl sie die wichtigste Frage
in Sambia ist und deshalb auch in einer sich afrikanisierenden Kirche zentral
sein miiite? Warum wird die Frage des Rassismus im Sidlichen Afrika nicht
angeschnitten, obwohl sie eine weitere zentrale Frage im politischen Denken und
Handeln Sambias und — siehe Erzbischof Miuinco — auch der sambischen
Kirche ist? Ein theologisch schwerwiegendes Versdumnis liegt in der Vernach-
lassigung der Frage einer ,afrikanischen Theologie® oder eines eigenen theo-
logischen Ansatzes. Er wird an keiner Stelle diskutiert und hat auch in dem
Fragebogen keinen Platz gefunden. Zwar hat der Vf. die safrican christianity”
untersucht, aber er reduziert sie auf den Gebrauch traditioneller Elemente in der
Liturgie, die Afrikanisierung des Klerus und die Ubernahme bestimmter sozialer
Wertvorstellung (S. 304—308). Dabei wird aufierdem zum Problem der Seminar-
ausbildung nur auf ,strong rules“, nicht auf inhaltliche Elemente Bezug ge-
nommen (S. 150 ff.). Hier ist prinzipiell zu fragen, ob eine Kirche iiberhaupt
Jokal® werden kann, wenn sie nicht beginnt, lokal zu denken, die Botschaft
des Evangeliums in lokaler Denkweise zu verstehen und neu zu formulieren.
Miifite das nicht als erstes geschehen, bzw. miifite diese Frage nicht auch im
Mittelpunkt einer Untersuchung stehen, die dem ,localization process” nachgeht?

Berlin Leonhard Harding
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VERSCHIEDENES

Bauch, Andreas / GliRer, Alfred / Seybold, Michael (Hrsg.): Zehn Jahre
Vaticanum I1. Friedrich Pustet/Regensburg 1976; 115 S.

Der Fachbereich Katholische Theologie der Gesamthochschule Eichstdtt fiihrte
im Sommersemester 1975 unter dem Thema ,Zehn Jahre Vaticanum II® eine
offentliche Ringvorlesung durch. Konzilsexperten, filhrende Ménner der Kirche
und des Gffentlichen Lebens sowie Vertreter der Wissenschaft referierten und
diskutierten iiber Schwerpunkte der Konzilsthematik. Es referierten: H. Mater
(,Der zeitgeschichtliche Ort des Vaticanum 11%); J. RatzINGER (,Der ‘Weltdienst
der Kirche. Auswirkungen von Gaudium et spes im letzten Jahrzehnt®); K. Mors-
porF (,Das konziliare Verstindnis vom Wesen der Kirche in der nachkonziliaren
Gestaltung der kirchlichen Rechtsordnung®); J. Karpmvar WirLesranp (,Die
Zukunft der Skumenischen Bewegung®); F. Karpmvar Kénic (,Atheismus und
Humanismus®); J. Karpmnar Déprner (,Alles in Christus“) — Die Beitrdge
leisten mit ihren iiberblicksweisen Orientierungen einen hilfreichen Beitrag zum
Kirchesein im Geiste des Zweiten Vatikanischen Konzils. Zugleich wird aber auch
deutlich, dafl die Aussagen des letzten Konzils in mancher Hinsicht mehr ein
Anstol} als eine fertige Antwort sind.

Aachen Georg Schiickler

Buckmann, Peter (Hrsg.): Bildung ohne Schulen (engl.: Education without
Schools) (= Serie: Erziehung-Gesellschaft). Kosel-Verlag/Miinchen 1974;
144 S.

Die vorliegende Aufsatzsammlung Bildung ohne Schulen, die von PETER
BuckmanN herausgegeben wurde, geht von der Grundthese aus, dafl Bildung
nicht mit Schulbildung gleichzusetzen sei. Diese These wird im Vorwort des
Herausgebers weiter entfaltet. Schulbildung komme nur durch Zwang zustande,
sie sei eine Beschrankung der personlichen Freiheit, ein ~Prozeff himmelschreien-
der sozialer Manipulation®. — Das Anliegen aller Aufsiitze ist nicht eine blofie
Anklage gegen die Schulen — es sollen vielmehr Methoden geschildert werden,
nach denen Bildung ohne Schulen funktionicren kénnte. Die Autoren des Buches
beschéftigen sich aber nicht nur mit den Bildungsméglichkeiten fiir Jugendliche,
sie beziehen auch die Tatsache mit ein, daf auch fiir den Erwachsenen die Frage
der Weiterbildung immer wesentlicher wird.

Ivay Iivica fordert in seinem Aufsatz ,Dic entschulte Gesellschaft® die
radikale Abschaffung der Schulpflicht. — Kex Coartrs beschiftigt sich mit dem
engen Zusammenhang zwischen Bildung und Industrie und vertritt den Stand-
punkt, es sei, wenn Bildung eine lebenslange Erfahrung sein solle, unerlafilich,
dafl die arbeitenden Menschen ihr Arbeitsleben kontrollieren. — Corin WarD
warnt vor einer Einmischung des Staates in die Bildung seiner Biirger, und
MicuarL ArMSTRONG untersucht die Rolle des Lehrers. — MicrAEL MACDONALD-
Ross versucht vom Standpunkt eines Bildungstechnologen aus zu entwickeln, wie
Fertigkeiten erworben und gepriift werden konnen, ohne daff dariiber Zeugnisse
verteilt werden. — Avison Truerirt und Prrer Newerr fithren die Argumente
auf, mit denen die Schule Zeugnisverteilung und Lehrpline verteidigt. — Joun
Hrrxin untersucht die Dynamik des Gruppenlernens und schildert Methoden,
mit denen es angewandt wird. — ArsErtT Hunr beschiftigt sich vor allem mit
der Lerntechnik der Improvisation, die in vielen Bereichen iiberraschende Er-
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gebnisse gezeigt habe. — RicHarDp Rowson geht auf die Frage der Lernmotiva-
tion ein. Die Rolle der Medien wird von Brian Winston untersucht.

Die gesamte Aufsatzsammlung hat — wie auch schon im Titel des Buches und
im Vorwort deutlich wird — eine antischulische Tendenz. Es sollen Methoden
vorgestellt werden, die die Schule tberfliissig machen. Positive Entwiddungen
in der Schule — wie wachsende Demokratisierung, Bemithungen um Chancen-
gleichheit, starkere Mitbestimmung der Schiller bei der Auswahl von Inhalten
und Methodik des Lernens — werden nicht erwdhnt. Ziel ist — wenn auch
eingerdumt wird, dafl diese Vorstellungen im Augenblick noch utopisch sind —
eine Entschulung der Gesellschaft. Die konkrete Auspragung der jeweiligen
Schule spielt dabei keine Rolle: ,Die Bestie 148t sich in threm Wesen nicht ver-
andern.’

Dortmund Heinz-Otto Diehl

Hollenweger, Walter J. (Hrsg.): Die Pfingstkirchen. Selbstdarstellungen,
Dokumente, Kommentare (= Die Kirchen der Welt, Bd. VII). Evange-
lisches Verlagswerk/Stuttgart 1971; 480 S.

Der Herausgeber W. J. HoLLenwEGER, frither Sekretar der Kommission fiir
Weltmission und Evangelisation beim Oekumenischen Rat der Kirchen in Genf
und seit 1971 Professor fiir Mission an der Universitat Birmingham, ist selbst
hervorragender Kenner der Pfingstbewegung (vgl. seine Werke: Handbuch der
Pfingstbewegung, 10 Bde., Genf 1965—1967; Enthusiastisches Christentum —
Die Pfingstbewegung in Geschichte und Gegenwart, Wuppertal 1969). Die Bei-
trige zu diesem Band stammen zum grofiten Teil von Autoren, die der Pfingst-
bewegung angehéren. Der Band stellt die Pfingstbewegung unter drei Aspekten
vor: der Geschichte (in einzelnen Léndern entsprechend der Ausbreitung der
weltweiten Bewegung: Vereinigte Staaten von Amerika, Skandinavien, Sowjet-
union, Deutschland und die Schweiz, Ruménien, Polen, Chile, Nigerien, Austra-
lien, neue charismatische Bewegungen in den Landeskirchen), der Frommigkeit
(Fundamentalismus, Bekehrung, Geistestaufe, Zungenreden, Heilung, Kirchen-
verstindnis) und des Verhiltnisses zwischen Pfingstbewegung und Ockumene.
Ein Anhang enthidlt Dokumente (Zeugnisse und Texte der Pfingstbewegung),
ein Adressenverzeichnis von Pfingstkirchen in den verschiedenen Lindern, Sta-
tistiken, eine Auswahl pfingstlicher Zeitschriften und eine 70seitige Bibliographie.
Der von W.]. Horrenwecer verfafite Forschungsbericht (307—346), der die
verschiedenen Typen von Selbst- und Fremddarstellungen der Pfingstbewegung
untersucht, zeigt — im Hinblick auf die Schwierigkeiten einer wissenschaftlichen
Erfassung — noch einmal die Besonderheit einer primdr auf Erfahrung und
Gemeinschaft und weniger auf Lehraussagen und Organisation gegriindeten
Bewegung. Bisher haben die etablierten Kirchen die Pfingstbewegung nicht so
recht ernst genommen. Als ,enthusiastisches Christentum® scheint jedoch die
Pfingstbewegung fiir eine grofie Zahl von Menschen lebendiger und ihrer Glau-
benserfahrung eher entsprechend zu sein, und sie scheint vor allem fiir Afrika
und Lateinamerika eine bestimmende Form des Christentums zu werden. Im
Zuge dieser Entwicklung werden zugleich die Rassen- und Kulturgegensitze
zwischen den Kirchen in der Zukunft eine grofiere Rolle spielen als die traditio-
nellen dogmatischen und kirchlich-institutionellen Unterschiede zwischen den Kon-
tessionen. Die Kirchen wiirden gut daran tun, sich theologisch, pastoral und
ckumenisch rechtzeitig dieser Herausforderung zu stellen.

Minster Ludwig Riitti
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Howard, Virgil: Das Ego Jesu in den synoptischen Evangelien (= Mar-
burger Theologische Studien, Bd. 14). N. G. Elwert Verlag/Marburg 1975;
317 S., DM 38,—

Sicher ist es ein Qualitatsurteil, daf die vorliegende Dissertation des Schiilers
von W.G. KitmmeL in die Marburger Studien aufgenommen wurde. Sie ist ein
wichtiger Beitrag zur inner-exegetischen Diskussion, aber nicht fir einen wei-
teren Leserkreis geeignet oder verstdndlich. Unter Fachleuten verdient die Arbeit
insofern Beachtung, als sich der Verfasser, angeregt durch eine Untersuchung
von KarL Lupwic Scemint (,Jésus de Nazareth, Messie et Fils de I’homme",
1988) zunachst nach der grammatischen Bedeutung und Funktion des Personal-
pronomens ,ego“ in antiken Texten umsieht und feststellt, dal das selbstindige
Personalpronomen im Nominativ im Hebrédischen und Aramdischen (wie auch
im Ubersetzungsgriechisch der LXX) vielseitiger gebraucht wird als im klas-
sischen Griechisch. Diese Flexibilitat haftet auch noch den Worten Jesu in den
synoptischen Evangelien an. Das heifit: Das Personalpronomen im Nominativ
kann der Regel entsprechend zur Betonung des Subjekts verwendet werden,
es gibt aber auch Fille, in denen es keine besondere Betonung hat. Man muf}
jedesmal genau zusehen, warum gerade hier das Personalpronomen erscheint.
Ego eimi mit Priddikation findet sich in vielen antiken Texten, besonders in
religiosen (liturgischen) Dokumenten. Fiir das prddikatlose ego eimi scheint es
auferhalb der Literatur des Juden- und Christentums keine Belege zu geben.
Die oft vorgetragene Behauptung, man konne die sprachliche Briicke vom alt-
testamentlichen ,ani hu® Gottes iiber die LXX bis zum pradikatlosen ego eimi
des synoptischen Jesus erkennen und nachzeichnen, wird von Howarp allerdings
nicht iibernommen.

Im Hauptteil der Arbeit befragt HowArD nun die infragekommenden synop-
tischen Texte aus Markus und den Markusparallelen; aus Q; aus dem Sondergut
von Mt. und Lk. Er fragt: welche Funktion hat das Personalpronomen ego in
diesem Text? Und wer ist fiir die Verwendung verantwortlich? (Die auf die
Evangelisten gekommene Tradition: Howarp nennt sie Tradition der ,Ge-
meinde®. Der Evangelist? Oder gar Jesus? Dann konnte es einen Absolutheits-
anspruch Jesu verraten).

Im Vergleich zum Johannesevangelium ist die Zahl der hierfir zu unter-
suchenden Texte gering (Tabelle). Das Ergebnis der Untersuchungen Howarbps
weicht hinsichtlich der Stellen, die er der ,Gemeinde® zuschreibt oder wo er
dem Evangelisten selber die Hinzufiigung eines ego nachzuweisen versucht, von
den Ergebnissen bei KarL Lupwic ScamipT ab. Vielen Texten scheint ein echtes
Jesuswort zugrunde zu liegen, aber es ist nicht mehr in seiner urspriinglichen
Form erkennbar. Grofien Wert legt Howarp auf die Feststellung: in den Anti-
thesen der Mt-Bergpredigt (Mt 5,22.28.34 u.a.) mufl das ego de lego von Jesus
selber stammen. Und hier erkennt er deutlich eine Art Absolutheitsanspruch.
Stellt sich Jesus nicht hoheitsvoll der jiidischen Gesetzestradition entgegen? Er-
hebt er sich nicht geradezu {iber die Tora? Aber ist hier der Verfasser des Buches
nicht , protestantisch® vorprogrammiert?

Das Buch iiberzeugt insofern, als es zeigt, dall Exegese nicht auf sprachliche
Beobachtungen verzichten kann. Es zeigt auch, was der Verfasser selber zugibt:
daf man im Blick auf die Sprache des Neuen Testaments noch keine iiberzeugen-
den Mafistéibe gefunden hat, die eine sichere Scheidung der ,Schichten® im fiber-
lieferten Material erméglichen. Der Verfasser weiff auch von der Relativitdt
und ,Tentativitit* seiner eigenen Methode (S. 77). Darum darf man ihn beim
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Wort nehmen und in die Diskussion mit ithm eintreten, etwa mit Zweifeln an
den theologischen Ergebnissen mancher seiner Einzeluntersuchungen, nicht
zuletzt auch an der Auslegung der ,Antithesen® (S. 185 ff.; weiterfithren kénnten
hier die Untersuchungen von K. Bercer; vgl. auch I. BroEer, Bibl. Zeitschrift
1975).

Miunster Helga Rusche

Kliewer, Gerd Uwe: Das neue Volk der Pfingstler. Religion, Unter-
entwicklung und sozialer Wandel in Lateinamerika (= Studien zur inter-
kulturellen Geschichte des Christentums, Bd. 3). Herbert Lang/Bern 1975;
229 S., sFr. 39,60

Die vorliegende religionssoziologische Arbeit (eine Dissertation der Marbur-
ger Theologischen Fakultit) fragt nach der Funktion der Religion im gesell-
schaftlichen ProzeR. Diese Fragestellung wird am Beispiel der lateinamerikani-
schen Pfingstbewegung untersucht und gliedert sich in drei Dimensionen: a) eine
sozialhermeneutische Dimension (Darstellung der Pfingstbewegung in ihrem
gesellschaftlichen Kontext und ihrer gesellschaftlichen Verflechtung); b) eine
teleologische Dimension (Einordnung der Pfingstbewegung in den geschichtlichen
Prozefl und Reflexion dieses Prozesses auf sein Ziel hin); ¢) eine praktische
Dimension (Frage nach der Bedeutung der Erkenntnis fiir ein auf den sozialen
Wandel bezogenes Handeln). Als gesellschaftlicher Bezugsrahmen ist das
.System der kapitalistischen Entwicklung/Unterentwicklung” (A. G. Frank,
Kapitalismus und Unterentwicklung in Lateinamerika, Frankfurt 1969) gewdihlt
und als Orientierung die Einteilung der lateinamerikanischen Geschichte nach
drei Phasen: a) Kolonialzeit; b) Ubergangszeit (von der Unabhingigkeit bis zum
Beginn des 20. Jahrhunderts, die vor allem durch die Erschiitterung der traditio-
nellen Strukturen gekennzeichnet ist); c) Gegenwart.

Nach einer mehr allgemeinen Darbietung der Funktion der Religion im latein-
amerikanischen Gesellschaftsprozel wird am Beispiel der Pfingstbewegung in
Brasilien und Chile konkretisiert, wie eine religiése Bewegung mit diesem Ge-
sellschaftsproze verflochten ist. ,Die Verschirfung der Merkmale des Systems
der Entwicklung/Unterentwiddlung — vor allem die Reorganisation des Systems
auf industriell-technologischer Grundlage, die auf gesellschaftlicher Ebene zu-
nehmende Polarisierung, Desintegration der sozio-Skonomischen Mikro-Systeme
und anschliefende Neustrukturierung zur Folge hatte, schuf das Milieu, in dem
sich die Pfingstbewegung, neben anderen Bewegungen dhnlichen Charakter und
dhnlicher Funktion, entwickeln konnte® (91). Die menschliche Problematik dieses
Prozesses stellt den sozialpsychologischen Rahmen, in dem die Pfingstbewegung
ihren Beitrag leistet. Sie ist eine Antwort auf diese Problematik.

Mafigeblich fiir das rasante Wachstum und den Erfolg der Pfingstbewegung
waren, daf} sie nicht nur eine Botschaft zu bieten hatte, sondern auch die Institu-
tionen bereitstellte, diese Botschaft in die Praxis umzusetzen. Die grundlegende
Institution der Pfingstbewegung ist die lokale Gemeinde. ,Indem die Pfingst-
bewegung in der missionarischen Pfingstgemeinde miindete, erhielt sie Bestand
und gleichzeitig den Ausgangspunkt zur Bewahrung ihres Bewegungscharakters®
(119). Diese Gemeinden mit ihrer ,Plausibilitdtsstruktur® (BERGER/LUCKMANN)
erkliren, wie der Verf. in sorgfiltigen Analysen verdeutlicht, den weitreichenden
Einflufl auf das Leben ihrer Mitglieder.

Wenn auch die Frage, ob die Pfingstbewegung auch Faktor des sozialen Wan-
delns ist, sich nach dem Verf. nicht eindeutig beantworten 148t (ihre Leistungen
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liegen nicht so sehr im politischen Bereich), so 1488t sich doch nicht iibersehen, daf}
von ihrer normenverdndernden Wirkung, der Schaffung integrierender Institutio-
nen, der Erméglichung von Identitdtsfindung und Selbstentfaltung, ihrem sym-
bolischen Protest gegen ungerechte Gesellschaftsstrukturen Impulse ausgehen
kénnen, die als Beitrag zum sozialen Wandel zu werten sind. KLiewer wagt die
These, ,dafl das pfingstlerische Bewufitsein zwar kein kritisches Bewuftsein ist,
sehr wohl aber ein erster (vielleicht notwendiger?) Schritt auf dem Wege zu
einem solchen sein, den Ausgangspunkt bicten kann, der zur Entstehung eines
kritischen Bewufltseins notwendig ist. Ob diesem ersten Schritt die anderen fol-
gen, hingt nicht nur von der Entwicklungsfihigkeit der Pfingstbewegung ab,
sondern wird in hohem Mafle von der gesamtgesellschaftlichen Entwicklung
bestimmt“ (191).

Aachen Georg Sdhiickler

Thoma, Clemens (Hrsg.): Judentum und Kirche: Volk Gottes. (= Theo-
logische Berichte I, hrsg. v. J. Pfammatter u. F. Furger). Benziger
Verlag/Ziirich-Einsiedeln-Kéln 1974; 208 S., DM 29,80

Der vorliegende Band geht auf ein theologisches Symposion zuriidk, das die
Theologische Fakultit Luzern im September 1972 veranstaltet hat. Als Haupt-
frage stand im Mittelpunkt der Erérterungen die gewichtige Problematik, wie
die Einheit des ,Volkes Gottes” mit der Zweiheit von Israel/ Judentum
und Kirche in Einklang zu bringen sei. Nach der sehr klaren Einleitung von
C. Tuoma stellt besonders ]J. OrsterreicHEr (Seton Hall University, New
Jersey) in seinem engagiert geschriebenen Beitrag dieses Thema in den Vorder-
grund: ,Unter dem Bogen des einen Bundes — Das Volk Gottes: Seine Zwei-
gestalt und Einheit® (27—69). Die weiteren Aufsitze behandeln die Geschichte
Israels als des Gottesvolkes von den Anfingen bis zum babylonischen Exil
(R. Scamip), vom Exil bis zur Hasmonderzeit (K. Scuusert / C. TroMma), das
judische Volk-Gottes-Verstindnis zur Zeit Jesu, d.h. von Antiochos IV. (um
160 v. Chr) bis zur Niederschlagung des Bar-Kochba-Aufstands (185 n. Chr.)
(C. Tuoma), das Volk Gottes im NT (Tu. C. Dt Kruijr), die Trennung von
Judentum und Kirche (K. Hruey), die Problematik von ,Gottesvolk und Gottes-
reich in der christlichen Antike® (D. van Damme), ,das christliche Bundesdenken®
(A. DErssLER) sowie die ,Kirche als Volk Gottes“ (M. LOHRER).

Wie immer bei derartigen Banden sind die einzelnen Beitrige nach Form und
Qualitat unterschiedlich. Das Thema ist brennend genug, um ihm immer wieder
Miihe und Zeit zu widmen. Sachlich ist der Band gegen die sog. Substitutions-
theorie oder , Verdringungstheorie® (vgl. OesTERREICHER, 52—55) gerichtet, der-
zufolge die Kirche an die Stelle des alten Israel getreten sei. Von den Autoren
dieses Bandes wird iiberzeugend herausgearbeitet, dafl ,Israel“ seine besondere
Rolle in der Geschichte Gottes mit der Menschheit keineswegs eingebiifit hat!
Andererseits ist es (schon sprachlich gesehen) nicht leicht, die Spannung zwi-
schen der Einheit des Gottesvolkes und jener Zweiheit in einer schénen theolo-
gischen Reflexion harmonisierend zu interpretieren. Das Thema wird Theologen
und Religionswissenschaftler auch weiterhin intensiv beschéftigen miissen. Ob es
z.B. glicklich ist, von einer ,heilsgeschichtlichen Arbeitsteilung zwischen Juden-
tum und Christentum® zu sprechen, wie es H. L. Gorpscammt (,Weil wir
Briider sind. Biblische Besinnung fiir Juden und Christen®, Stuttgart 1975,
16—40) vorschligt, sei hier nur am Rande gefragt.
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Hinsichtlich der Einschitzung des modernen Staats Isracl fallt eine Meinungs-
verschiedenheit zwischen OrsTERREICHER (58: ,ein Fanal der gottlichen Bundes-
treue*) und Lomrer auf (192: ,die heutige Staatenbildung Israels® lasse sich
_nicht mit den heilsgeschichtlichen Ereignissen des Alten Testaments vergleichen,
auch wenn sie, wie andere geschichtliche Ereignisse, im Heilsplan Gottes ihre
Bedeutung hat und dies insofern in besonderer Weise, als es um ein Stiick Ge-
schichte dieses besonderen Volkes geht. Eine unmittelbare heilsgeschichtliche Aus-
legung ist aber theologisch nicht méglich.*). — Ob der Ausdruck ,Landgabe®
(vgl. Scamip 71, 77, 80f.; DEISSLER 182) treffender ist als ,Landnahme®, scheint
mir Auferst zweifelhaft; ich empfinde ,Landnahme® als eine Bezeichnung, die
die gemeinten Ereignisse auf historisch bedenkliche Weise mystifiziert. — Leider
werden die Probleme der sog. ,Anfiéinge* allzu bald im Lichte der deuterono-
mistischen Geschichtstheologie dargestellt; ich meine, es mufite hier erheblich
niichterner und klarer gesprochen werden, gerade auch im Hinblick auf die
gegenwirtige politische Situation. — Zu begriifien ist die Schreibweise ,Torah®
(statt ,Thora®)! Sie sollte sich allgemein durchsetzen. — Schliefilich bleibt zu
fragen, ob zu dem ,einen Volk® auch der Islam zu zahlen ist. Man kann natiir-
lich nicht alle Fragen gleichzeitig diskutieren; trotzdem sei vermerkt, dafl die
Abwesenheit des Islam in der Erorterungen dieses Symposions bzw. dieses Ban-
des zumindest ein weiteres Indiz dafiir ist, wie diffizil die Probleme sind und
was alles noch zu tun ist. :

Die vielen ehrenwerten Versuche, zwischen Juden und Christen Bricken zu
schlagen — ,Briicken® ist der Titel des 1965 bei L. Schneider, Heidelberg, er-
schienenen bedeutenden Sammelbandes des jiidischen Philosophen, Theologen
und Pidagogen Ernst Stmon —, werden leider nach wie vor durch die Tatsache
belastet, dafi der Vatikan den Staat Israel immer noch nicht diplomatisch aner-
kannt hat. Es ist zwar richtig, daf die christlich-jiidische Problematik, betrachtet
man sie unter dem Gesichtspunkt, ob es ein Gottesvolk oder zwei oder ob es,
wie OESTERREICHER sich ausdriickt (69), nur ein Gottesvolk, aber cine erste
und eine zweite Gnadenordnung gibt, Dimensionen aufweist, die iber
die Beurteilung des modernen Staats Israel erheblich hinausreichen, aber
fiir den jiidischen Gesprichspartner 1afit sich dieses Thema nicht so leicht neutra-
lisieren oder ,verobjektivieren® wie fiir die christliche (und islamische) Seite.

Bedenkt man die Unkenntnis und den Nachholbedarf in bezug auf Israel bzw.
das Judentum gerade auf katholischer Seite, so kann man diesem (vorziglich
ausgestatteten und mit guten Literaturhinweisen versehenen) Buch nur einen
groflen, aufmerksamen Leserkreis wiinschen.

Bonn H. R. Schlette

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Hueert SEIwert, M. A, Konigs-
heimstr. 11, 5300 Bonn-Beuel - GerTRUD ScHAcHERL, Waldstr. 37, 5902
Netphen 3 (Deuz) - Jamrs Manor, Department of Politics, University of Lei-
cester, University Road, Leicester LEL 7 RH, England - Prof. Dr. Josepn
Hajjar, Rue d’Alep (Schareh Halab), Immeuble Hajjar/Loutfi, Damaskus, Syrien.
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ZUR ASKESE IN INDISCHEN RELIGIONEN *
von Klaus Riiping

Indien ist bei uns weithin als das klassische Land der Asketen oder,
wie man frither zu sagen pflegte, der Biiler bekannt. Das indische Wort,
welches frither fast durchweg mit ,Bufle” (engl. penance) wiedergegeben
wurde und auch heute noch manchmal so, meist aber mit ,Askese“ iiber-
setzt wird, ist Skr. tapas. Dariber hinaus aber werden die Ausdriicke
LAskese“ und ,Asket* in der Literatur iber Indien im Zusammenhang
mit einer Fille von Phinomenen benutzt, die von Meditationspraktiken
(yoga) iiber gewisse von der Hindu-Lebensordnung vorgeschriebene Le-
bensstadien bis zur Existenz wandernder Lehrer und manchmal sogar bis
hin zu dem Treiben von umherzichenden Gauklern und Scharlatanen
reichen.

Wenn man uiber Phinomene einer von unserer eigenen so unabhéngigen
Kultur, wie es die indische ist, handelt, sollte man sich grundsétzlich der
Problematik einer Anwendung unserer Begrifflichkeit auf diese fremde
Kultur bewufit sein. Es ist gewil legitim und kann fruchtbar sein, aus-
gehend von unserer eigenen Begrifflichkeit zu fragen, wie sich von ihr aus
geschen jene fremde Kultur darstellt. Daneben aber stellt sich die For-

* Bei dem vorliegenden Aufsatz handelt es sich um die fiir den Druck iiber-
arbeitete Fassung eines Vortrages, der im Jahre 1974 an den Universititen
Bochum und Miinster gehalten wurde.

Es werden folgende Abkirzungen verwendet:

AitB = Aitareyabrahmana

AV = Atharvavedasamhita

BAU = Brhadaranyaka-Upanigad

BhG = Bhagavadgita

ChU = Chandogya-Upanisad

DN = Dighanikaya (Z&hlung nach Band und Seitenzahl der Ausgabe der
Pali Text Society)

JAOS = Journal of the American Oriental Society

Pkr. = Prakrit

PTSD = The Pali Text Society’s Pali-English Dictionary

RV = Rgvedasamhita

SB = Satapathabrahmana

SBB = Sacred Books of the Buddhists

Skr. = Sanskrit

TaittS = Taittiriyasamhita

TaittU = Taittiriya-Upanisad

WZKSO = Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Siid- und Ostasiens

YS = Yogasiitras

ZDMG = Zeitschrift der Deutschen Morgenléndischen Gesellschaft
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derung, auch und gerade die Eigenbegrifflichkeit jener fremden Kultur
zu eruieren. Diese Forderung ist m. W. zuerst fiir das Gebiet der alt-
orientalischen Kultur von B. LANDSBERGER in seiner programmatischen
Antrittsvorlesung tber , Die Eigenbegrifflichkeit der babylonischen Welt®
von 1926' aufgestellt worden. Unabhéngig von ihm hat fiir das Gebiet der
Indologie P. Hacker dhnliche Forderungen wie LLANDSBERGER in seinem
Aufsatz ,Zur Methode der philologischen Begriffsforschung“® erhoben.

Dementsprechend soll an dieser Stelle nicht untersucht werden, ob und
wie weit eine Anwendung unseres Askese-Begriffs auf indische Phanome-
ne gerechtfertigt ist, sondern wenn im folgenden der Ausdruck , Askese®
verwendet wird, so ist damit das gemeint, was in Indien mit dem Wort
tapas bezeichnet wird.

Dafl dieser Begriff des fapas nicht mit unserem Begriff der Askese
zusammenfillt, wird aus der ndheren Ertrterung des Tapas-Begriffs
deutlich werden. Hier sei jedenfalls schon gesagt, daf} das tapas einerseits
einen magischen Charakter besitzt, welcher unserem Askese-Begriff fremd
ist, wihrend ihm andererseits urspriinglich und meistens der ethische Bezug
fehlt, der fiir die Askese nach unserer Auffassung wesentlich ist.

Vollig unangemessen und irrefithrend ist die eingangs erwihnte frithere
Wiedergabe von tapas mit ,Bufie®. Der Tapas-Begriff hat, wie wir noch
sehen werden, weder.mit dem Begriff der Bufie im Sinne von Strafe oder
Sthne fiir ein begangenes Vergehen noch gar mit dem christlichen Begriff
der Bufle (uerdvows) etwas zu tun.

Er ist im Gegenteil an sich ethisch neutral. Zwar kommt es vor, dafl ein
Asket durch tapas seine ,Befleckungen® (kilbisa) oder Siinden (papa)
,verbrennt® (dah-), wie es in solchen Féllen heifit. Aber auch dort handelt
es sich nicht um einen primar sittlichen, sondern eher um einen magischen
Vorgang: Er ,verbrennt®, d.h. vernichtet auf magisch-mechanische Weise
damit sein schlechtes karman, die Gesamtheit seiner sozusagen zur Sub-
stanz geronnenen, gegen die Dharma-Ordnung verstoflenden Taten. Diese
Vorstellungen werden wir im Jinismus systematisiert wiederfinden. Im-
merhin ist wohl ein gewisser Einschlag ethischen Denkens in solcher , Ver-
brennung“ von ,Befleckungen® nicht ganz auszuschliefien, aber das Ent-
scheidende bleibt, dafl das Mittel zur Tilgung der Siinde, die ,Ver-
brennung®, an sich ethisch neutral ist.

Ziel der folgenden Ausfithrungen ist es, anhand von einigen Beispielen
Formen und Entwicklungen der indischen Vorstellungen von Wesen und
Funktion dieses Tapas zu beleuchten. Dafl in dem hier gegebenen Rahmen
eine umfassende Darstellung weder gegeben noch auch nur angestrebt
werden kann, versteht sich wohl von selbst.

1 veréffentlicht in: Islemica 11, 1926, S. 355ff. Nachgedruckt in Bd. 142 der Reihe
,Libelli* der Wissenschaftlichen Buchgesellschaft, Darmstadt 1965, S. 14f.
2 ZDMG 115, 1965, S. 294ff.
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Was ist Tapas?

Die Grundbedeutung des Wortes tapas ist ,Erhitzung®, ,Hitze“; und
in der Tat ist nach indischer Anschauung die Askese, die Kasteiung eine
Erhitzung®. Durch sie wird ,Glut®, Skr. tejas, erzeugt. Diese Glut, dieses
tejas stellt sich z. B. auf psychischer Ebene als unwiderstehliche Willens-
kraft, strahlende Siegessicherheit, {iberwaltigende Ausstrahlung der Per-
son dar. Auf physischer Ebene kann diese Glut als reale Flamme, als
feurige Substanz aus der Person hervorbrechen und dann nicht nur die
Erde und ihre Bewohner, sondern sogar die Gotter im Himmel versengen,
sofern sie durch entsprechend harte asketische Praktiken, d.h. entspre-
chende Anheizung aufs duflerste gesteigert worden ist. Derartige Vorginge
werden in zahlreichen Mythen immer wieder geschildert.

Diese Vorstellungen zeigen zugleich eindrucksvoll, daf dem indischen
Denken eine klare Trennung von Psychischem einerseits und Physisch-
Materiellem andererseits, wie sie der europdische Geist vollzieht, fremd ist.
Das indische Denken der vedantistischen Richtung und des Samkhya
trennt statt dessen scharf zwischen Psychischem sowie Physischem einer-
seits und dem reinen Geist andererseits. So ist es fiir den Inder nur natiir-
lich, von der durch Kasteiungen erzeugten ,Glut®, der psychischen Energie
in einer Person nicht nur psychische sondern auch physische Wirkungen
zu erwarten und umgekehrt sich diese psychische Energie als feurige Sub-
stanz vorzustellen.

Wie tejas, so bezeichnet auch tapas selbst neben dem Prozef der Askese
auch deren sozusagen zur Substanz geronnenes Produkt, die psycho-
physische ,,Glut®, dhnlich wie das Wort karman neben der Tat im Voll-
zuge auch deren Produkt, die geronnene Tatsubstanz, bezeichnet, von der
dann das weitere Schicksal des Menschen im Verlauf der Seelenwanderung
abhingt. Man sicht zugleich, dafl dem indischen Denken selbst die Hand-
lung zur Substanz werden kann. Man kann daher das hinduistische Den-
ken generell als substanzialistisch kennzeichnen. Der Buddhismus ist dem-
gegeniiber in seinem Denken antisubstanzialistisch.

Man darf also jene psychische ,Glut“, welche die Askese erzeugt, nicht
einfach in dem Sinne metaphorisch verstehen, in dem wir z. B. von
»loderndem Zorn“ oder andererseits ,kaltem Hal3“ sprechen, sondern es
zeigt sich hierin eine Eigenttimlichkeit indischen Denkens, fiir die P. Hacker
den Ausdruck ,psychologischer Substanzialismus® geprigt hat, und in der
Psychisches als Substanz gesehen wird, der dann auch physische Eigen-
schaften wie Hitze zukommen kénnen.

Hervorragende Personen, z. B. Gétter, besitzen iibrigens diese ,Glut¥,

8 Zu den folgenden Ausfihrungen vgl. P. Hacker, Magie, Gott, Person und
Gnade im Hinduismus (Kairos 1960, S. 225ff.) sowie seine Abhandlung Praklada
(Abh. d. Akademie d. Wiss. u. d. Lit. Mainz, geistes- u. sozialwiss. Klasse,
Jg. 1959 Nr. 9, 13) an den im Index s. vv. tapas und tejas sowie s. v. ,glut®
verzeichneten Stellen.
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dieses Tejas, schon von Natur aus, kénnen es aber auch durch Askese
noch steigern. Andererseits konnen Menschen oder andere Wesen durch
Askese so viel Tejas erwerben, dafl sie damit das den Goéttern von Natur
eigene Tejas libertreffen. Damit ist immer eine Bedrohung der Gotter
gegeben, auch wenn es nicht gerade dazu kommt, dafl dies Tejas zur
wirklichen Flamme wird und bedrohlich zu den Goéttern emporlodert.
Das groflere Tejas, die iiberlegene psychische Macht des Asketen unter-
wirft dann die Gotter einem magischen Zwang. Sein Wille ist stirker
geworden als der ihre, und damit ist er méchtiger als sie. Sie sind in sol-
chen Fillen dazu gezwungen, mit ihm in Unterhandlungen einzutreten
und ihm seine Wiinsche zu erfiilllen. Im Erwerb derartiger magischer
ibernormaler Macht besteht das hauptsichliche Ziel des Tapas, der
Askese.

Besonders gerne bedienen sich dieses Mittels der Askese die Dimonen
oder Titanen (asura, daitya, danava), um dadurch ihre bése Herrschaft
iiber die Gotter und die Welt zu errichten. Man sieht, wie hier die magi-
sche Kraft der Askese zu durchaus unmoralischen Zwecken eingesetzt wird.

Nachdem wir so einen ersten allgemeinen Eindruck von Wesen und
Wirkung der Askese nach indischer Anschauung gewonnen haben, soll
nun im folgenden versucht werden, einen historischen Uberblick iiber
Formen und Funktionen dieser Askese in den Religionen Indiens zu
geben.

Tapas in der vedischen Literatur (Brahmanismus)

Das Wort tapas begegnet uns bereits in der Rksamhita aufer in der
Bedeutung ,Warme, Hitze, Glut* sowie ,Qual, Bedringnis® u. dgl. in
emlgen Fillen recht eindeutig, in anderen Fillen immerhin wahrschein-
lich in der Bedeutung ,Askese, Kasteiung®, und zwar fast ausschlieRlich
in dem spaten X. Buch einschliefilich einer Stelle der wahrscheinlich
gleichfalls spiten und in der Tradition als halbapokryph geltenden Vala-
khilya-Lieder des VIIIL. Buches.

In den fritheren Biichern scheint es nur einmal in den soma pavamana-
Liedern des IX. Buches (9,113,2) die Bedeutung ,Askese zu haben.
Dort wird gesagt, dafl der Soma unter wahrhafter Rede (rtavaka) mit
Aufrichtigkeit (satya), Sraddha (Glauben)® und tapas ausgeprefit fliefen
soll. Tapas bezeichnet hier eine der geforderten Qualifikationen fir das
Verhalten derer, die das Soma-Opfer vollziehen und ist daher wohl als
Askese zu verstehen.

Als Macht, die die Person (sei es Gott oder Mensch) zu {ibernormalen
Leistungen befédhigt, erscheint das tapas dann z.B. 10,167,1, wo Indra
durch tapas die Sonne errungen haben soll, und dhnlich 10, 154, 2, wo die
Manen durch tapas zum Sonnenlicht gelangen, ferner im 11. Valakhilya-
Lied (8,59.,6), wo der Dichter durch tapas zur Schau gelangt, oder 10,
109.,4, wo die Rsis sich zur Askese niedersetzen und so zur Einsicht in

‘%2 Zu diesem Begriff s. P. Hacker, WZKSO 7 (1963) S. 1514,
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den Zusammenhang von Schuld und kosmischer Ordnung gelangen. Das
Tapas hat also auch die Kraft, iibernormale Erkenntnisse zu bewirken.

Wir sehen also bereits in den spiteren Texten der Rksamhita tapas als
magische iibernormale Macht der Person auftreten. Aber auch unabhangig
von einem Trager bildet es eine der vedischen Daseinsmachte. Wir sahen
ja bereits, dafl fiir den Substanzialismus des indischen Denkens fliefende
Uberginge zwischen Psychischem und Materiellem bestehen. Entsprechend
besteht fir diese Denkweise auch keine klare Trennung zwischen Person-
lichem und Unpersénlichem. So kann denn auch z.B. in dem Hymnus
RV 10, 83 die Daseinsmacht tapas neben der Daseinsmacht Grimm oder
Kampfeswut (manyu) als Person erscheinen. Der ganze Hymnus stellt
eine personliche Anrufung Manyus, des Grimms, dar, der sich mit Tapas
verbiinden soll.

Eine wichtige Funktion kommt dem Tapas auch in der Kosmogonie zu.
In dem berithmten kosmogonischen Hymnus RV 10,129 wird gesagt, daf}
das anfingliche Eine, der Weltkeim, von dem dort die Rede ist, durch
die Grofle (mahiman) des tapas geboren wurde. Hierzu findet sich im
SB eine frithe Interpretation, die dieses Eine als das manas, das Denken,
deutet, welches Askese tibte, um ein Selbst, eine feste Gestalt zu erhalten
(SB 10,5,3,1f.). Weiterhin tritt die kosmogonische Funktion der Askese
in einer Anzahl von Brahmana-Stellen hervor, in denen nunmehr der
Schopfer Prajapati es ist, der den Wunsch fafit zu sein (z. B. SB 11,5.8.1)
und, noch haufiger, sich fortzupflanzen. Das Mittel zur Realisierung die-
ses Wunsches ist tapas, Askese. Eine stehende Formel lautet dabei: ,Er
(d. h. Prajapati) quilte sich ab (a@sramyat), er trieb Askese (tapo ’tapyata)®.
Durch die Macht seiner asketischen Bemithungen zwingt er diese Wiinsche
in die Realitit. Sehr oft wird in den Brahmanas auch wieder berichtet,
dafl Gotter oder Seher (7si) durch Askese neue meist auf das Ritual bezo-
gene Einsichten und Erkenntnisse erwerben.

Wie wir soeben sahen, wird in einer gidngigen Formel zusammen mit
tapas der Begriff des Sichabquilens, Sichabmiihens (Wurzel §ram) ge-
braucht. Das Tapas, die Askese, ist hier also wesentlich Selbstquilerei.
Als Arten dieser Selbstpeinigung scheinen dabei vornehmlich Fasten,
sexuelle Enthaltsamkeit sowie Schlafentzug eine Rolle gespielt zu haben.
Die Texte sind hierzu nicht sehr ergiebig.

OrpenBERG! und andere nach ihm haben die Ansicht geduflert, dafl
urspriinglich die Askese, das Tapas, als duflere Erhitzung etwa durch
das Sitzen zwischen Feuern, wie es aus spiterer Zeit gelegentlich bezeugt
ist, zu verstehen sei. Man hat dies auch durch ethnologische Parallelen
wie das Schwitzen bei Schamanen zu untermauern gesucht®. Derartige
ethnologische Parallelen scheinen mir indes ohne eine Stiitze in den indi-
4 vgl. H. Orpensere, Die Religion des Veda, 2. Aufl., Stuttgart u. Berlin 1917,
S. 4011f., sowie ders., Vorwissenschaftliche Wissenschaft. Die Weltanschauung der

Brahmana-Texte, Géttingen 1919, S. 146°.
5 vgl. z. B. M. ELiape, Yoga: Unsterblichkeit und Freiheit, Zirich 1960, S. 115.
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schen Texten selbst wenig beweiskriftig. Es 1afit sich lediglich sagen, daff
unter den Arten der Tapas-Praxis, die in den alten Texten erwdhnt wer-
den, ein Sitzen zwischen Feuern bzw. ein Schwitzen oder dergleichen
jedenfalls nicht nachgewiesen ist.

Wie sehr das Moment der Quilerei als fiir die Askese bestimmend
empfunden wurde, zeigt sich auch daran, dafl gelegentlich sogar die
Qual, die ein Kranker leidet, als hochste Askese (paramam tapak) bezeich-
net werden kann (BAU 5,11,1)%

Diese Praxis der Askese als Selbstquilerei wird uns in der Folge auch
in buddhistischen und hinduistischen Quellen, z. T. in ins Groteske iiber-
steigerter Form, begegnen. Fiir den Jinismus hat sie sogar eine entschei-
dende Funktion im System seines Erlosungsweges, wie noch auszufiihren
sein wird.

Gegen die selbstquilerische Askese erhebt sich nun aber, wie Texte
zeigen, andererseits auch bereits frith der Widerspruch. So fragt ein Vers
in der bekannten Erzihlung von Sunahéepa im AitB (7,13), was denn der
Schmutz, das Fell, der Bart, die Askese solle. Sie wird dort als nutzlos
gegeniiber dem Besitz eines Sohnes hingestellt: In einem Sohn, nicht etwa
durch Askese besitzt man die Himmelswelt. Schmutz, Fell und Bart sind
Attribute des Asketen, die uns auch anderweitig oft begegnen. Als ein
deutlicher, wenn auch indirekter Protest gegen die Hochschitzung der
asketischen Selbstquélerei als Mittel zum Erwerb magischer Glut mufi
wohl auch eine Stelle des SB (11,5,7,4) verstanden werden, an der es heifit,
daf} derjenige, der Vedarezitation fiir sich (svadhyaya) in Kenntnis ihrer
Bedeutung betreibt, bis zu den Nagelspitzen ,glihend wird® (tapyate),
d.h. von der Tapas-Glut erfiillt wird, auch wenn er gesalbt und ge-
schmiickt auf bequemem Lager ruht (also genau das Gegenteil von Askese,
von Tapas betreibt!). Ja, die auf solche Weise ausgeiibte Vedarezitation
wird in propagandistisch-inklusivistischer Absicht auch noch fiir den
Gipfel allen asketischen Sichquilens ($rama) erklart (ibid. v. 2). Dies zeugt
einerseits von der allgemeinen Hochschatzung solchen Sichquélens, die es
nicht ratsam erscheinen lieff, offen und direkt dagegen aufzutreten, an-
dererseits davon, dafl der Verfasser unter Ausnutzung des Prestiges dieses
Begriffes ein anderes Ideal propagieren wollte, das geradezu einen Ge-
gensatz zum asketischen Sichabquélen darstellte. Die Methode, durch um-
deutende Identifikation mit dem Tapas das Prestige dieses Begriffes fiir
ganz andere Konzeptionen propagandistisch zu nutzen, wird uns in der
Folge noch mehrfach begegnen.

Wie schon gesagt, ist es der Zweck der Askese, der Person aufler-
gewohnliche, ibernormale magische Kraft und Fihigkeiten zu verleihen.
Diese magische Kraft liegt dann in dem Asketen als eine wirkkriftige
Substanz, die er zu beliebigen Zwecken zur Entladung bringen kann.

8 vgl. auch Sankaras Erklirung hierzu, der die Auffassung der Krankheit als
Askese aus der in beiden Fillen gleichermafien gegebenen Qual (duhkhasamanya)
begriindet.
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Allerdings mufl er sich davor hiiten, dafl andere magische Einfliisse, z. B.
der Anblick von etwas rituell Unreinem, diese Substanz vernichten oder
sie dazu veranlassen, aus ihm zu entweichen (vgl. z.B. TaittS 3,1,1,2).
Die magische Kraft des Asketen kann sich z. B. darin auswirken, dafl er
die Welt in ihrem Gang erhilt (vgl. AV 11,5,4), aber auch (und dies be-
sonders gern) darin, dafl er mit ihr Feinde tiberwindet (z.B. AV 5,18,9),
oder, wie wir bereits im RV sahen, darin, daf} er ibernormale Erkenntnis
gewinnt.

So kann die Askese auch innerhalb philosophischer Spekulationen ein
Mittel zur Erkenntnis des Absoluten werden. In der TaittU (3,1ff.) will
z.B. ein Schiiler das Brahman erkennen. Der Lehrer, sein Vater, gibt
ihm die Anweisung: ,Durch Askese suche das Brahman zu erkennen.
Askese ist das Brahman.“ Der Schiiler treibt Askese und erkennt dadurch
das Brahman. Die Askese scheint hier als Mittel zur Erkenntnis sekundir
mit einer Lehre verbunden worden zu sein, die unmittelbar vorher in der
Upanisad in einer anderen Form steht, in welcher die Askese noch keine
Rolle als Erkenntnismittel spielt (TaittU 2,1ff.). In einer anderen Upa-
nisad, der BAU (4,4,22), wird an einer Stelle die Askese (tapas) neben
der Vedarezitation (vedanuvacana), dem Opfer und dem Spenden (dana)
als eines der Mittel genannt, durch welche die Brahmanen das Selbst zu
erkennen suchen. Hinter dem Wort tapas steht an dieser Stelle noch das
Wort ,Fasten® (an@éaka), das wohl hier eine Glosse zu tapas darstellt.
Wir sahen ja bereits, daR das Fasten eine Hauptform der Askese in die-
ser Zeit ist.

In diesen Texten erscheint die Askese als das bzw. ein Mittel, das
Absolute zu erkennen. Es handelt sich dabei um eine gelegentliche An-
wendung der magischen Macht der Askese zum Zwedke einer Erkenntnis,
die in diesem Fall die absolute Erkenntnis ist. Neben ihr werden in der
BAU-Stelle duferlich-rituelle Mittel wie Opfer und Spenden genannt,
was auch nicht fiir eine engere Assoziation der Tapas-Praxis mit der
Brahman-Spekulation spricht.

Anderweitig wird denn auch die Askese als Mittel zur Erkenntnis des
Absoluten rundweg abgelehnt. So spricht Yajiiavalkya an anderer Stelle
der BAU (8,8,10) zu Gargi davon, dafl derjenige, der Opfer darbringt
und viele tausend Jahre lang Askese treibt, nur Vergingliches gewonnen
hat, im Gegensatz zu dem, der das Brahman erkennt. Hier haben wir
iibrigens zugleich einen frithen Beleg fiir die Ubersteigerung asketischer
Gewaltleistungen (,viele tausend Jahre* heifit es!), die spéter in der hin-
duistischen und inshesondere der episch-puranischen Literatur so hiufig
begegnet. Auch an der zuvor erwihnten Stelle der BAU (4,4,22), an der
es hiefl, daft die Brahmanen das Selbst durch Vedarezitation, Opfer, Spen-
den und Askese zu erkennen versuchen, gelten diese Methoden offen-
sichtlich als wenig erfolgversprechend. Thnen gegeniibergestellt wird der
in die Heimatlosigkeit hinausziehende Wanderbettler ( pravrajin) und der
Muni (wahrscheinlich als der ,Schweiger® wiederzugeben) nach dem
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Vorbild der alten Weisen (piirve vidvamsah). Es heifit dort: ,Diese fiir-
wahr geben sowohl das Streben nach Sohnen als auch das Streben nach
Besitz und das Streben nach (jenseitigen) Welten auf und wandern bet-
telnd umher. Denn das Streben nach Sthnen ist dasselbe wie das Streben
nach Besitz, das Streben nach Besitz ist dasselbe wie das Streben nach
(jenseitigen) Welten. Beides ist nur Streben.“ Und wenig spéter heifit es
(4,4,23): ,Deswegen wird ein so Wissender ruhig (Santa), bezdhmt
(danta), gelassen (uparata), geduldig (titiksu) und konzentriert (samakhita),
und dann schaut er das Selbst in sich selbst, er schaut alles (oder: das All)
(sarvam) als das Selbst.“

Was der Verfasser hier als den Weg zur Schau des Selbstes schildert,
namlich bettelnd umherzuziehen, schliefilich ruhig, bezahmt, gelassen, ge-
duldig und konzentriert zu werden, um dann endlich zur Schau des
Selbstes zu gelangen, ist offenbar etwas ganz anderes als die Askese, die
er zuvor zusammen mit anderen Methoden als nach seiner Ansicht unge-
eignet genannt hatte.

In der ChU (8,14) heiflt es in der dort stehenden Fassung der
Sandilyavidya, die ebenfalls zu einer mystischen Vision des Selbstes fiithrt,
man solle das Brahman ruhig ($anta) als tajjalan (ein uniibersetzbares
Geheimwort) verehrend betrachten (upas-). In der alteren Fassung der
Sandilyavidya im SB (10,6,3) fehlen noch die Forderungen der Ruhe und
das Geheimwort. Man hat in dem mystischen Erschauen des Selbstes hier
und an dhnlichen Stellen (wie BAU 2,3,6) eine Frithstufe des Yoga
gesehen’.

Tapas und Yoga

Damit beriihren wir das Problem des Verhiltnisses zwischen Askese
und Yoga. Einige Autoren (wie Horkins®, OLDENBERG® und andere nach
ihnen) haben die Ansicht vertreten, dafl der Yoga aus dem Tapas her-
vorgegangen sei, ohne diese Entwicklung indes aus den Texten belegen
zu konnen. Andere (so LinpgvisT und im Anschlufl an seine Arbeiten
FrauwALLNER) haben dies bestritten und eine selbstindige Quelle fiir
den Yoga angenommen. FrRauwaLLNER geht dabei von dem Inhalt der
visiondren Erlebnisse aus, die an den erwidhnten Stellen der alten Upani-
saden geschildert werden, d.h. der mystischen Schau des Selbstes. Noch
wichtiger scheint mir der W e g, der zu dieser Schau fithrt. FRAUWALLNER
selbst sagt: ,Unter Yoga versteht der Inder das Streben, vermittels
systematischer Schulung des Korpers und Geistes auf dem Wege innerer
Sammlung durch unmittelbares Schauen und Erleben die erlosende Er-

7 s. E. FRAUWALLNER, Geschichie der indischen Philosophie Bd. 1, Salzburg 1953,
S. 134f.

8 JAOS 22, 1901, S. 833ff.

® vgl. H. OLpenBERG, Die Lehre der Upanishaden und die Anfinge des Buddhis-
mus, 2. Aufl., Gottingen 1923, S. 224ff.; ders., Vorwissenschaftliche Wissenschaft.
S. 1492,
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kenntnis oder die Erlésung selbst zu erlangen. Es ist also keine Lehre,
sondern eine Methode, und kann als solche mit den verschiedensten Leh-
ren in Verbindung treten®.“ Andererseits kann, wie wir sahen, auch das
Uben von tapas zu visiondren Erlebnissen, zu einer Schau fithren, und es
gibt Texte, die auf diesem Wege auch die Erlésung zu erlangen hofften.
Wichtiger erscheint demgegeniiber der Weg, der zu einer solchen Schau
fithrt, die Art und Weise ihrer Herbeifithrung; und da scheint es mir, daf
mindestens an einer solchen Stelle der beschricbene Weg deutlich yoga-
artigen Charakter hat. An der oben besprochenen Stelle 4.4 92f. der BAU
schaut man das Selbst in sich selbst erst, nachdem man ruhig, bezahmt,
gelassen, geduldig und konzentriert (samahita) geworden ist. Wir
haben hier in dem Worte samahita den frithesten Beleg jenes Begriffes
der Konzentration bzw. Versenkung, des samadhi, der einen Zentral-
begriff des Yoga darstellt. Gerade an dieser dltesten Stelle ist nun aber
dieser yogaartige Weg, wie wir sahen, deutlich etwas von der Askese
durchaus Verschiedenes. Diese war ja zuvor als eine von mehreren offen-
bar fiir wenig erfolgversprechend gehaltenen Methoden genannt worden.
Man darf hierin wohl eine Bestitigung dafiir sehen, dafl der Yoga in
seinem Ursprung von der Askese, dem Tapas, unabhéngig ist.

Auch spaterhin sind, wie FRAUWALLNER sagt, im Bewuftsein der Inder
Askese und Yoga immer zwei verschiedene Dinge geblieben'. Hopkins
bemerkt in seinem niitzliches Material enthaltenden Aufsatz ,Yoga-
technique in the Great Epic“?, dafl in bestimmten Schichten des Maha-
bharata die Ausdriicke tapas und yoga synonym verwendet werden. Aber
es handelt sich dabei meist um ausgesprochene Tapas-Praktiken, die mit
dem Terminus yoga belegt werden. In diesen Fillen wird offenbar der
Terminus yoga durch willkiirliche Extension auf das alte Tapas bezogen.
Was kann der Grund dafiir sein? Der Yoga war offensichtlich zu einer
bedeutenden geistigen Macht geworden, und man wollte anscheinend das
Prestige dieses Begriffes fiir die alte Tapas-Methode zu deren Stiitzung
niitzen, indem man den Anspruch erhob, diese Tapas-Methode sei eben
der richtige, eigentliche Yoga oder jedenfalls doch auch Yoga. Dieses
Verfahren, fremdes Geistesgut dem eigenen unterordnend oder identifi-
zierend einzugliedern, stellt ein in Indien allgemein sehr beliebtes Mittel
geistiger Auseinandersetzung dar und ist von P. HAckEr als Inklusivis-
mus bezeichnet worden.

Wir sahen bisher, daR die Askese zumindest seit spat-rgvedischer Zeit
im indischen Denken eine bedeutende Rolle spielte. Daneben sahen wir,
daR anscheinend unabhiingig von der Askese in spiteren vedischen Texten
die Anfinge einer spirituellen Praxis auftreten, die eine deutliche Ver-
wandtschaft mit den spiteren Yoga-Methoden aufweist, und in welcher
wir wohl deren Vor- oder Friihstufe sehen diirfen.

Wie oben gezeigt, hatte sich bereits friith Widerspruch gegen die

Wea a0 Bdal:S. 138 11 3.2.0.S.134. 12 J40S 22, 1901, S. 383ft.
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Quilerei der Askese zugunsten anderer Methoden erhoben. Zu solchem
Widerspruch gegen die Askese als Selbstquélerei und der umdeutenden
Fillung des Askese-Begriffs mit anderen, geistig-moralischen Inhalten,
also, wenn man will, ihrer ,Vergeistigung®, trug in der Folge besonders
der Einflufl der Methoden vom Yoga-Typus bei. Dies wird auch aus der
buddhistischen Uberlieferung deutlich, der wir uns nun zuwenden wollen.

Die Termini yoge und yogin treten innerhalb der buddhistischen
Texte in ihrer technischen Bedeutung erst in den nachkanonischen Schich-
ten der Pali-Uberlieferung auf. In den kanonischen Texten begegnet das
Wort yoga noch ganz unterminologisch in der Bedeutung ,Anspannung®
im Sinne von ,Arbeit®, ,Beschiftigung® u.dgl.®®. In diesem Zusammen-
hang ist zu erwidhnen, dall das Wort yoga in den vorbuddhistischen
alteren Upanisaden nur an einer Stelle der TaittU (2,4,1) vorkommt.
Auch an dieser Stelle ist es zwar moglich, aber nicht sicher, dafl damit
eine Yoga-Methode im spiteren Sinne gemeint ist, da der Zusammen-
hang das Wort nicht erldutert. Die terminologische Funktion des Wortes
yoga im spateren Sinne scheint sich erst nach der frithbuddhistischen Zeit
ausgebildet bzw. durchgesetzt zu haben. Immerhin finden sich auch in der
frihbuddhistischen Literatur Beschreibungen yogaartiger Versenkungs-
praktiken. Der Terminus yoga fehlt zwar noch, in der Sache aber erschei-
nen solche Praktiken bereits gegeben.

Somit ist es wohl zu rechtfertigen, schon fir die vorbuddhistische bzw.
frithbuddhistische Zeit von Yoga-Lehren und Yoga-Lehrern zu sprechen,
wie es in der indologischen Literatur teilweise geschieht.

Der Buddhismus und die Askese

Die Bedeutung der selbstquilerischen Askese zur Zeit des Buddha bzw.
des Frihbuddhismus und die Auseinandersetzung geistigerer Methoden
vom Yoga-Typus mit ihr wird recht gut in den uns iiberlieferten Berlchtcn
zur Biographie des Buddha deutlich.

Nachdem der Buddha sich zur Weltentsagung entschlossen hatte, folgte
er zunachst nacheinander zwei Lehrern, die beide bestimmte Methoden
vom Yoga-Typus lehrten. Der Buddha erreichte bei beiden rasch das auf-
gegebene Ziel, ohne indes davon befriedigt zu sein, und so verlief er sie.
Er hat demnach seine erste Unterweisung durch zwei Yoga-Lehrer er-
fahren, denen er iibrigens auch spiter eine gewisse Dankbarkeit bewahrt
haben soll. Er hat anscheinend sogar die Lehrziele dieser beiden Lehrer
in seinen eigenen Meditationsweg eingebaut, obwohl sie dorthin eigent-
lich gar nicht passen'®. Indes geniigte ihm, wie gesagt, die Erreichung die-
ser Lehrziele nicht, und er wandte sich nunmehr der Askese zu in der
Hoffnung, durch sie die erl§sende Erkenntnis zu erlangen.

13 ygl. D. ScuLinGrorr, Die Religion des Buddhismus, Bd. I, Berlin 1962, S. 59.
14 vgl. E. FRAUWALLNER, Gesdhichte der indischen Philosophie Bd. I, S. 175f.
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Der wahrscheinlich alteste Bericht tber diese Phase im Leben des
Buddha ist an mehreren Stellen im Majjhimanikaya tiberliefert!s. Dieser
Bericht ist auch deswegen interessant, weil er m. E. deutlich macht, wo
ein wichtiger Bertihrungspunkt zwischen Yoga und Askese liegt, der dann
im vorliegenden Fall einen flieBenden Ubergang zwischen beiden in der
Praxis ermdglicht. Nach diesem Bericht soll der Buddha sich zunichst an
einem angenehmen Ort, welcher ihm passend schien und der ausfithrlich
geschildert wird, niedergelassen haben. Dann beginnt er mit dem Versuch,
seinen Geist (citta) zu unterwerfen, zu unterdricken, zu zermartern
(abhinigganhami, abhinippilemi, abhisantapemi). Zu diesem Zweck prefit
er die Zahne aufeinander und die Zunge an den Gaumen. Zwar bricht
ihm der Schweifl aus bei diesen Bemiihungen, aber der gewiinschte Erfolg
bleibt aus. Darauf kommt er auf den Gedanken, es mit der Unterdriickung
der Atmung zu versuchen. Dies fithrt nun zwar zu ganz erheblichen
Schmerzen, die ausfithrlich geschildert werden, aber der gewiinschte Er-
folg tritt auch hierdurch nicht ein. Da entschliefit sich der Buddha zu stren-
gem Fasten, dessen schreckliche Auswirkungen auf seinen kérperlichen
Zustand nunmehr detailliert geschildert werden, wihrend hier von seinen
inneren Empfindungen und der Wirkung auf seinen Geist (cifta) nicht
mehr die Rede ist. Nachdem er durch diesen letzten Versuch korperlich
schredklich verunstaltet und nahe zum Tode gelangt ist, erkennt der
Buddha schlieRlich, dafl dies zwar das Auferste an moglicher Askese sei
und es nichts mehr dariiber hinaus gebe, dafl ihm aber trotzdem die
erlésende Erkenntnis, um die er ringt, nicht zuteil geworden ist, und er
wendet sich in Erinnerung an ein wiederum yogaartiges Versenkungs-
erlebnis aus seiner Jugend endgiiltig von der Askese ab.

Am Anfang der Bemithungen des Buddha herrscht hier Yoga-Atmo-
sphidre: Als Ziel der ersten und auch noch der zweiten Bemithung des
Buddha wird hier ausdriicklich die Unterdriickung des Geistes (citta)
genannt. Dies erinnert an den Unterdriickungsyoga, wie er uns zu Beginn
der Yogasutras als Unterdriickung der Téatigkeit des Geistes (cittaurtti-
nirodha) begegnet. Beim zweiten Versuch ist das Mittel die Unterdriickung
der Atmung. Die Unterdriickung der Atmung spielt spiterhin etwa im
Hathayoga, d.h. ,Gewaltyoga®“, eine bedeutende Rolle’ und ist auch in
den YS selbst erkennbar (vgl. YS 2,49—53).

Was bei der Schilderung des zweiten Versuches auffallt, ist das betonte
Hervortreten des Momentes der Gewaltsamkeit mit der genauen Beschrei-
bung der verschiedenen starken Schmerzempfindungen, die der Buddha
sich durch diese Ubung verursacht, und in dieser Gewaltsamkeit ist auch
der Ubergang zu dem dritten, rein selbstquélerisch-asketischen Versuch
des Fastens in extremer Form vermittelt. Es ist das gewaltsam-selbst-
qualerische Moment, welches den zweiten Versuch mit dem dritten ver-

15 5. dazu J. Durorr, Die duskaracarya des Bodhisattva in der buddhistischen
Tradition, Straflburg 1905, S. 8ff.
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bindet. Dagegen handelt es sich beim ersten Versuch um einen Versuch
zur Konzentration im Sinne der Selbstdisziplinierung. Eine solche Selbst-
disziplinierung kann nun naturgemif, wie sie es hier im zweiten Versuch
tut, leicht selbstqualerischen Charakter annehmen, und dann wird der
Ubergang zur Selbstqualerei der eigentlichen Askese, des Tapas, der hier
im dritten Versuch erfolgt, unschwer moglich.

Die Maglichkeit solcher praktischen Ubergénge zwischen Yoga und
Tapas-Askese muflte natiirlich eine Vermischung beider Begriffe, wie sie
namentlich in spaterer Zeit nicht selten zu beobachten ist, begiinstigen.
Dies dndert jedoch nichts daran, dafl sie grundsédtzlich verschieden
voneinander waren und blieben.

Mag dieser élteste Bericht nun im einzelnen historisch sein oder nicht,
es besteht jedenfalls keine Veranlassung, daran zu zweifeln, dafl der
Buddha sich selbst mit rigorosen asketischen Ubungen befafit hat, sie aber
schliefilich aufgab, weil er sie als fiir seine Zwecke nutzlos befand. Daf}
er oder jedenfalls seine spiteren Anhinger gezwungen waren, sich mit
der Askese als geistiger Macht auseinanderzusetzen, zeigen zahlreiche
Stellen im Pali-Kanon, an denen von Angriffen anderer gegen die un-
asketische Lebensfithrung des Buddha und seiner Anhénger berichtet wird.
Spitere Berichte iiber die asketische Phase im Leben des Buddha haufen
dessen asketische Leistungen und steigern sie mafilos. Es 1dft sich an ihnen
ablesen, wie die Buddhisten bemiiht waren, anderen zu beweisen, daff auch
der Buddha die Schule der Askese bis zum Extrem durchlaufen, also nicht
etwa in ihr versagt hatte'.

Daf} die buddhistische Gemeinschaft gezwungen war, sich auch in ithrem
Innern ernsthaft mit asketischen Tendenzen auseinanderzusetzen, zeigt
besonders deutlich die Uberlieferung tiber Buddhas Vetter Devadatta, die
thn zu einem buddhistischen Judas gestempelt hat, dem sogar mehrere —
allerdings erfolglose — Mordanschldge auf den Buddha nachgesagt wur-
den. Er soll versucht haben, einen asketischen Rigorismus in den Buddhis-
mus einzufithren und soll dabei zunidchst auch Erfolg gehabt haben.
Schlieflich aber scheiterte sein Versuch, und er selbst nahm, so die spatere
Uberlieferung, ein klidgliches Ende. Immerhin sollen jedoch nach dem
Zeugnis des chinesischen Indienpilgers Fa-hien noch um 400 n.Chr. in
Indien Anhanger des Devadatta existiert haben'”.

Es scheint, dafl fir die Einstellung des Buddha bzw. des Buddhismus
gegentiber der Askese nicht zuletzt ethische Motive eine Rolle gespielt
haben. Nach der Uberlieferung hat der Buddha gleich in seiner ersten
Predigt bei Benares ebenso wie die Hingabe an die Sinnenlust und den
Genufd auch die Selbstquilerei (attakilamatha) als eines der zu meidenden
Extreme abgelehnt und als leidvoll (dukkha), unedel (arariya) und unheil-

18 yel. J. DuTorr, a.a.0. S. 48f.
17 ygl. Fa-hien, A record of Buddhistic kingdoms, trsl. ... by J. LEcGE, New
York 1965 (Neudr. d. Ausg. Oxford 1886), S. 62.
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voll (anatthasamhita) bezeichnet. An anderer Stelle wird die Selbstqudlerei
mit dem Quélen von anderen auf eine Stufe gestellt (DN 3,232 u. mehrf.).
Dort werden vier Arten von Menschen genannt: 1. solche, die sich selbst
quilen (attantapa); 2. solche, die andere quilen (parantapa); 3. solche,
die sich und andere quilen (man denke hier an den Einsatz der durch
Askese erworbenen magischen Macht gegen andere!); und 4. schliefilich
solche, die weder sich selbst noch andere quilen. Von letzteren wird
gesagt, dafl sie schon in dieser Existenz (ditthe va dhamme) die Voll-
endung erlangen. Die Selbstquélerei wird also in Parallele zu dem Quélen
anderer Wesen gesetzt, und dies ist bekanntlich nach den sittlichen Grund-
siatzen des Buddhismus durchaus verwerflich.

Der Buddhismus beschrankt sich indessen nicht auf die Ablehnung der
Askese als Selbstquilerei. Er verwendet den Begriff des Tapas auch posi-
tiv. Wo er dies aber tut, hat dieser Begriff einen ethischen Inhalt
bekommen. Der Buddhismus deutet also den Tapas-Begriff um, so wie
wir ja auch schon zuvor von Umdeutungen dieses Begriffes erfahren haben,
und er tut dies selbstverstandlich im Sinne seiner eigenen Wertvorstel-
lungen, d.h. im Sinne einer Spiritualisierung und Ethisierung. (Man vgl.
z.B. die im PTSD s.v. tapa, tapo hierzu angegebenen Bedeutungen:
mental devotion, self-control, abstinence, practice of morality). Als Motiv
fir solche Umdeutungen war uns bereits zuvor mehrfach eine inklusi-
vistisch werbende Absicht erschienen, und eine solche Absicht gegeniiber
asketischen Kreisen 1afit sich auch aus buddhistischen Texten entnehmen.
Eine entsprechende buddhistische Uminterpretierung ist auch bei anderen
Begriffen, die hochste Werte des Brahmanismus bezeichnen, zu beobachten,
z. B. bei dem Begriff des Brahmanen oder des Opfers®.

Askese im Jinismus

Eine ganz andere Haltung als der Buddhismus nimmt der Jinismus,
die zweite grofie nicht brahmanisch-hinduistische Religion Indiens gegen-
tber der Askese ein. Schon von demjenigen, den die Jainas als den Be-
grinder ihrer Gemeinschaft verehren, dem Jina oder Mahavira, dessen
urspriinglicher Name Vardhamana gewesen sein soll, weill die Tradition
zu berichten, dafl er zeit seines Lebens strengen asketischen Praktiken
obgelegen habe. Insbesondere soll er zwolf Jahre unter rigorosen Ka-
steiungen hingebracht haben, bis er endlich die Allwissenheit erlangte,
und anders als in der Biographie des Buddha spielen in der des Jina
geistige Erfahrungen und Entwicklungen kaum eine Rolle'. Es wird auch
davon berichtet, dal der Jina seine durch diese Askese erworbene ma-
gische Macht gegen Feinde einsetzt, indem er einen Tejas-Strahl (Pkr.
teyalessa) gegen sie loslafit. Es ist iiberhaupt innerhalb des Jinismus eine

18 vgl. hierzu die Bemerkungen von Ruys Davips in der Einleitung seiner Uber-
setzung des Kassapasihanadasutte, SBB 2, S. 206ff.
% vgl. W. Scuusring, Die Lehre der Jainas, Berlin u. Leipzig 1935, S. 205.
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geldufige Vorstellung, dafl ein erziirnter Moénch, der durch Askese Tejas
aufgespeichert hat (es heifit dann Pkr. tavateya), ebenso wie ein Gott
einen Tejas-Strahl entsenden kann (der Ausdruck hierfiir ist neben
teyalessa auch teyanissagga), der dann dem Gegner Verbrennungen bei-
bringt oder ihn gar zu Asche verbrennt®.

Aber nicht nur in der uiberlieferten Biographie ihres Griinders, sondern
auch im System der Jainas nimmt die Askese eine entscheidend wichtige
Stellung ein. Sie ist darin in mehrfacher Funktion verankert, vor allem
aber ist sie das letzte entscheidende Mittel zur Erlésung.

Die Erlosung aus der Verstrickung in den Kreislauf der Wiedergeburten
kommt im Jinismus in der Weise zustande, dafl das materiell vorgestellte
Karman, das durch jede Betdtigung in Gedanken, Worten oder Werken
in die Seele einstromt und die Wiedergeburt verursacht, 1. am weiteren
Eindringen gehindert wird (samvara), und 2., sofern es bereits einge-
drungen war, getilgt wird (nijjara). Schon dem ersteren Ziel, der Ver-
hinderung des Eindringens von weiterem Karman, dient neben einer
Reihe von teils die Sittlichkeit, teils eine yogaartige geistige Disziplinie-
rung betreffenden Verhaltensnormen auch die Askese (tava), die wiederum
in duflere und innere Askese unterteilt wird. Als Arten der &dufieren
Askese werden dabei im wesentlichen kérperliche Kasteiungen, insbeson-
dere verschiedene Arten des Fastens sowie das Einnehmen schmerzver-
ursachender Korperhaltungen genannt.

Dagegen erscheinen unter dem Begriff der inneren Askese nochmals
sittliche Normen sowie yogaartige Praktiken in Verbindung mit dem Stu-
dium der heiligen Texte. Hier sehen wir also auch im Jinismus eine Aus-
weitung des Askese-Begriffs auf Arten der geistig-sittlichen Disziplinie-
rung, die uns bereits in anderen geistigen Stromungen begegnete und evtl.
in Anpassung an solche Strémungen erfolgte.

Dieser Beurteilung entspricht m. E. die Konzeption der Askese in ihrer
weitaus wichtigsten Funktion innerhalb des Jinismus, d.h. als Mittel zur
Tilgung (nijjara) des eingedrungenen Karman und damit eigentliches
Instrument der Erlosung. Diese unmittelbar heilswirksame Askese besteht
ndmlich gerade in extremer Kasteiung einschliefilich des Fastens bis zum
Tode, und diese Tatsache 18t wohl den SchluB zu, daf} solche Kasteiung
nach wie vor als der eigentliche Inhalt des Askese-Begriffs empfunden
wurde, ungeachtet der erwahnten Ausdehnung des Begriffs auf anders-
artige Praktiken. Die urspriinglich zur Tilgung des Karman noch erforder-
liche Vertiefung in die jinistische Lehre tritt in spéteren Texten des
Kanons gegeniiber der Kasteiung ganz in den Hintergrund und wird auf
das Sprechen einiger Worte reduziert®,

Es scheint, dafl die rigorose Askese im Jinismus mit der Zeit an Be-
deutung noch gewann, wihrend der Buddhismus, wie wir sahen, aske-
tische Strémungen, die es auch in seinem Innern gab, schlieflich ausschied.

20 vgl. ScHUBRING, a.2.0. S. 199f. % vgl. ScHUBRING, a.a.0. S. 2051.
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Man kann daher mit Recht den Buddhismus als einen Weg des Yoga,
den Jinismus als einen solchen der Askese, des Tapas, bezeichnen®,
SchlieRlich wollen wir noch eine spezielle Funktion des Tapas erwahnen,
in der es im Jinismus einmal in die Nihe unseres Begriffs der Bufle im
Sinne der Sithne fiir ein Vergehen kommt. Es handelt sich dabei um be-
stimmte Fastenauflagen, die neben anderen Strafen gegen Mdnche, die sich
Vergehen haben zuschulden kommen lassen, disziplinarisch als Sithne ver-
hingt werden kénnen. Das Tapas ist indes hier nur eine der moglichen
Arten solcher Sithne, die ihrerseits Pkr. payacchitta, Skr. prayascitta heifit,

Tapas im Hinduismus (Sivaismus und Vispuismus)

Wenden wir uns am Schlufl dieser Ausfithrungen noch einmal der Rolle
der Askese im Hinduismus, inshesondere in seiner episch-mythologischen
Literatur zu, von der wir schon eingangs einiges erfuhren.

Die bedeutendsten religiésen Richtungen innerhalb des Hinduismus sind
bekanntlich der Sivaismus und der Vispuismus. In zahlreichen Mythen
iibt der Gott Siva auflerst harte Askese. Bereits der vedische Gott Rudra
(spiter = Siva) hatte nach einem Hymnus (RV 10,136) Gemeinschaft mit
einem langhaarigen (kefin) Muni gepflogen, wo allerdings der Tapas-
Begriff fehlte. Entsprechend verbreitet und beliebt waren teilweise extreme
asketische Praktiken denn auch bei den Anhingern des Gottes Siva-Rudra,
die u. a. versuchten, durch solche Praktiken mit ihrem Gott eins oder thm
gleich zu werden. Solche Gleichwerdung ist iiberhaupt cin im Sivaismus
weithin erstrebtes Ziel®.

Demgegeniiber scheinen sich im Visnuismus z. T. stirker geistig-sittliche
Tendenzen durchgesetzt zu haben. Vielleicht dirfen wir hierfiir den Ein-
flufl buddhistischen Gedankengutes auf den frithen Visnuismus verant-
wortlich machen. In dem wichtigsten altvisnuitischen Text, der Bhagavad-
gita, findet sich im 17. Kapitel eine in diesem Zusammenhang bemerkens-
werte geistig-sittliche Umdeutung des Tapas-Begriffs verbunden mit einer
scharfen Verurteilung der Selbstquilerei in der Askese (BhG 17,5f. und
14—19). Der Einflufl dieses Textes auf die sptere Entwicklung kann
kaum tiberschitzt werden und reicht sogar iiber den Visnuismus hinaus
weit in andere religiose Strémungen des Hinduismus, z. B. in den Sivais-
mus, hinein.

In diesem Text nun wird an der erwihnten Stelle iber Leute, die ge-
waltsame Askese (ghoram tapah) betreiben, gesagt, dafl solche Toren die
Elemente in ihrem Leibe und Visnu, der in ihrem Leibe wohnt, schadigen.
Thnen wird u. a. Selbstsucht, Leidenschaftlichkeit und Gewalttatigkeit vor-
geworfen, und ihre Gesinnung (nifcaya) wird als ddmonisch (asura)
gekennzeichnet. Aufierdem wird behauptet, dall diese Askese asasiravihita
sei, d. h. keine Stiitze in den autoritativen Texten finde.

22 yol, FRAUWALLNER, Geschichte der indischen Philosophie Bd. 1, S.262.
% vgl. z. B. J. Gonpa, Die Religionen Indiens, Bd. T1, Stuttgart 1963, S. 201.
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Sodann werden als legitim betrachtete Arten der Askese aufgezihlt:
1. Askese des Korpers (sariram tapah); 2. Askese der Rede (varimayam
tapah); und 3. Askese des Denkens (manasam tapak). Die korperliche
Askese soll in der zeremoniellen Verehrung (pijana) von Gottern, Brah-
manen, Lehrern und Weisen sowie in Reinheit (§auca), Aufrichtigkeit
(arjava), Keuschheit (brahmacarya) und Gewaltlosigkeit (ahimsa) be-
stehen, die Askese der Rede in einer keine Erregung oder Verwirrung
(udvega) stiftenden, wahrhaftigen, freundlichen und angenehmen Rede-
weise sowie Vedarezitation, die Askese des Denkens schliefilich in der
Abgeklartheit des Denkens, Milde, Schweigen, Selbstbeherrschung und
Reinheit des Sinnes.

Bei allen dreien der hier aufgefithrten Arten handelt es sich demnach
in der Hauptsache um sittliche Forderungen, mit denen der Begriff tapas
gefiillt wird. Dagegen ist der urspriingliche Inhalt des Begriffes voéllig
eliminiert.

Weiterhin wird die Askese im Anschlufl an die aus dem Samkhya be-
kannten drei Grundqualitaten Giite (sattva), Leidenschaftlichkeit (rajas)
und Stumpfheit (wortl. Finsternis, famas) qualitativ wertend dreifach
differenziert: Die hochstwertige, sattvahafte Askese ist diejenige, welche
getbt wird mit héchster $raddh@a — was man hier etwa mit ,Eifer®
wiedergeben kann*, und ohne Begehren nach einer Frucht dieser Askese,
d. h. ohne zu erwarten, dafl sie in der Karman-Kausalitat sich glinstig aus-
wirkt. Eine rajashafte Askese ist diejenige, welche um der Hochschitzung,
des Respektes und zeremonieller Verehrung seitens anderer heuchlerisch
geiibt wird. Sie ist schwankend und unbestindig. Als die niedrigste, tamas-
hafte Art der Askese wird schliefilich diejenige genannt, welche durch
Selbstquilerei (atmanah pidaya) in torichter Verblendung oder um einen
anderen zu vernichten (ufsadana) unternommen wird.

Also: Die ilteste Form der Tapas-Askese, die Selbstquélerei, unternom-
men zwecks Ansammlung magischer Kraft (fejas), die auch zur Vernich-
tung von Feinden eingesetzt wird, wird zunichst scharf als dimonisch ver-
urteilt und unter den Arten einer als legitim betrachteten Askese tiber-
haupt nicht aufgefiithrt; spéter erscheint sie in der sittlich wertenden Auf-
stellung am Schluf} als minderwertigste Maglichkeit. Sie gehort in den
Bereich des tamas, der ontologischen wie ethischen ,Finsternis“. Dabei
finden wir die asketische Selbstquélerei in Parallele mit der Vernichtung
anderer aufgefiihrt, dhnlich wie oben in einem buddhistischen Text die
Selbstquilerei mit dem Quilen anderer Wesen gleichgesetzt wurde. So
sicht tbrigens auch Sankara in seinem Kommentar zu BhG 17,5 das
Wesen der dort genannten gewaltsamen (ghora) Askese darin, dafl sie
sowohl (anderen) Wesen wie auch einem selbst Qual bereitet (pidakaram
praninam atmanas$ ca tapah).

Besonders deutlich wird der buddhistische Einfluf auf hinduistisches

2 yel. P. Hacker, WZKSO 7 (1963), S. 181.
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Denken auch in zahlreichen Asketengeschichten der episch-puranischen
Literatur, welche die Uberwindung der alten Tapas-Askese durch aus
buddhistischem Gedankengut stammende ethische Ideale zum Inhalt haben.
Wir koénnen auf diese interessanten Texte hier indes nicht ndher ein-
gehen.

Wir haben gesehen, dafi sich uns, was die Stellung der indischen Reli-
gionen zur Askese betrifft, von frithen Zeiten an ein doppeltes Bild bietet:

Einerseits wird die auf den Erwerb magischer Macht und Kraft gerich-
tete Praxis der Selbstquélerei iiber die Zeiten hinweg immer wieder geiibt
und geschitzt, andererseits stofit diese Praxis schon von frith an auch auf
mehr oder minder entschiedene Ablehnung, und im Zusammenhang mit
dieser Ablehnung unterliegt der Tapas-Begriff selbst immer wieder einer
Umdeutung im Sinne einer Spiritualisierung und Ethisierung seines In-
halts. Der Einflufl des Buddhismus scheint dabei besonders wirksam ge-
wesen zu sein.

Indes: auch und gerade diese stindig wiederholten Versuche einer Um-
deutung zeugen von der Bedeutung der Askese und von der Faszination,
welche die Tapas-Konzeption auf die Gemiiter ausiibte und die noch den-
jenigen, welche zugunsten anderer, geistigerer Konzeptionen die rohe
gewaltsame Kasteiung zuriickdriangen wollten, es nahelegte, sich immer-
hin des Begriffs und seines Prestiges zu bedienen, um ihre eigenen anders-
artigen Inhalte zu propagieren.

SUMMARY

In the present article first a brief sketch is given of the specific Indian con-
ception of asceticism, which is denoted by the Sanskrit word fapas, and has no
Western equivalent.

The original meaning of tapas is ,heat®, and in fact this Indian form of
asceticism is seen as a process of heating, by which finally glow (iejas) is
produced, which as a kind of glowing substance fills the person of the ascetic
and may even erupt from his body as a real flame. The superiority of his tejas
gives the ascetic magic power, and the acquisition of such power is the main
motive for practising fapas. This magic power can be, and often is, employed
also for immoral purposes. Tapas-asceticism originally and essentially is not
related to ethics. Its practice consists in bodily self-torment in various forms.
Therefore the translation, often found, of tapas by ,penance® is completely
misleading.

In the main part of the article it is tried to give a brief historical account
of forms and functions of, and attitudes towards, this asceticism in Indian
religions.

There are two opposite developments: On the one hand, fapas from Vedic
times onward has always fascinated the Indian mind, and it has been widely
practised in Brahmanism, Hinduism (esp. Saivism) and Jainism. On the other
hand, already in later Vedic texts tendencies are traceable which reject tapas-
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asceticism. In connexion with this rejection the notion of tapas itself is often
reinterpreted in a spiritualized and ethicized sense. Buddhism has played a
decisive role in this development. Buddhism condemns both tormenting oneself
and tormenting other beings, and it gives the word tapas the meaning of ,mental
devotion, practice of morality® etc. Its attitude in turn seems to have influenced
especially certain Visnuite groups.
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DER TANZENDE SIVA

Theologische Konvention und gesellschaftliche
Spontaneitat im Hinduwismus *

von Richard Friedli

In der Nihe der Gottesherrschaft
beginnen die ,versteinerten Verhalinisse

zu tanzen®.
Jiirgen Moltmann

Diese religionsgeschichtliche Skizze zum Themenkreis ,Spiel” ist gerade
deshalb méglich, weil vorldufig noch keine Wesensaussagen und Defini-
tionen des Spieles verbindlich sind’. Die ,Spiel“-Psychologen ziehen es
nimlich bei den widerspriichlichen Positionen und den disparaten Perspek-
tiven der Spiel-Theorien vor, nur begrenzte Erfahrungen aus dem kultur-
anthropologischen und dem kulturhistorischen Bereich zu beschreiben. Eine
solche definitorische Unschirfe® erlaubt es aber gerade, im folgenden nur
lose verbundene Variationen zum Thema Spiel aus der hinduistischen
Uberlieferung zu unterbreiten.

Die hier entwickelten theologischen, liturgischen und soziologischen
Variationen haben aber miteinander Analogien. Sie haben ndmlich etwas
mit dem zu tun, was als ,tertium comparationis“ der Bewegungsform des
Spielgeschehens herausgestrichen wird®: Spiel gehort zu Bereichen, die
umschrieben werden konnen mit Ungezwungenheit und Freiheit, mit
der Dynamik der unermiidlichen Wiederholung ,innerer Unendlichkeit®
und unverkirzter Gegenwart.

Diese Gruppe von Kennzeichen deuten auf die vielfiltigen Spannungen
hin, die zum typischen Spielverlauf gehéren: Tun und Lassen, Aktivitat
und Kontemplation, Zugriff und Faszination. In solche Charakteristika
lassen sich auch die spielerischen Variationen einfangen, die hier aus dem
Hinduismus iibernommen und unverbunden nebeneinander gestellt wer-

* Dieser Beitrag ist die iiberarbeitete Fassung eines Vortrages, der im Rahmen
der von der deutschsprachigen Abteilung der Theologischen Fakultit der Univer- -
sitat Fribourg/Schweiz vorbereiteten interdisziplinidren Ringvorlesung zum Thema
Spiel (1975/76) gehalten wurde.

1 Hans Scururre, Das Spiel. Untersuchungen iiber sein Wesen, seine padagogi-
schen Moglichkeiten und Grenzen, Weinheim 1954; pers., Theorien der Spiele,
Weinheim 19751, 189 (Aktualitit der Fragen nach dem Spiel), 208—208 (Merk-
male des Spiels).

® Vgl. Annerte usp Tiv Scaramm, Heiterkeit und Spielfreude, in: Otro Berz
(Hrsg.), Tugenden fiir heute. Zwischen Moglichkeit und Wirklichkeit (Experiment
Christentum 15), Miinchen 1973, 185—146.

® Vgl. Scururry, Das Spiel, 124—132,
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den: Schopfung als Spiel Gottes (theologische Variation), Spiel vor Gott
(liturgische Variation) und Rollenspiel (soziologische Variation).

1. THEOLOGISCHE VARIATION

Das Thema vom ,tanzenden Siva“ und von der ,Schopfung als Spiel®
ist im klassischen Hinduismus nicht nur eine romantische Art und Weise,
bildsprachlich von der Weltwirklichkeit zu reden, ,Spiel® (lila) ist viel-
mehr eine zentrale theologische Aussage, wenn immer es beim Sprechen
fiber Gott darum geht, die Finalitdt des Schopfungsgeschehens, die Span-
nung zwischen dem nichtmanifesten Unendlichen und dem manifesten
Endlichen, die Frage nach dem Zusammenhang zwischen der Einheit des
gottlichen Bereiches und der Vielheit der weltlichen Dinge und das Zu-
geordnetsein von Zeitlosigkeit und Geschichte zu bedenken*. Wenn nimIich
die Welt als Ort der Erscheinungen, als gottliches Spiel und als vielférmige
Offenbarung der gottlichen Energien dargestellt wird, so haben wir es mit
hochst metaphysischen Fragen zu tun, die nicht mit der Etikette des abso-
luten Monismus oder des Pantheismus klassiert werden kénnen.

1.1 Die Welt als kosmischer Tanz®

Der Begriff ,maya“ wird oft eingefithrt, um zu zeigen, dafi das Schop-
fungsverstindnis der Upanisaden auf Weltverneinung ausgerichtet sei. Es
ist jedoch kaum richtig, wenn ,maya“ kurzweg mit ,Illusion® iibersetzt
wird.

11.1 Maya im Svetasvatara-Upanisad

Das Wort ,maya* wird im Rg-Veda von den Gottern gebraucht, zu
denen auch Indra, Varuna und Rudra-Siva gehoren. Sie heiflen dort
smayin®, d.h. ,jene, die Maya besitzen®, wann immer sie sich beim Kom-
men zu den Menschen manifestieren®. Im Kapitel 4 (tberschrieben ,Der
eine unberiihrte Gott in der Weltentfaltung®) des Svetavatara-Upanisad
wird dieses Attribut Gottes niher erklért’:

4 Vgl. dazu Ovrivier Lacomse, L’ Absolu selon le Védanta. Les notions de Brah-
man et d’Atman dans les systémes de Cankara et Ramanoudja, Paris 1937,
246—248.

5 Jean Hersert, L'hindouisme vivant, Paris 1975, 167—178.

6 LacompE, L'Absolu. selon le Védanta, 240; J. W.Haver, Der Yoga. Ein in-
discher Weg zum Selbst (Kritisch-positive Darstellung nach den indischen Quellen
mit einer Ubersetzung mafigeblicher Texte), Stuttgart 19582, 122 (zu Rg-Veda III
53 8); R. C. Zaenner, L'Hindouisme, Paris 1974, 43—44, 101.

7 Ubersetzung aus Haver, Der Yoga, 185—186; vgl. auch SiwBurn A., Svetas-
vatara Upanisad (coll. Les Upanishad VII) X, Paris 1948, 65—66. Kommen-
tare: HAUER, tb., 117—142; AnnNe-Marie Esvouvr, L'Hindouisme, in: Histoire
des Religions 1, Paris 1970, 1021—1026; R.C. Zaeuner, Inde, Israél, Islam.
Religions mystiques et Révélations prophétiques, Tournai 1965, 198—203; Mir-
cea Eriape, Histoire des croyances et des idées religieuses, (1) De Udge de la
pierre aux mistéres d’Eleusis, Paris 1976, 214—215.
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(9) Die heiligen Gesdnge, die Opfer, die Darbringungen, die Geliibde, das
Vergangene und Zukiinftige und was die Veden vermelden — aus ihm
14Rt der Maya-Triger (mayin) dieses Weltall stromen. Und darin ist der
L~Andere® durch maya gebannt.

(10) Man soll aber wissen: maya ist Schépfung. Der maya-1Trager aber ist der
Grofle Herrscher. Von den Elementen, die Teil von ihm sind, ist diese
‘Welt allenthalben durchdrungen.

(11) Der jedem Mutterschoft als Einziger vorsteht, in dem das All entsteht und
wiederum vergeht — wer ihn erschaut als Herrn, als Gabenspender, als
preisenswerten Gott, der geht zu jenem Frieden ewig ein.

Die in diesem Zusammenhang entscheidende Aussage ist (v. 10): ,Maya
ist Schopfung® (mayam tu prakrtim), ,Maya ist Hervorbringung®. Maya
bringt als Gestaltungskraft die Urmaterie hervor. Das bedeutet nicht
realititsvermindernd, daf die Welt illusiondr sei, sondern vielmehr im
ontologischen Sinn, dafl die phanomenale Welt kontingentes, partizipiertes
Sein ist. Die Bedingtheit dieses Seins begriindet v. 11: ,das All entsteht
und vergeht*. Rudra-Siva schafft und zerstort das Universum im kos-
mischen Tanz.

Siva zeigt sich als eine schillernde Gestalt®: als numinos faszinierendes
und furchterregendes Wesen ist er einerseits giitig, liebend, gnadig, hel-
fend, zirtlich, zeugend und gestaltend, — und anderseits cholerisch, un-
berechenbar, neidisch, eifersiichtig, mit Schlangen in den Haaren und
einem Halsband aus Totenschideln. Die Legende des Siva-Natarajan
zeigt bildhaft diese ,coincidentia oppositorum® im Herrn des Tanzes:
Siva tanzt aus Freude an seiner Energie ($akti) die Schopfung und zerstort
— in einem tollen Lauf daherstiirmend — die Welt wieder.

In diesem so dargestellten ,mysterium tremendum und fascinosum®
leuchtet sowohl die Dimension des unnahbaren Géttlichen als auch die
Bedingtheit des sich wandelnden Geschépflichen auf. Die Welt ist vor-
letzte Wirklichkeit. Sie ist nur eine relativ giiltige Erscheinung, die zum
Bereich von ,Namen und Formen® (nama-riipa) gehort. Das Absolute,
das man benennen kann, ist nicht das Absolute. Nur widerspriichlich
scheinende Aussagen konnen das Geheimnis wahren. Nach dieser apopha-
tischen Sprachweise hat Siva Schopfer- und Zerstorerenergien in sich.

a

11.2 Die Welt als ,maya”

Maya bedeutet also nach diesem Text aus der Svetasvatara-Upanisad
Erscheinung, Verkdrperung in irdischer Gegenwirtigkeit. Man konnte es
auch mit ,zauberischer Weltbaukraft* wiedergeben, denn das Wort leitet

8 Vgl. Eviape, Histoire des croyances et des idées religieuses, 226 und 259;
Eswour, L'Hindouisme, 1021—1026.

* Ruporr Orro, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen
und sein Verhiltnis zum Rationalen, Miinchen 1968%, 183—87 und 42—52;
Mircea Eriape, Traité d'Histoire des Religions, Paris 1970, 15—45 (Approxima-
tions, structure et morphologie du sacré).
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sich aus der Wurzel ,ma“ her, die in die indogermanische Zeit zuriick-

fihrt'®. Thre urspringliche Bedeutung ist: (mit den Augen) ausmessen.

Daraus entwickelt sich dann: messend, ordnend schaffen, und ferner: mit

den Armen hantieren, um Tricks hervorzubringen, oder um magische Ge-

bilde zu schaffen.

Diese beiden Bedeutungen von Schaffen und von magischen Bildern
schwingen in ,maya“ immer mit. Das Svetasvatara-Upanisad versteht
denn ,maya“ auch als einé aus dem Gottwesen entsprungene Erscheinung,
als eine ins Sichtbare gestaltete Erscheinungsform des Gottlichen:

v.10 Man soll aber wissen: maya ist Schépfung. Der maya-Trager aber ist der
Grofie Herrscher. Von den Elementen, die Teil von ihm sind, ist diese
Welt allenthalben durchdrungen.

Die Welt ist real, aber nur relativ real, denn verglichen mit Gott, der
in allem Werden und Vergehen bleibt, ist sie nur Voriibergehendes, Ver-
gangliches, etwas dem Spiel Ahnliches. Der Nicht-Weise sieht dann nur
diesen maya-Schleier, nicht mehr das durch ihn verborgene, ewige Gott-
wesen. Zu diesem gottlichen Sein mufl der Heilsucher aber erwachen, wenn
er die ewige Wirklichkeit, die ,Dasheit*, das ,Andere® (v.9), moksa,
erreichen will:

v.11 Der jedem Mutterschofl als Einziger vorsteht, in dem das All entsteht und
wiederum vergeht — wer ihn erschaut als Herrn, als Gabenspender, als
preisenswerten Gott, der geht zu jenem Frieden ewig ein.

1.2 Die Welt als Spiel

Auch nach der Vedanta-Uberlieferung ist der theologische Ort, um tiber
das Spiel und den Tanz zu sprechen, die Schépfungslehre. Die Schopfungs-
ursachlichkeit Gottes hat eine kinstlerische, schaffende Ausrichtung, zu der
deshalb neben der ,maya“ auch lila“ (Spiel) gehort!'. Die Schopfung wird
dann als die spielerische, absichtslose Entfaltung des géttlichen Wesens
verstanden.

Die Erlduterungsschrift (bhashya) des Sankara (788—820) zu den im
Brahma-Satra von Badarayana (1. Jahrhundert n. Chr.?) gesammelten
Aphorismen entfaltet dieses Thema von der Welt als einem Spiel. Der
in unserem Zusammenhang wichtige Kurzgedanke, den SANKARA kommen-
tiert, ist': ... nicht weil ein Beweggrund sein muf, vielmehr wie in der
Erfahrung, ein blofles Spiel*.

10 Hausr, Der Yoga, 122.

11 Evriape, Histoire des croyances et des idées religieuses, 222 und 258; LAcOMBE,
L’ Absolu selon le Védanta, 246—248; J. HerserT, L'hindouisme vivant, 42—43.
12 Ubersetzung: Die Sutras des Védanta oder die Carika-Mimansa des Ba-
darayana nebst dem vollstindigen Commentare des Cankara, iibersetzt von
P. Deussen, Leipzig 1887, 489—491; prrs., Das System des Vedanta nach den
Brahma-Sitra des Badarayana und dem Kommentare des Cankara, Leipzig 1923,
239—240; fir den Zusammenhang vgl. Lacomee, L’Absolu selon le Védanta,
218—276.
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Im Kommentar von SANKARA (Brahma-Sitra-Bhashya) heifit es'®:

Durch das Wort ,vielmehr* wird dieser Einwurf abgewehrt. Wie es ndmlich
in der Erfahrung vorkommt, dafl einer, der alles hat, was er wiinscht —
cin Konig oder ein koniglicher Minister — auch ohne einen besonderen
Beweggrund sich zum bloflen Spiecle mit Scherz oder Lustwandeln be-
schaftigt (...), so mag auch die Tétigkeit Gottes ohne irgend cin anderes
Motiv von selbst und nur zum Spiele statthaben. (...)

Wenn iibrigens fiir uns auch diese Anordnung des Weltkreises als cin
sehr schweres Unternehmen erscheint, so ist dieselbe doch fur den hochsten
Gott nur ein bloBes Spiel, weil sein Kraftvermbgen unermef-
lich ist.

Wenn ferner in der Erfahrung auch beim blofien Spiele immer
irgend ein geringer Beweggrund vorliegt, so ist hingegen hier auch nicht
der allergeringste Beweggrund abzusehen. (.. .)

Aber darum liflt sich weder annehmen, dafi Gott nicht schaffe, noch dafd
er gedankenlos schaffe, wegen den Schriftstellen, die sein Schaffen und
seine Allweisheit lehren. (...)

Das theologisch-metaphysische Thema des Spiels (lila) gehort zur
,Theorie der Unterscheidung im Ununterschiedenen®**. Merkmale des so
interpretierten Spiels sind darnach: Freiheit, Spontaneitit, Gnade, Charme,
schillernde Wirklichkeit, Aktivitit zwischen dem Sein und dem Nichts,
Zwedklosigkeit, Unverdientheit.

Diese Kennzeichen des Spiels sind deshalb ebensoviele Kennzeichen der
Schépfung, weil diese ja der unendlichen Fiille des Absoluten nichts bei-
fiigen kann. Die Schopfung ist nicht die Antwort auf einen Mangel, auf
ein Bediirfnis oder auf einen Wunsch Gottes. Im gottlichen Bereich gibt
es weder Passivitit noch Extrinsezismus, auch keine Abhéngigkeit des
gottlichen Agens vom geschaffenen Ziel oder von einer auflergottlichen
Finalitat.

2. LITURGISCHE VARIATION

Das theologische Thema vom ,kosmischen Tanz“ und vom schopfe-
rischen Spiel iibersetzt die indische Kunst ins Sinnféllige und versucht so,
die paradoxen Gesichtspunkte der zusammenfallenden Widerspriiche ein-
zufangen. Durch ein System von ,induktiven Zeichen®, suggestiven Ge-
sten, Worten und Ténen®® will die Hindu-Kunst psychische Zustidnde und
Tendenzen wecken und aesthetische Emotionen einflofien’®. Diese aesthe-
tischen Emotionen sind seinsgestirkter als die natiirlichen Emotionen des
Wirklichkeitssinnes, und demzufolge haben es ,heilig* und ,profan® auch
nicht so sehr mit der Dichotomie ,ibernatiirlich® und ,natiirlich® zu tun,
8 Vgl. Deussen, Das System des Vedanta, Leipzig 1928, 289—240 (Hervor-
hebungen von RF).

14 Tacomse, L' Absolu selon le Védanta, 246; Eviape, Histoire des croyances,
222 und 258.

15 Tacomek, L’Absolu selon le Védanta, 242.

18 Vgl Projesy Banerjt, Dance of India, Allahabad 1956; ANANDA CooMARAS-
wawmy, The Dance of Shiva. Fourteen Indian Essays, Bombay 1948.
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sondern vielmehr mit dieser Unterscheidung in ,aesthetische® und ,natiir-
liche“ Gefiihlszustinde'”.

Die liturgischen Fingerstellungen (miidra) sollen ganz bestimmte Be-
wufitseinseindriicke hervorrufen und in die Tiefenschichten des mensch-
lichen Wesens reichen. Sie lassen die verschleierte (maya) Botschaft, die
sich in jeder dieser archetypischen Gesten'® symbolhaft findet, neuent-
decken. Zwei solche symbolhafte Gesten® sollen diesen Zusammenhang
zwischen Mikrokosmos und Makrokosmos illustrieren:

Nach dem Symbol fiir die héch-

ste Weisheit (linker Zeigfinger von
den finf Fingern der rechten Hand um-
fafit) deutet die Fingerstellung auf das
metaphysische Verhidltnis zwischen der
e empirischen Welt der Vielheit und der
\l\ ihr zugrundeliegenden Einheit des Welt-

prinzips hin®,

Das Symbol der ekstatischen
Einheit bedeutet nach der tantrischen
Uberlieferung die Einheit mit dem weib-
lichen Sexualpartner. In der mystischen
Erotik Indiens wird dieser Bezug viel-
leicht auch deshalb hergestellt, weil
wmidra® etymologisch sowohl ,Siegel-
Stempel® als auch ,Uterus-Matrix“ be-
deutet®!.

Die liturgische Verduferlichung und Verleiblichung der theologischen
Intuitionen zur Welt als Tanz und als Spiel wirken fir die Weltdinge
relativierend. Auch die geschichtlich gewachsenen sozialen Gegebenheiten
werden so entmachtet und — wann immer sie sich als absolut gesetzte
Bezugspunkte hinstellen wollen — entzaubert.

17 L.acoMBE, L' Absolu selon le Védanta, 242.

18 Zu den miudra: Heinricn Zimmer, Philosophie und Religionen Indiens,
Zurich 1961, 518; Dietric Secker, Kunst des Buddhismus, Baden-Baden 1962,
163, 172 und 276—277; Mircea Eriape, Patanjali et le Yoga (coll.: Maitres
spirituels 27), Paris 1962, 122—123, 162 und 172.

19 Vgl. dazu neben Seckrr und Evrape (1962): Baneryt, Dance of India, 71—93
(Beschreibung verschiedener kultischer Handstellungen) und 216—239 (Skizzen
dieser Hand- und Kérperhaltungen).

2L Vgl. EviapE, Patanjali et le Yoga, 123.
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3. S0z10L0GISCHE VARIATIONEN

Unter den verschiedenen Spieltheorien wird auch die ,sozialisations-
theoretische Spielforschung® aufgefiihrt®®. Nach diesem Spieltyp soll die
Solidaritats- und Emanzipationsbereitschaft gesteigert werden. In unserem
hinduistischen Zusammenhang hat der Manarma GANDHI emanzipatorisch
und in prophetischer Geste das ihm aufgegebene kastengebundene und
koloniale Rollenspiel abgelehnt, um sich umfassender zu solidarisieren®.
Dadurch konkretisiert sich in der politischen Aktion jene in unserer theo-
logischen Variation erwdhnte Uberzeugung, wonach das Gottliche in allen
Welterscheinungen durchblickt, auf ganz besondere Weise aber im Mit-
menschen verborgen zugegen ist.

Sozialkritisch fithrt das sowohl innerhalb der hinduistischen Kasten-
organisation als auch innerhalb der britischen Kolenialsituation zu einer
Verweigerung der aufgezwungenen, den Menschen auf- oder abwertenden
Identitidten und den entsprechenden Rollenzwingen®. Diese Haltung ist
zwar fiir den modernen Hinduismus nicht etwas ganz Unerhdrtes, denn
bereits im 19. Jahrhundert hat der Bhakti-Kult eines personlichen Gottes
zum Vermischen der Kasten gefiihrt. Fir die hinduistische Orthodoxie
war das aber zur Zeit GaNDHIs immer noch die schredkliche Siinde.

3.1 Die Mystik der Gewaltlosigkeit

Far M. K. Ganpnr ist die politische Aktion erweiterte Spiritualitat.
Politik und Mystik sind nach dem Manarma nicht zu trennen. Die
Bhagavad-Gita zeigt ihm das besonders eindriicklich: in der Weltverant-
wortung wird das Heilsereignis nicht verhindert. Voraussetzung zur Heils-
verwirklichung in der Weltzuwendung ist ein Lebensstil, in dem sich das
soziale Engagiertsein fir grenziberschreitende Solidaritit mit einer Hal-
tung innerlicher Distanz und Gierlosigkeit verbindet. Dadurch wird das
gegenseitige Durchdringen von Absolutem und Relativem, von Gottlichem™
und Menschlichem, von kontemplativer Innerlichkeit und sozialen Status-
aufgaben ermoglicht®:

*0 Vgl. SeckeL, Kunst des Buddhismus, 163

* Vgl. Hans Scuever (Hrsg.), Theorien des Spiels, Weinheim-Basel 19759,
~ 189—208. Zu dieser emanzipatorischen Dimension des Spieles vgl. auch J. Gar-
TUNG, Strukturelle Gewalt. Beitrage zur Friedens- und Konfliktforschung (rororo
1977), Reinbek bei Hamburg 1975, 96 (Friedensspiele), 122 und 184 (Simulations-
spicle) und Cur. Wurr (Hrsg.), Friedenserzichung in der Diskussion (Piper 64),
Miinchen 1978, 45 (Szenarios, um ins politische Handeln einzufiihren).

* Vgl. Erig H. Erikson, Gandhis Wahrheit. Uber die Urspriinge der militanten
Gewaltlosigkeit, Frankfurt a. M. 1971, 518.

* Vgl. zu den von Erikson als ,Pseudo-Spezies® beschriebenen Kasten: Gandhis
Wahrheit, 230, 316, 479, 515—516.

% Zum Text und zum Kommentar der Bhagavadgita vgl. S. RADHAKRISHNAN,
Die Bhagavadgita (Sanskrittext mit Einleitung und Kommentar), Wiesbaden
0. ]., 233 und 425—426.
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BhG 6,29 Er, dessen Selbst durch Yoge in Einklang gebracht ist, sieht das Selbst
in allen Wesen wohnen und alle Wesen im Selbst.
18,58 Und Selbst-Sinn, Gewalt, Hochmut, Begierde, Zorn und Besitz ab-
werfend, wird er, der ichlos und ruhigen Geistes ist, wiirdig, mit dem
Brahman eins zu werden.

Ich-los-Werden und Aufgehen in Brahma befdhigen den politisch Ver-
antwortlichen dazu, auf Grund seiner Innenschau die sozialen und poli-
tischen Wirklichkeiten und ihre zwingend scheinenden Rollenspiele zu
relativieren. Ganpmr hat die Strategie des sozialen Wandels diesen Grund-
erfahrungen angepafit.

3.2 Methode der Gewaltlosighkeit

Die Kernforderung fiir eine so verankerte Politik ist eine Charakter-
erziehung, die sich auf Zielwerte wie Selbstachtung, Selbstfindung oder
Autonomie ausrichtet:

BhG 3,35 Es ist besser, das eigene Gesetz unvollkommen zu erfillen, als das
Gesetz eines anderen vollkommen zu erfiillen. Es ist besser, in (der
Erfillung) des eigenen Gesetzes zu sterben; denn gefdhrlich ist es,
dem Gesetz eines anderen zu folgen®.

Die Autobiographie Ganouis ,Meine Experimente mit der Wahrheit®
beschreibt die Auseinandersetzung und das Ringen des Manarma GANDHI
um eine solch autonome Selbstachtung. Er mufite sie ja fiir sich und fiir die
indische Umwelt in Siidafrika und Indien im Konflikt mit der Heteronomie
der Kaste und mit der kolonialen Identitdt durchsetzen®’. Dabei hat er
politische Verhaltensweisen entwickelt, die auch beim Spiel notwendig
sind: eine gezielte und gespannte Aufmerksamkeit, welche es erlaubt, in
allen anderen Beziechungen gelost und entspannt zu bleiben®. MonaNDAsS
K. Ganpnr kann so in der gesellschaftlichen Auseinandersetzung flexibel
und entkrampft bleiben, denn fiir ihn ist die Wahrheit zart wie eine
Blume und hart wie ein Diamant.

Diese ,spielerische® Strategie hat Erix H. Erikson in einer psycho-
historischen Untersuchung dargestellt. Dabei konnte er nachweisen, wie
die Fahigkeit zur spielerischen Erneuerung in der Kindheit des MonANDAS
den politischen Stil des Manarma vorbereitet hat*. Ganpsr hat namlich

2% Jp., 167—168. Vgl. Hauer, Der Yoga, 370—406 (metaphysische Wurzeln des
Werdens und Wirkens).

27 M. K. Ganout, Die Geschichte meiner Experimente mit der Wahrheit, Frei-
burg-Miinchen 1960; Erikson, Gandhis Wahrheit, 314 (vierfaches Unheil der
britischen Herrschaft), 518 (negative Identitit), 352 (koloniales Rollenspiel).

2% Vgl. Scueuerr, Theorien des Spiels, 204 (Entgegensetzung der beteiligten
Krifte, dafl der Ausgang so lange wie méglich offen bleibt) und 205 (Zeit-
entriickte Gegenwirtigkeit und innere Unendlichkeit des Spiels).

2 Frikson, Gandhis Wahrheit, 152—148: ... und ich glaube, es lafit sich im
Leben Gandhis aufzeigen, dafl (die spiclerische Erneuerung in der Kindheit)
seine moralische Frithreife milderte und der Entfaltung seines personlichen und
politischen Stils eine bezeichnende Dimension hinzufiigte.
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bereits seit seiner Jugend das Recht und die Moglichkeit gesehen, ein
anderer zu werden und in der sozialen Realitit spielend neue Rollen aus-
und anzuprobieren.

Fiir den Nationalfithrer des Hind-Swaraj wird es eine Stunde, sich den
Kastenvorschriften mit ihrer gesellschaftlichen Segregation oder der bri-
tischen Herrschaft zu unterwerfen. Beide Systeme haben nach Ganpmr
zur Infantilisierung der indischen Bevolkerung beigetragen und fiihrten
zu ihrer zweiten Primitivitdt®. Gegentiber dieser negativen Identitdt hat
Ganpnr einen psychologischen Wandel initiiert, um die verlorene Iden-
titdt Indiens wiederzufinden.

In adaptativer Flexibilitdt und Elastizitdt, welche zu den Merkmalen
sowohl des Spiels als auch der Gewaltlosigkeit gehoren, hat GAnDHI eine
Technik ausgearbeitet, um die Selbstachtung des indischen Volkes wieder
zu erobern. Hier liegt z. B. auch die politische Bedeutung der Einfithrung
des Spinnrades. Es ist ein Werkzeug und ein Spielzeug, ein Symbol fiir
eine verlorene und eine wiedergefundene Identitat?:.

3.3 Die religiose Intuition als Grammatik der Tat

Mit seinem radikalen Tatsachensinn, mit seiner besessenen Genauigkeit
und seiner absolut verpflichtenden Verantwortlichkeit, welche eingebettet
waren in die mystisch verwurzelte Selbstachtung, gelang es dem MAnarTma,
seine spirituelle Méchtigkeit in die politischen Wirklichkeiten umzusetzen.
Er war ein ,religioser Aktualist®, ein Politiker aus religiosem Impetus®.

Sein Wissen darum, daf} nichts in der Welt michtiger ist als bewufit
erlebte Nichtigkeit hat den GANDHI zu einer grenzibergreifenden Identitdt
gefithrt. Das sind solche soziale Folgerungen aus der theologischen und
liturgischen Variation zum Thema Spiel im Hinduismus, die Ganpu1 in
seinem Ashram spielerisch und antizipatorisch eingeiibt und vorgestellt
hat. Ganpais heitere und spielerische Gelgstheit hat zur Rekonstituierung
der Wirklichkeit beigetragen und der indischen Identitit dadurch ein
neues Lebensgefithl angeboten.

Auch wenn die Ermordung Ganpais ein Zeichen des Scheiterns sein
kann, so muf} doch bei diesem soziologischen Umgang mit dem Spiel eines
festgehalten werden: das systematische Bemithen um den ,menschlichen
Geist®, der im sozialen Rollenspiel eingefangen ist, ist ein strategisches
Element im Suchen nach dem Frieden. Ganpur konnte zeigen, dafl die
Therapie des Denkens ein Mittel ist, den Verstand des Menschen von

30 Vgl. ib., 517—518 (Infantilisierung, Kindischheit, Fragmentarisierung des kul-
turellen Erbes, zweite Primitivitit).

3 Hervi CHAIGNE, Réalisme el prophétisme de Gandhi, in Eserir 316 (1963),
568—592; RosertT Payne, Gandhi. Biographie politique, Paris 1972, 79—80
(Ruskin’s Wirtschaftstheorie), 144 (Weben), 160 (Heimwebe-Bewegung, kadhi).
32 Zum Programmsatz: ,I claim to be a practical idealist® vgl. HErvi CHAIGNE,
La non-violence gandhienne, in EspriT 286 (1960), 1189—1218.
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politischen Fixierungen und Regressionen zu heilen. Auch diese sind ja
dem maya-Bereich zugehorig.

4. Sr1er. — THEOLOGIE, LITURGIE UND POLITIK

Das hinduistische Schépfungs- und Weltbild, die liturgische Ausdrucks-
form der makro- und mikrokosmischen Korrespondenzen und die hoch-
revolutiondren Implikationen dieses Weltbildes® sind eng mit der Dyna-
mik des Spiels verbunden. Spiel, Theologie, Liturgie und Politik haben
es namlich unter den hier gewdhlten Gesichtspunkten mit Wertpolen zu
tun, die sich umschreiben lassen als Tun und Lassen, Zugriff und Faszi-
nation, Aktivitit und kontemplative Distanz.

SUMMARY

Inaccuracy of definitions in the theories of game may allow to introduce a
contribution upon Hinduism into the context of a series of lectures about ,game*,
for the theme of .the dancing Siva® alludes (in a theological variation) to
maya-reality of participant being showing itself in the mythic figure of Siwa
who, while dancing, creates and destroys simultaneously. It was Sankara (788—
820) who completed this intuition in philosophical thinking. — The liturgical
variation interprets some midra symbolizing dance and correlation between
macro- and microcosm. — Finally the sociological variation shows how M. K.
Ganpnr emancipated from pressures of caste and colonialism and offered —
with his nonviolence — a way of action leading to identity (E. H. Erikson). —
Each of these three variations contains a kind of opposition that could be
paraphrased by action and indifference, hold and fascination, activity and
contemplative distance.

3 Zu diesem sozialkritischen Beitrag der Religionen zur Friedensarbeit vgl.
Ricuarp Frieorr, Zur Weltverantwortung der Offenbarungsreligionen, in: A.
Favaturi, J. Peruceowskr und W. Strorz (Hrsg.), Drei Wege zu dem einen
Gott, Freiburg-Basel-Wien 1976, 218—245.
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AFRIKANISCHES CHRISTSEIN.
EINE RELIGIONSPADAGOGISCHE HERAUSFORDERUNG!

Moglichkeiten der Integration afrikanischer Religiositit
in den christlichen Glauben als religionspidagogische Aufgabe

von Fritz Koster SAC

1. Afrika-Mission in der Krise?

In einer Zeit, in der alle Welt von ,Krise“ spricht — von der Krise
der modernen Zivilisation ist die Rede, der Demokratie, des Menschen
und der menschlichen Gesellschaft, sozialer und wirtschaftlicher Sy-
steme, der grofien Religionen der Erde, der Kirche und des Christen-
tums —, ist es fast peinlich, auch in der Missionsarbeit davon zu spre-
chen. Denn die ,Frohe Botschaft® sollte keine Krisen kennen, zumal da-
bei allzu oft der Eindruck des Lahmenden und Deprimierenden ent-
steht. In der abendlandischen wie afrikanischen Kirche sollte ofter von
den ,Chancen des Glaubens“ die Rede sein und von den positiven Be-
dingungsfaktoren, die neue Moglichkeiten der Verkiindigung erdffnen.
Das diirfte schon deshalb selbstverstindlich sein, weil mit dem Auftrag
zur Evangelisierung der Vélker die stindige Aufgabe verbunden ist, die
Menschen in einer bestimmten Zeit innerhalb ihrer jeweiligen Umwelt
zu erreichen. Der Missionsauftrag, weil stets mit konkreten Situationen
konfrontiert, verlangt immer ein spezifisches Handeln der Kirche und
bedeutet im Grunde immer wieder einen neuen Anfang.

Wie es im erkenntnistheoretischen Interesse der Religionspiddagogik
liegt, sozio-kulturelle Bedingungsfaktoren der Missionsarbeit ausfindig
zu machen, so geht es auch um die rechte Aufarbeitung von Problemen
und Hindernissen, die der Verkiindigung im Wege stehen. Der Mangel
eines echten Problembewufitseins kann leicht den Eindruck entstehen
lassen, als gdbe es in den ,Missionslandern® Afrikas hochstens materielle
oder finanzielle Probleme. Ein daraus resultierender oberflichlicher
Zweckoptimismus, der allzu schnell von ,blithenden Ortskirchen® spricht
und diesen Eindruck mit afrikanischen Tanzen, Farben, Rhythmen und
Melodien innerhalb der liturgischen Feierlichkeiten zu belegen sucht,
lauft Gefahr, wirklich vorhandene Probleme auflerhalb des Liturgischen
nicht zu sehen. Die grofite Frag-Wirdigkeit jeder einseitigen Optik be-
steht darin, dafl den afrikanischen Ortskirchen nach wie vor nicht damit
gedient ist, wenn man ihre wirkliche Situation nicht versteht. Weil in
diesem Falle Hilfe weiterhin auf das Finanzielle bzw. Materielle be-

! Wir stellen hier ein Buch mit gleichnamigen Titel (= Dissertation an der Uni-

versitit Miinchen aus dem Jahre 1975) vor, welches im Januar 1977 im Benziger
Verlag/ Ziirich-Einsiedeln-Kéln erschienen ist.
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schrinkt bleibt, kann auch kein wirklicher Dialog zustande kommen. Zu-
dem konnen beim fehlenden Problembewufltsein iiber bestimmte ge-
schichtliche Zusammenhdnge die daraus entstandenen Krisenmomente
wie negativen Erfahrungen nicht fruchtbar gemacht werden fiir die zu-
kiinftige Arbeit der Kirche. Denn ,wer aus der Geschichte nichts lernt,
wird gezwungen, sie zu wiederholen® (SATayaNa).

Wenn also von der Afrika-Mission gesprochen wird, ist es schon we-
gen ihres geschichtlichen Hergangs sehr berechtigt, Aspekte ihrer Krise
aufzuzeigen. Diese kann zwar aus dem weltweiten Zusammenhang nicht
isoliert gesehen werden. Dennoch hat sie einen spezifischen Charakter:
Man kénnte sie als Krise der ,,Westernisation Afrikas“ bezeichnen, d. h.
jenes abendlandischen Denkens und Handelns, welches einmal glaubte,
die vorherrschenden wirtschaftlichen, politischen, militdrischen, geisti-
gen, moralischen und religiosen ,Positionen® in der Welt beziehen und
aufgrund einer allseitigen Uberlegenheit auch behaupten zu kdnnen. Die
Krise der Christianisierung Afrikas fillt zusammen mit dem offenkundig
gewordenen Scheitern seiner , Okzidentalisierung*®.

In bezug auf die Mission spielt in diesem geschichtlichen Kontext
niherhin die Tatsache eine entscheidende Rolle, dafi das Christentum
weithin als Lernsystem mit einer theoretisch-apologetischen Beweisfiih-
rung auftrat und einen a priori und von auflen kommenden Absolut-
heitsanspruch erhob, ohne zu bedenken, religiosen Menschen mit einer
konkreten, sie innerlich bestimmenden Grundhaltung und Erfahrung zu
begegnen, die des Austausches und Wetthewerbes auf der Ebene des
lebendigen Zeugnisses bedurft hitten dort, wo es um die letzten Fragen
nach Leben und Tod und nach dem eigentlichen Sinn des Lebens geht.

Da dieser lebendige Kontakt der Mission mit den Religionen und re-
ligiosen Erfahrungen ,der anderen“ bis zur Stunde wohl kaum bzw.
nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil nur in Ansitzen zustande kam,
konnte sich das Christentum auf weiten Strecken nicht als befreiende und
konfrontierende geistige Kraft durchsetzen und behaupten. Die mangel-
hafte ErschlieBung des eigentlich fir den Menschen bereichernden Ele-
ments des spezifisch Christlichen im Vergleich zu den heidnischen Reli-
gionen, die ihrerseits auch ein Wert- und Deutesystem darstellen, hat
wohl eine ihrer Hauptursachen in der tiberbetonten Ekklesiozentrik des
19. und 20. Jahrhunderts, deren Kehrseite kurz als ,mangelndes Welt-
verstindnis® bzw. ,Weltverlust® charakterisiert werden kann. Dabei be-
wegten sich Kirche und Mission vielfach in einer kiinstlich geschaffenen
Welt, die mit den wirklichen Problemen der Zeitgenossen nicht mehr
viel zu tun hatte, sofern sie iiberhaupt zur Kenntnis genommen wurde.

Das gesamte Verkiindigungsgeschehen nach einem ,ekklesiozentrisch-
expansiven Kirchenmodell® (Gott-Kirche-Welt) auszurichten, hat zur
Folge gehabt, dafl sich die Kirche als autarke Grafie selbst milverstand
und ihre Mission notwendigerweise als eine fortdauernde Reproduktion
ihrer selbst interpretierte. Im Zuge der .Implantatio Ecclesiae® fand
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letztlich keine ,Grenziiberschreitung® statt in andere Bereiche und
Raume, hochstens in geographische. Beim Lernen von Katechismuswahr-
heiten wurden im Grunde Antworten gegeben auf Fragen, die nicht ge-
stellt wurden und es wurden Fragen gestellt, die vom Glauben und von
der christlichen Religion keine Beantwortung fanden. Vom eigenen
kirchlichen Traditionsverstindnis her fuhr man fort, unveridnderte Ka-
techismusaussagen und kirchliche Strukturen zu reproduzieren, wobei
konkrete Lebenserfahrungen von Menschen nicht nur nicht beriicksich-
tigt, sondern von vorneherein auch verhindert wurden.

Dieser ,Verhinderungsprozef® war iibrigens nur moglich, wo das
Christentum als die ,herrschende Religion® der Sieger gegeniiber den
beherrschten Religionen Afrikas auftrat. Bei den ,Primitiven®, Armen,
Kranken und Kastenlosen, die nichts zu verlieren, aber alles zu gewinnen
hatten, bedeutete das Christ-werden zugleich sozialen Aufstieg und neue
Bildungsmoglichkeiten, wihrend die Kulturvélker Asiens auf solche An-
gebote, die mit der christlichen Religion ,mitgeliefert® wurden (Bijmr-
MANN), nicht angewiesen zu sein schienen. Solange sich also die Mission
im Fahrwasser des zivilisatorischen Auftrags und europiischer Herr-
schaftsanspriiche bewegte, konnte sie Triumphe feiern. Denn de facto
erlebten die christlichen Kirchen mit ihrer Lehre, Moral, Ethik und Kul-
tur nur wihrend der Kolonialzeit einen ungeahnten Aufschwung. Aber
was geschieht in der Nachkolonialzeit?

2. Die geistige und religiése Welt Afrikas
als Feld® der Evangelisierung

Viele Anzeichen deuten darauf hin, dafl das Werk der Missionierung
mit seiner ,Seelenrettungstheologie®, seinem ,Kircheneinpflanzungsbe-
streben“ und seinem weltfremden, abstrakten und unverstindlichen Lehr-
charakter viel zur Selbstentfremdung und afrikanischen Identititskrise
beigetragen hat. Der Verdacht der negativen Beurteilung bzw. Nicht-
beachtung einheimischer religioser Wertvorstellungen liegt schon deshalb
auf der Hand, weil es zwischen der Mission und den einzelnen Zweigen
der Religionswissenschaft mit ihren Anliegen, das Phidnomen der Reli-
gionen je nach Einstellung und Zielsetzung geschichtlich, phianomenolo-
gisch, soziologisch, philosophisch und psychologisch zu sehen, kaum oder
tiberhaupt keine partnerschaftliche Bezichung gab.

Wer zudem afrikanische Verhaltnisse aus der Erfahrung kennt und
sich mit den Problemen dieses Kontinents lange Zeit beschaftigt hat, ge-
winnt den Eindruck, daf die Afrikaner in einer merkwiirdigen Weise hin
und her gerissen sind zwischen der Welt, die sie als die ,ihrige“ betrach-
ten und den aus Europa importierten Anschauungen, speziell dem fiir be-
stimmte Anldsse vorbehaltenen ,Sonderbereich“ Religion.

Wie alle ,Siidlinder® sind die Afrikaner lebensfrohe und lebens-
bejahende Menschen. Sie lieben die Natur, die Wailder, die Seen und
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Savannen, die Tiere, den Rhythmus der Musik und des Tanzes, bunte
Volksfeste und Feierlichkeiten. Sie fiihlen sich am wohlsten, wenn sie
innerhalb ihres Stammesverbandes eigene Erfahrungen austauschen, er-
zihlen, dariiber ,palavern® kénnen. Wenn man sich mit Afrikanern iiber
diese ihre Welt einschlieflich ihrer religiosen Anschauungen unterhalt,
sind sie voller Temperament und Spracheifer; man spirt es ihren Gesten
und Bewegungen an, daf sie mit den Elementen ihrer Umwelt eine fiir
uns Europder nahezu unverstandliche ,Symbiose® bilden. Ihr Verhalten
wird bemerkenswert anders, sobald man mit ihnen iiber europdische bzw.
spezifisch christliche Fragen und Anliegen das Gesprich sucht. Dann wir-
ken ihre Fragen stockend und ihre Antworten werden schablonenhaft,
auswendig gelernt, seltsam befremdend. Man gewinnt den Eindruck
eines mehr oder weniger groflen Katechismus-wissens oder auch eines
eingeiibten christlichen Verhaltens, bei denen kein unmittelbarer Zusam-
menhang zwischen ihrem christlichen Glauben und zur (noch) fleifig
geiibten traditionellen wie auch neuzeitlich orientierten Lebenspraxis
sichtbar wird.

Bei der Ausecinandersetzung mit der geistigen und religiosen Welt
Afrikas in seiner traditionellen wie neuzeitlich-modernen Gestalt kann
man sich jedoch nicht auf personliche Eindriicke beschrinken. Es geht
bei einer religionspddagogischen Untersuchung, die in einem ersten
Schritt die Religionen und Weltanschauungen in den ,Griff* zu bekom-
men sucht, um die Notwendigkeit eines methodischen Vorgehens, das
diese Zielsetzung ermoglicht. Eine solche Diagnose bzw. Bestandsauf-
nahme unterscheidet sich von einer rein katechetischen Themenstellung
dadurch, daff sie sich in erster Linie nicht fiir die Frage nach dem
L Was?* und ,Wie?“ der Unterweisung der christlichen Lehre inter-
essiert; sie sucht vielmehr die ,praecambula fidei®, d. h. die religidsen
Phinomene und Lebenvollziige der Afrikaner in den Blick zu bekommen
und zwar auf dem Hintergrund der Frage nach den Moglichkeiten ihrer
Integration in den Glauben. Es gilt, die menschlichen und religiosen
Werte afrikanischer Kulturen aufzugreifen und zu ,evangelisieren®. Im
Grunde geht es um die Bestimmung des Verhiltnisses von menschlich-
religiéser Lebenserfahrung der Afrikaner in ihrem jeweiligen sozio-kul-
turellen Kontext und dem christlichen Glauben, oder anders ausgedriickt:
um den heute notwendig gewordenen Ubergang von der Christianisierung
Afrikas durch Europa zur Afrikanisierung des Christentums durch die
Afrikaner selbst.

8. Zugangswege zur geistigen und religiosen Welt Afrikas

Bei dem Postulat des unvoreingenommenen Feststellens von religiosen
Phanomenen, Fakten, Situationen und ihres Verstehens in ithrem jeweili-
gen sozio-kulturellen Kontext ist ein Methodenpluralismus erforderlich,
wie er sich bei der Kooperation der Theologie mit den modernen Re-
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ligions- und Sozialwissenschaften anbietet. Wie diesen, so mufl auch der
Missionsarbeit das Ausfindigmachen des Menschen in seiner vielschich-
tigen Situiertheit und Konditioniertheit grundlegendes Anliegen sein.
Dabei darf das erkenntnistheoretische Interesse jedoch nicht dabei stehen
bleiben, den Menschen in seiner unbestimmten Religiositdt zu verstehen
bzw. ihn als ,anonymen Christen® zu bezeichnen; vielmehr ist durchaus
die Auffassung vertretbar, dafl die unverkiirzte Frage nach dem Men-
schen die Frage nach dem ,kosmischen Christus® wachruft und somit
auch Méglichkeiten des Sich-selbst-findens im Glauben eréffnet.

Das Ziel des Feststellen-wollens der Fille dessen, was in der ,,Formen-
welt des Religiésen® vorhanden ist, postuliert ein dialogisches Verste-
hensmodell, in dem es darum geht, die Religiositat des ,komo religiosus®
in den verschiedenen Kulturen Afrikas bzw. die Religionen ,der anderen®
auf den verschiedensten Ebenen ihrer geschichtlich-gesellschaftlichen
Auswirkungen anthropologisch-analytisch in den Blick zu bekommen.

Die Notwendigkeit des Riickgriffs auf konkret beschreibbare Frage-
haltungen und Erfahrungsweisen der afrikanischen Religiositat, die
schlieflich fiir die christliche Verkuindigung und Erziehung relevant ge-
macht werden sollen, erfordert einmal die historisch-hermeneutische
Methode. Damit ist gemeint, dafl viele religiose Gegebenheiten in einer
fremden Welt nur dann verstehbar gemacht werden kénnen, wenn man
ihren geschichtlichen Weg zurtickverfolgt und daraufhin die Strecke der
Wahrheit zu erkunden sucht, die sie in die Zukunft weiterleitet. Hier hat,
im Blick auf die Glaubensgeschichte der gesamten Menschheit, die an-
thropologisch gewendete Theologie eine fundamentale Aufgabe zu er-
filllen. Indem sie im Glauben an die Einheit der Schopfungs- und Erlo-
sungswirklichkeit ihre Aussagen zu prazisieren sucht, hat sie der afrika-
nischen Frommigkeit jenen geschichtlich-eschatologischen Horizont zu
offenbaren, der das Vergangene nicht sinnlos erscheinen laflt, sondern
ihm einen Weg zu erdffnen vermag, der in die Zukunft Gottes weist
und der zugleich die Zukunft des Menschen bedeutet.

Die empirische Methode steht in enger Verbindung zum genannten
geschichtlich-hermeneutischen Ansatz. Sie versucht, heilsbedeutsame re-
ligiose Phdnomene und Fakten im Sinne einer kritischen Bestandsauf-
nahme zu sichten. Dazu gehoren afrikanische Gottesvorstellungen; die
Frage nach dem Menschen und der menschlichen Gesellschaft; das Rol-
lenbewufitsein und die Verhaltensweisen auf dem Hintergrund ethischer
und moralischer Normen; Probleme der Individuation und Sozialisation
in der afrikanischen Gesellschaft usw.

Zur angestrebten Bestandsaufnahme gehoren dariiber hinaus empiri-
sche Daten, die sich aus der Begegnung Afrikas mit Europa und dem
abendlandischen Christentum ergeben. Es lassen sich werbepsycholo-
gische und kolonialpolitische Bedingungen des Glaubens und der Bekeh-
rung aufzeigen. Denn die Tatsache, dafl die Missionare Schulen und
Kindergirten bauten; Méglichkeiten der Bildung und Ausbildung in
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einem landwirtschaftlichen oder medizinischen Beruf eroffneten; mit
einem grofien technischen und materiellen Aufwand personale und in-
stitutionelle Formen schufen als Mittel fiir ihre eigentliche Missions-
arbeit. .., war fir viele Anlafl zum Ubertritt in die Kirche. Der Glaube
wurde sozusagen bestimmt und getragen von solchen institutionellen und
sozialen Bedingungsfaktoren.

Die so geweckte und geforderte Bekehrungswelle, einerseits abhéngig
von solchen dufleren Faktoren, mufl andererseits ins Stocken bzw. in die
Krise geraten, wenn deren tragende Impulse an Bedeutung verlieren
bzw. wegfallen oder wenn deren Funktion von anderen Instanzen iiber-
nommen wird. Daraus ergibt sich die Frage nach der Effektivitiat der
Missionsarbeit und dem ,Image” der Kirche sowohl im gestrigen ,stati-
schen® als auch im heutigen ,dynamischen“ Afrika, welches sich auf
allen Gebieten im Zeichen des Umbruchs und des Wandels befindet.

Die analytische Methode will Kriterien bereitstellen, die eine Deutung
und Wertung des empirischen Befunds ermoéglichen. Was das traditio-
nelle Afrika betrifft, so mufl es selbst sagen, welches diese Kriterien
sind. Denn es handelt sich beim Afrikaner nicht einfach um einen
oreligiosen Menschen® mit einem ,religiosen Apriori®; sein religioses
Verhalten bekommt erst seinen Sinn und seine Bedeutung im gesamten
Kontext sozio-kultureller Gegebenheiten. Der Stamm, die Sippe, die
Familie und damit Gesetze, Vorschriften, Traditionen, Feste, Feiern,
Sprache, mythische Erzdhlungen, Erzichung, Arbeit, Ernte, Jahreszeiten
und Riume konnen nur sachgerecht gewertet und gedeutet werden, wenn
man sic als integrative Elemente eines ,Systems“ bzw. einer religitsen
Weltanschauung versteht. Innerhalb des gesamten Phinomens ,Religion®
spielen das Kind, der Heranwachsende, der Erwachsene, der Mann, die
Frau, die Ahnen und Gétter eine ihnen jeweils zugesprochene spezi-
fische Rolle. Mit der fortschreitenden ,Initiation” in die soziale Umwelt
ist dem einzelnen nicht nur ein wachsender Einblick in die Geheim-
nisse und Lebensvollziige der Gemeinschaft gegeben; damit hingen auch
Mechanismen der Angst, Einschiichterung, Repression und des Belastet-
seins mit religitsen Tabus und grausam strafenden Stammesvorschriften
zusammen.

Was die Begegnung des Christentums mit diesem konkreten Afrika
betrifft, so ist zukiinftig genauer zu analysieren, wie und in welcher
Form die Mission bzw. die Praxis der Verkiindigung auf die lebensnahen
Probleme des ,alten® und des ,neuen® Kontinents eingegangen sind;
auf welche Fragen sich die Mission eingelassen hat und auf welche nicht;
welche Problemfelder im Bewufitsein auftauchten und welche, vom sie
leitenden Interesse und vom Ansatz her gesehen, vielleicht gar nicht als
Aufgabe erkannt wurden... In dieser Perspektive liegt wohl auch die zu
suchende Antwort auf die Frage, ob sich die Afrikaner in der aus
Europa importierten Religion ,zuhause® fithlten; ob sie Antwort fanden
auf ihre bohrenden Fragen des Lebens, ob das Christentum von ihnen,
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im Vergleich zu ihren fritheren religiosen Praktiken und Deutungsmog-
lichkeiten, als Bereicherung, Befreiung, Horizonterweiterung, als neue
Lebens- und Weltdeutung erfahren und bejaht wurde.

Die prospektive Methode zielt auf ein zeitgerechtes und zukunfts-
orientiertes Handeln der Kirche. Im Verlauf einer kritischen Bestands-
aufnahme und Realitétskontrolle gehort es mit zu den Aufgaben der auf
das Endzeitliche ausgerichteten und sich auf dem Wege befindlichen
Kirche, im Wandel der Zeit kritische Distanz zu tiberkommenen Prakti-
ken zu gewinnen, sich selbst angesichts neuer Fragen und Probleme in
Frage stellen zu lassen wie auch die praktische missioniarische Arbeit
grundlegend zu tberdenken. Das gilt fiir die Gesamtkirche wie auch fur
alle Ortskirchen, sofern sie sich ithrem Wesen nach als ,missionarisch®
verstehen. Es geht um Neuansatze und Reformversuche der Kirchen und
damit um die Profilierung ihrer Aufgaben und Méoglichkeiten innerhalb
der vorhandenen sozio-kulturellen wie auch gesellschaftsrelevanten Be-
dingungsfaktoren. Bei der Formulierung einer detaillierten Zielanalyse
muf} von der Voraussetzung ausgegangen werden, daf} es sich bei der Ver-
kiindigung des Evangeliums nicht nur um die Vermittlung einer Wis-
senswirklichkeit handelt, sondern vor allem auch einer Handlungswirk-
lichkeit.

4. Das Postulat der Handlungsmodelle aus dem Glauben

Wenn es bei der Priasenz des Christlichen in der Welt um glaubwiir-
dige und welthaft verstidndliche Handlungsmodelle aus dem Glauben
geht, kann dies nur in einem doppelten Sinne verstanden werden. Ein-
mal konnen in den afrikanischen Stammesreligionen verankerte religidse
Praktiken und Lebensvollziige, insofern sie menschliche Werte wie Liebe,
Glauben, Vertrauen, Freundschaft, Gemeinschaftssinn usw. zum Inhalt
haben, bereits solche ,Handlungsfelder® sein, so daf} sich fiir die Kirche
die Aufgabe ergibt, ihnen gegeniiber ihr eigentliches Anliegen konkret
zu artikulieren. Innerhalb solcher vor-christlichen Aktionsfelder hat der
christliche Glaube niherhin eine weiterfithrende, vertiefende und moti-
vierende Funktion zu erfiilllen; im Vergleich zu ihnen hat er eine kon-
kurrierende und im Gegensatz zu ihnen eine konfrontierende Aufgabe.
Im Sinne der Schrift kann das Christentum nicht nur dafiir da sein, um
Vorhandenes zu erfiillen und weiterzufiihren; das Evangelium mufy auch
reinigen, lautern, abstoflen und verurteilen. Letztere Aufgabe mufl vor
allem dann wahrgenommen werden, wenn das Menschsein des Menschen
oder das eigentliche Proprium des Christlichen auf dem Spiel steht.

Zum zweiten hat die Kirche, im Blick auf konkrete Situationen, aus
dem Glauben heraus und fiir den Glauben Handlungsmodelle zu ent-
wickeln, die die Korrelation zwischen dem afrikanischen Christen von
heute und dem Glauben von morgen sichtbar zu machen vermégen. Wenn
etwa zu fritheren Zeiten die duere Aufbau- und Organisationsarbeit der
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Mission im Vordergrund standen, so sind im Umbruch der Zeit und im
Gefolge neuer Bediirfnisse und Note die missionarischen Neuansétze dar-
in zu sehen, iiber materielle Hilfsmaflnahmen hinaus einen wesentlichen
Beitrag zur personlichen und sozialen Ich- und Selbstfindung der Afri-
kaner und damit zur Humanisierung der Gesellschaft zu leisten. Dies
kann dadurch geschehen, dafl sich die Kirche zu einem wirksamen Instru-
ment macht insofern, als unter Personen und Gruppen Einiibungsfelder
der Liebe, des Verstehens, der Freundschaft, des Vertrauens und der ge-
meinsamen Verantwortung geschaffen werden. Es geht um die konkrete
Erprobung dieser Werte in der Du-Beziechung; in Formen des Aufein-
ander-zugehens; in Rezeptivitit und Spontaneitit; in der Erfahrung der
Faszination wie auch der Kompliziertheit menschlicher Kontakte durch
provozierte Mifiverstindnisse und Aggressionen.

Ein weiteres Handlungsfeld liegt auf der Ebene der Sprache und des
Dialogs. Es bedarf neuer Strukturen, die nicht nur die afrikanische
Sprachmichtigkeit auch innerhalb der Kirche auf ihre Kosten kommen
lassen, sondern die auf den verschiedensten Ebenen konflikt-, problem-
verarbeitend wie auch problembewiltigend in Formen der Selbsthilfe
wirksam werden konnen: wo es um die seelisch-geistig-religios-wurzellos
gewordene Jugend in den Slums der Grofistidte geht; wo die Fiinf-
Jahres-Pline der Staaten von Mannern und Frauen ein neues Rollen-
bewufltsein erwarten; wo die Anwesenheit der weillen Missionare im
Zuge der ,Afrikanisierung® nicht mehr richtig einsichtig erscheint; wo
eine konfliktgeladene europiisch-afrikanische Vergangenheit nach Auf-
arbeitung und Bewiltigung verlangt; wo die nicht Glauben stiftende,
sondern Glauben zerstorende Zerstrittenheit unter Christen wie auch
unter Menschen verschiedener Rassen nach Modellen der Zusammenarbeit
und der Versohnung verlangt.

Wie schon gesagt: die anthropologisch gewendete Theologie hat nicht
nur ihre Aussagen auf die konkrete Erhellung des Menschseins hin ver-
stehbar zu machen, sondern als praktische Theologie sucht sie die Rele-
vanz des Glaubens im Gesamten menschlicher Lebensvollziige zu erpro-
ben. Indem sich die christliche Religion als inneres Sinngefiige der Ge-
sellschaftsordnung zu etablieren sucht, kann sie in ihren Themenstellun-
gen, existentiellen Deutungsméglichkeiten, Handlungszusammenhingen,
praxisorientierten Planungstheorien, Kommunikations- und Lernprozes-
sen... nicht nur den Sinn der Einzelerfahrungen erschliefien, sondern
Wirklichkeit als ganzes in Bewegung setzen. Ohne dafl das Spezifische
des Christlichen ins rein Weltliche aufgeldst und als ausschliefiliches In-
terpretament weltlicher Entwicklungen und Ereignisse erscheint, geht es
dennoch um die Befahigung des Menschen, den Anspruch Jesu in den
Horizonten seiner Existenz sinngebend wahrzunehmen und sich von sei-
nen Erfahrungen her aktiv an einem Lernprozefl zu beteiligen, der das
immer tiefere Verstehen seines eigenen Menschseins im Glauben ermég-
licht und alles potentiell Religiose im Christlichen verankert. Es geht um
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die Relevanz auffertheologischer Entwicklungen und Einflisse fiir den
christlichen Glauben und umgekehrt: um die Relevanz des christlichen
Glaubens fiir aufiertheologische Entwicklungen und Einfliisse.

Indem sich die Missionsarbeit an den religios-relevanten Sehnsiichten,
Hoffnungen, Angsten... des konkreten Menschen sowohl der vorchrist-
lich-heidnischen als auch der sdakularen Welt orientiert, ist die Aufgabe
der Zukunft darin zu sehen, dem Menschen von heute das Einuben in
hilfreiche Modelle fiir die Bewdhrung der christlichen Existenz in der
Welt zu ermdglichen. So kann sich die Mission der Kirche als eine gei-
stige Kraft erweisen. Wie gesagt, geht es dabei nicht so sehr um die
Frage, was inhaltlich verkiindet werden soll, als vielmehr um das Pro-
blem: Wie kann man es lernen, sich in konkreten Lebenslagen als Glau-
bender zu verhalten. Als Alternative zu Definitionen gilt es, Modelle an-
zustreben, die den Anspruch des Glaubens in der jeweiligen Welterfah-
rung deutlich machen wie auch die Integration des Weltverstindnisses
im Glauben bezeugen. '

Die religionspadagogische Aufgabe des afrikanischen Christ-seins
kann nur dadurch gelost werden, wenn es gelingt, den christlichen Glau-
ben tiber das theologische Verstindnis seiner ursprunghaften Unverfig-
barkeit hinaus in konkreten Fragehaltungen und Erfahrungsweisen aus-
sagestark zu machen. Der christliche Glaube muff dem Nichtglaubenden
konkret sagen und vorexerzieren konnen, was es auf sich hat mit dem
Sinn des Menschseins und der Welt. Die Glaubenserfahrung muf8 sich
dem ,homo religiosus® als Befreiung und Vollendung jeglicher religidser
Lebenserfahrung erweisen, sozusagen als neuer Sinn- und Deutehorizont
fiir alle Vollziige seiner Erkenntnis und Freiheit.

SUMMARY

The questions of the Missions and of the Church are among those great
themes which modern Theology nowadays deals with. As regards Pastoral
Theology we are asked to reflect upon all sorts of possible missionary motives,
situations and methods, e.g. the salvation of souls; the implantation of the
Church; the adaptation to various cultures or mentalities of their people; the
possibility of establishing Local Churches who are missionary-minded towards
their milieu. A pedogogue of religion, who is trying to develop, to foster and
to advance the human quality of being able to think and feel religiously, will
ask himself in the first place, how relevant the various religious acts within the
non-christian religions are with regard to the christian Faith, and vice versa:
How relevant is the christian Faith with regard to all the religious acts we
might possibly find within the various cultures of mankind.
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AFRIKANISCHE THEOLOGIE

Riickblick auf eine Kontroverse

von Bénézet Bujo

Wenn heute von afrikanischer Theologie die Rede ist, ist es nicht un-
interessant, auf die Geschichte dieser Terminologie zuriickzuschauen. Ge-
wifl kommt es nicht auf das Wort an. Denn die Sache, um die es geht,
kann wichtiger sein als die Benennung. Dennoch wissen die Sprachwissen-
schaftler heute mehr denn je, dafi ein Wort Tréger eines bestimmten In-
haltes sein kann, der dem urspriinglichen Sinn eine andere Priagung gibt
als die Etymologie es zulassen wiirde.

Weil die Bezeichnung ,afrikanische Theologie® viel Staub aufgewirbelt
hat, wollen wir sie auf ihren Ursprungsort zuriickfiihren, um uns dann die
Frage zu stellen, ob das mit diesem Wort abgesteckte Ziel erreichbar bzw.
schon erreicht ist.

1. Zur Geschichie

Die Missionare aller Zeiten haben sich immer schon mit der ,Hei-
mischmachung® der christlichen Botschaft befafit. Hier macht auch Afrika
keine Ausnahme mehr, wie dies aus der Missionsgeschichte dieses Erdteils
zu entnehmen ist!. Aber das Problem der ,Ortstheologie® wurde erst akut,
als die einheimischen Priester sich zur Aufgabe stellten, den Uberliefe-
rungen ihrer Viter nachzugehen und sie in wissenschaftlichen Arbeiten mit
dem Christentum zu vergleichen. Den Anstofl dazu gab der belgische
Franziskaner Pracipe Tempers, Missionar in Katanga (Zaire), der ein
aufsehenerregendes Werk Bantoe-Philosophie veroffentlichte, das 1945
ins Franzosische (,La Philosophie bantoue”) und 1956 ins Deutsche
(Bantu-Philosophie. Ontologie und Ethik) iibersetzt wurde. Was TEmMPELS
nur bruchstiickhaft darzulegen versucht hatte — als Fremder konnte er
nichts anderes —, wurde dann von Afrikanern selbst weitergefiihrt.
Arexis Kacame wahlte als Thema seiner philosophischen Dissertation
La Philosophie bantu-rwandese de U'Etre (Briissel 1956). Aber die Initia-
tive von TeEmPELS fand ein noch grofleres Echo auf theologischer Ebene.
Als Pionier muf} hier Vincent Muraco gwa CikAra MUSHARHAMINA er-
wahnt werden, der, unseres Wissens, als erster seine Dissertation uber
die afrikanische Denkweise aus theologischer Perspektive schrieb. Der
Titel seiner Arbeit lautet: L'union vitale chez les Bashi, les Banyarwanda
et les Barundi face a Uunité vitale ecclésiale (Manuskript, Rom 1955,
LIV + 675 S.). Muraco veroffentlichte seine Dissertation teilweise in
Annali Lateranensi, II, 61—263, Rom 1956, mit dem Titel: L'union vitale

1 Vgl. S. Hertiuy, Wege dhristlicher Verkiindigung, Bd. 1, Miinsterschwarzach
1976.
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bantu ou le principe de cohésion de la communauté chez les Bashi, les
Banyarwanda et les Barunds.

Damit war eine neue Ara eroffnet. Die jungen Theologen Afrikas wa-
ren entschlossen, die Zukunft der christlichen Verkiindigung in eigene
Hinde zu nehmen und so Afrika ein integriertes Christentum anzubieten.
Als Beispiel fiir viele erinnern wir nur an den Sammelband Des prétres
noirs s'interrogent, Paris 1957 (Deutsche Ubers.: Schwarze Priester melden
sich, Frankfurt/M. 1960).

In allen diesen Publikationen sprach man zwar von der afrikanischen
Denkweise, aber noch nirgends findet man die Bezeichnung ,afrikanische
Theologie“. Diese Terminologie taucht u.E. zum ersten Mal 1958 in
einem Artikel auf, wo ALrrEp VannesTE, der belgische Dekan der ersten
Theologischen Fakultit in Afrika, die Aufgabe der Theologie in Schwarz-
afrika erldutert, so wie er sie sich vorstellt®. Aber in einer so gepragten
Form, wie wir sie heute kennen, wird das Wort ,Théologie africaine”
erst in einer Seminardiskussion (Cercle théologique) dieser Fakultat der
Universitit Lovanium (Kinshasa, Zaire) gebraucht. Die Verfechter waren
TuarcissE TsHIBANGU, damals noch Student, und Prof. ArLrrED VaN-
NEsTE. Die Beitrage der beiden Kontrahenten wurden in der Rewvue du
Clergé Africain 15 (1960), 33—352 mit dem Titel ,Débat sur la
Théologie africaine’” veroffentlicht.

Tu. Tsumancu, der Verfechter einer afrikanischen Theologie, machte
eine sehr vorsichtige, ja sogar zogernde Aussage und betitelte seinen
Beitrag ,.Vers une théologie de couleur africaine” (ebd. 333—346). In
diesem Aufsatz fafit TsmBaneu zunichst einmal die bisherigen Unter-
suchungen iiber die afrikanische Kultur zusammen. Dabei erwéhnt er nicht
nur Theologen und Philosophen, sondern auch alle Schriftsteller, die sich
mit der afrikanischen Denkweise beschiftigt haben (334—338). Er zeigt,
dafl der Afrikaner sich vornehmlich fiir spontanes und konkretes Denken
interessiert; dafl er die Intuition im Sinne von Henrr BeErGson vorzieht,
und dafl seine Philosophie in dynamischer, vitaler Weise eine existen-
tielle Ontologie darstellt, welche den Kosmos als Ganzes behandelt. Von
hier aus versteche sich die Gemeinschaft mit der Geisterwelt, meint der
Verfasser. Jedenfalls sieht Tsuisancu hier die Moglichkeit eines Annihe-
rungspunktes mit dem Christentum, wie dies auch in anderen von ihm
crwihnten Studien anklingt (838—342).

Die SchluBfolgerung TsuiBancus lautet: Die in der afrikanischen Kul-
tur anzutreffenden Elemente sind nicht exklusiv afrikanisch! Aber die
Eigenart dieser Elemente, die sie zum Spezifikum des Afrikanischen er-
hebt, bestehe gerade darin, dafl der Afrikaner eine Wahl treffen mufite,
in welcher er sich fiir einen Teilaspekt der Universalkultur zu entscheiden
hatte, der in einem anderen (aufierafrikanischen) Kulturkreis nicht beachtet

% Une Faculté de Théologie en Afrique, in: Revue du Clergé Africain (= RCA)
13 (1958), 225—236.
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wurde (L. S. SEncHOR). Dieser Aspekt, obwohl er in allen alten Kultur-
kreisen zu finden sei, werde bis heute vom Afrikaner dergestalt angepafit
und durchformt, dafl er zum Charakteristikum des Negertums Afrikas
geworden sei. So gesechen, sei eine afrikanisch ,gefirbte® Theologie
méglich. Sie diirfe aber nicht von oben, autoritativ diktiert werden. Es
gehe vielmehr darum, sich in steter Wachsamkeit zu fragen, ob die iiber-
kommene Theologie dem afrikanischen Empfinden und Menschenbild
entspricht und es fordert. Nur so wire eine afrikanische Theologie mog-
lich, die sogar ein wissenschaftliches Niveau erreichen konnte, wie dies
auch in der ,jiidisch-christlichen Theologie geschehen sei (342—346).

Auf diesen Beitrag TsHiBANGUS reagierte ALFRED VANNESTE nicht nur
zuriickhaltend, sondern iiberwiegend ablehnend. Er gab zwar zu, dafl es
gegenwirtig zwei Richtungen in der Forschung gibt. Die eine sei bestrebt,
sich in jene Theologie einzufiigen, die sich auf der Linie der Universal-
theologie bewege. Sie versuche, die unverfilschte Wahrheit der Offen-
barung Gottes in ihrer Universalitit herauszuschilen und sie dann mit
dem modernen Denken und den Hauptstromungen der Weltphilosophie
zu konfrontieren. Eine zweite Richtung innerhalb der gegenwirtigen For-
schung interessiere sich nur fiir die Erfordernisse des afrikanischen
Milieus und sei bemiiht, einige afrikanische Elemente in ihr System zu
integrieren und berufe sich auf die afrikanische Volksweisheit oder auf
das, was sie als spezifische Philosophie dieser und jener ,Rasse® nenne.
VaNNESTE verschweigt nicht, daf er ein entschiedener Anhénger der ersten
Tendenz ist (847). Er begriindet diese seine Sicht mit der ,vocation uni-
verselle® der Theologie, die sich, mehr als alle anderen Wissenschaften,
dieser Aufgabe zu unterzichen habe. VANNESTE gesteht zwar ein, dafl
jedes System nur eine relative Geltung haben kann, wie dies bei PraTo,
den Scholastikern oder bei DEscArTEs festzustellen sei. Aber dieser ,Rela-
tivismus“ sei ihnen ungewollt (unbewuflt) unterlaufen, indem sie sich
bemiiht hitten, mit dem Universaldenken Schritt zu halten. Eine bestimmte
Philosophie kénne deshalb eine endgiiltige Geltung erst dann in Anspruch
nehmen, wenn sie das hichste Universalniveau der géttlichen Wahrheit
erreicht habe (347—348).

VANNESTE ist sodann der Meinung, dafl ein Bestehen auf der afrikani-
schen Theologie den gleichen Fehler begehen wiirde wie das Mittelalter,
das die Theologie nur aus einer verengten Sicht betrieben habe (350, 852).
Auflerdem seien die afrikanischen Elemente so primitiv und dem magi-
schen Denken so nah, daf} er (Vanneste) keinen Nutzen sehe, der daraus
zu zichen sei (8349—350). Diese Konzeption werde im Laufe der Ge-
schichte einer sich allmihlich industrialisierenden Gesellschaft dieses
primitive Stadium hinter sich lassen, so dafl der moderne Afrikaner sich
dieselben Fragen stellen werde wie der Européer (850—3852). Man kénne
aber versuchen, sich katechetisch, missionarisch und pastoraltheologisch an
das afrikanische Milieu anzupassen. Theologie sei das jedoch nicht, da
Pastoral grundsitzlich von Theologie zu unterscheiden sei (348).
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Auf diese Diskussion reagierte die wissenschaftliche Welt ziemlich
lebhaft. Aufler B. Stuper?, der bemiiht war, VANNESTE nicht zu wider-
sprechen, erklirten sich alle anderen Stellungnahmen mit TsHiBANGU
solidarisch. Als wichtigste und harteste Stellungnahme gegen VANNESTE
kann man die von A. M. Henry O.P. betrachten®. HEnry wirft VANNESTE
vor, sich auf eine Universaltheologie zu berufen, die es nicht gibt. Es
gibt immer diese und jene Theologie, die abendlidndische und die orienta-
lische, und innerhalb der abendlindischen diese und jene Tendenz (185—
137). Man diirfe auch die Aufgabe, die Botschaft Jesu in die Kultur zu
iibersetzen, der ,nichttheologischen® Pastoral nicht iiberlassen, sondern
gerade die Theologie misse die Praxis theoretisch reflektieren. Pastoral
und Theologie bedingen sich gegenseitig (140—141).

Auch Jfr6ME MEpzO wundert sich, dafi VANNESTE eine negative Hal-
tung gegeniiber der Integration der afrikanischen Kultur ins Christentum
einnimmt. VANNESTE unterscheide — so MEpzo — nicht genug zwischen
christlichem Glauben und abendlandischer Kultur®.

WarserT BtrLmanny O.F.M.Cap. seinerseits nennt die Haltung Vax-
NESTES ein Alibi, wodurch die europiischen Theologieprofessoren in Afri-
ka sich eine Entschuldigung verschaffen, sie konnten keine afrikanische
Theologie schreiben, weil das Sache der Afrikaner selbst sei®. Die
Vannestesche Universaltheologie lehnt BUmrMann deshalb ab, weil
,nachdem Katechismus und Bibel in die afrikanischen Sprachen tbersetzt
sind“, auch die Theologie noch zu ,iibersetzen® sei. ,Dabei ginge es frei-
lich nicht um eine Ubersetzung von einer Sprache in die andere, sondern
von einer Geisteswelt in eine andere. Es geht um einen neuen Vorstof§
in die afrikanische Welt, damit das Evangelium hier nicht bloff im
geographischen, sondern im geistesgeschichtlichen Sinn verkiindet werde”.”

Den durch die Worte von VANNESTE entmutigten Afrikanern ruft
BtnLMaNny zu: ,Mogen sich die Betreffenden von der Entmutigung er-
holen und, statt Forderungen zu stellen, anfangen, einzelne praktische
Beitrige zur ,afrikanischen’ Theologie zu schreiben und dafiir zu beten,
dafl einmal ein afrikanischer Thomas von Aquin erstehe und das Buch
fiir die afrikanischen Seminare ausarbeite®!“

Diese Kontroverse um die afrikanische Theologie beeindruckte die
schwarzen Theologen so sehr, daff das Problem zum Thema der vierten
Theologischen Woche von Kinshasa 1968 wurde®. Hier sah sich VANNESTE
herausgefordert, seine Stellungnahme zu prazisieren. Abgesehen von der

8 Encore ,La Théologie africaine”, in: RCA 16 (1961), 105—129.

% Une ,Théologie africaine“?, in: Parole et Mission 12 (1961), 134—141.

5 J. Mepzo, Le Christianisme est-il une culture universelle?, in: Tam-Tam,
Sondernummer, 3—4 (1962), 7—22.

5 W. BinLMANN, Afrika, Mainz 1963, 263.

7 Ebd. 237.

8 Ebd. 239.

* Vgl. RCA 24 (1969), 129—212; 249—463.

121



Auslassung seiner fritheren abwertend klingenden AuRerungen gegeniiber
der afrikanischen Denkweise, dnderte er seine These im Grunde jedoch
kaum. Vor zwei Jahren noch zog Vanneste Bilanz der bisherigen Dis-
kussion und bekriftigte seine These der Universaltheologie!.

Man mufl deshalb weiterfragen: Was ist von dieser geradezu hart-
nackigen Haltung von VANNESTE zu denken? Ist sie nur negativ zu be-
urteilen, so dafl die Afrikaner daraus nichts zu lernen hitten?

I1. Der Weg einer afrikanischen Theologic

Die ganze bisherige Diskussion kreist im Grunde um die Moglichkeit
einer genuin afrikanischen Theologie. Dazu duflert sich VANNESTE skep-
tisch, aber er bestreitet keineswegs, dafl ein Afrikaner die Theologie auf
seine Weise assimilieren konnte, daf} sie ihre eigenen Merkmale hitte?.
Wo VANNESTE irrt, ist, u. E., daB} er eine solche Afrikanisierung als Isolie-
rung betrachtet. Und hier muff man ihm entschieden widersprechen. Denn
eine afrikanische Theologie ist im Kontext des Pluralismus zu verstehen,
der keine Isolierung — es sei denn, man ist nicht zum Dialog bereit —,
sondern ein Zeichen der Unvollkommenheit der Schopfung bedeutet, die
letzte Einheit allein in Gott, dem Schépfer, erlangen kann®. Dieser
Pluralismus ist keineswegs die Vernichtung der Einheit, sondern gerade
der Ausdruck dafiir, dafl die Tiefe der Einheit sich nur in der Vielfalt
begreifen 1aft. So ist es richtig, mit Hernricu Fries zu sagen: ,Einheit
istheutenurin Vielfalt gegeben. Und Vielfalt ist nicht Gegen-
satz, sondern Ausdruck lebendiger Einheit. Nur in dieser Ge-
stalt der Vielfalt wird Einheit heute und morgen méglich sein — nicht in
der Reduktion der Einheit auf Uniformitit, aber auch nicht als Auflosung
der Einheit in einen in sich widerspriichlichen oder beliebigen Pluralis-
mus... — fiir Einheit im Glauben und Meinungsvielfalt in der Theolo-
gie'’.” Der Pluralismus ist schon im Neuen Testament gegeben, wo jeder
Schriftsteller ein bestimmtes Merkmal Jesu besonders hervorhebt und so
seine eigene Theologie schreibt. Auch im Laufe der christlichen Geschichte
wird Christus immer unter verschiedenen Blickwinkeln betrachtet. So ist
der Christus cines FrRaANz von Assist anders als der eines IeNaTius von
Loyora; anders ist der Christus vom Pfarrer von Ars und anders der
von THERESIA voN Lisieux®®. Aber sie alle wollen den einen Christus auf
ihre Weise unter verschiedenen Aspekten ausdriicken.

0 Vel. A. Vanneste, Théologie universelle et Théologie africaine, in: RCA 24
(1969), 824—336.

" A, Vanneste, O en est le probléme de la théologie africaine?, in: Cultures
et développement, 6 (1974), 149—167.

12 7. B. sein Artikel ,D’abord une vraie théologic®, in: RCA 15 (1960), 351—352.
8 Vgl. K. Rauner, Art. Pluralismus, in: LTRK2, VIII, 566—567.

14 H. Fries, Die Einheit des Glaubens und die Vielfalt der Theologie, in:
Catholica 27 (1973), 29.

18 Vgl. Pu. Porrer, 10 Fragen an die Weisen, Pendo-Verlag Ziirich 1978,
These 1.
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Vanneste, der sich dem abendlindischen Denken so eng verwandt
fithlt, miifite sich gerade an diesen ontologischen Ansatz erinnern, der in
der westlichen Philosophie und Theologie so oft zum Ausdruck kommt'.
Man kann aber VANNESTE zustimmen, wenn er einerseits noch keine
genuin afrikanische Theologie sieht und wenn er andererseits darauf
besteht, daf} die Afrikaner die Grundsitze der herkémmlichen Theologie
gut lernen'”. Deshalb ist VANNESTE seit der Griindung der Theologischen
Fakultit Kinshasa, deren erster Dekan er iiber zehn Jahre war, bestrebt,
seinen schwarzen Studenten eine griindliche theologische Kenntnis zu ver-
mitteln, genauso — wenn nicht noch griindlicher’® — wie in Lowen oder
anderswo in der christlichen Welt?*. Man wird die Sicht VANNESTES richtig
einschitzen und diesem Mann dankbar sein miissen, wenn man bedenkt,
mit welchen Vorurteilen die Kolonialzeit beladen war — und VANNESTE
schreibt gerade wihrend dieser Zeit — und wie wenig man den Schwar-
zen intellektuelle Qualitat zutraute®.

Auch wenn wir der Absolutheit, mit der Vanneste fiir die Universal-
theologie plidiert, nicht zustimmen kénnen, sind wir der festen Uberzeu-
gung, daR der Afrikaner darum bemitht sein muff, die herkémmliche
Theologie genau kennenzulernen, um dadurch in die Lage versetzt zu
werden, zwischen dem Kern der Botschaft Jesu und dem Kulturgut, das
die Botschaft manchmal tibermalt, zu unterscheiden. Andernfalls 1duft
er Gefahr, entweder alles fiir Offenbarungsworte zu nehmen oder als
Kulturergebnisse abzulehnen. Hier hat die Warnung von VANNESTE
(,D’abord une vraie Théologie!“) ihre Berechtigung, vorausgesetzt nam-
lich, man hilt diese Warnung in den richtigen Grenzen. U.E. meint
VanNEsTE damit nichts anderes — wenn auch im anderen Ton — als das,
was erfahrene Missionswissenschaftler, wie BErnwarp H. WiLLEKE sagen,
dafl die theologische Ausbildung so umfassend und solide sein miisse,

18 T seinem Artikel ,Une Faculté de Théologie en Afrique®, in: RCA 13 (1958),
295936 ist VANNESTE nuancierter als in seinen spateren Studien.

17 Dazu die schon erwdhnten Studien von VANNESTE, z. B. Débat sur la .théologie
africaine®, a.a.0. 85'; Théologie universelle, a.a.0. 333—334.

18 Vgl. den Bericht .L'organisation des Etudes @ la Faculté de Théologie de
Lovanium®, in: RCA 13 (1958), 236: ,le programme de Lovanium est méme
supérieur a celui de Louvain®.

1 A, Vanneste, Une Faculté de Théologie, 282: ,Nous sommes convaincus qu’
il faut lui (église africaine) donner une théologie d’un haut standing scientifi-
que... Limiter en quoi que ce soit ses objectifs, sous prétexte que I’Afrique
pourrait se contenter d’une théologie de second rang, nous parait une faute
impardonnable®. Vgl. auch Ders., D’abord une vraie Théologie, 351: auch hier
lehnt VannesTE eine Theologie zweiter Klasse fiir die Afrikaner ab.

2 Erinnert sei hier nur an die Griindung der Universitit Lovanium in Kinshasa —
heute ein Teil der Gesamtnationaluniversitit von Zaire —, die zuerst auf Ab-
lehnung von Seiten des belgischen Staates gestofien ist, mit der Begriindung, die
Kongolesen seien zu einem Universititsstudium noch nicht fahig.
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daf} die Einheimischen ,die Gefahren zu vermeiden wissen, die bei grof3-
ziigigen Versuchen kultureller Integration auftreten konnen und denen
die Splitterbewegungen meistens erlegen sind “2.,

Wer die herkdmmliche Theologie kritisch studiert, wird sich als Afrika-
ner frither oder spiter gegen manche kulturelle Ubermalungen des We-
stens strduben miissen und so einen eigenen Weg zu einem anderen
theologischen Denken suchen. Diesen Weg kann man weder von oben,
durch fast diktatorische Entscheidungen, erzwingen, noch kann man ihn
den Denkern versperren®. Ein Afrikaner, der Theologie betreibt, wird
unvermeidlich seine Spuren hinterlassen, wie dies auf der Ebene der
franzosischen Literatur geschah, wo die schwarzen Schriftsteller wie L. S.
SenGHOR oder Amvi CEsAIRE eine eigene, nicht abendlidndische Gattung
in die franzosische Bellestrik gebracht haben, obwohl sie sich des Wis-
sens und der Worte der franzosischen Sprache bedienten. Daf} dies auch
innerhalb der Theologie moglich ist, bestreitet auch VANNESTE nicht®*,
obwohl er dieses Stadium der einheimischen Theologie leider als ein pro-
visorisches, noch-zu-iberwindendes Ubel betrachtet®*. Denn das Ideal
nach ihm ist die Einheitlichkeit der Theologie.

Die Skepsis von VANNESTE erklirt sich z. T. daher, daﬁ er bisher keine
afrikanische Theologie gesehen hat. Seit dem ,Débat Tshibangu-Van-
neste“ hat man, vor allem in Zaire, fast nur iiber die Moglichkeit einer
afrikanischen Theologie diskutiert. Man versucht, VANNESTE und einige
Skeptiker der Moglichkeit einer genuin afrikanischen Theologie dadurch
zu liberzeugen, dal man manche afrikanische Grundwerte und Denkwei-
sen besonders hervorhebt, auf die man eine eigene Theologie bauen
konnte. Indes weifl niemand, wie man es tatsichlich machen soll. Es ist
nur ein ,Fingerzeig“! Selbst Tu. TsuBANGU, der Verfechter einer wissen-
schaftlichen afrikanischen Theologie, 148t uns hier im Stich. In seiner
Dissertation zum Magisterium in Lowen (hierzulande mit einer Habili-
tation vergleichbar) machte er, nach einer ausfithrlichen Darstellung des
Ringens im abendlindischen Raum um eine echtes wissenschaftliches
Statut der Theologie, darauf aufmerksam, dafl noch eine andere Denk-
weise als die westliche moglich sei®®. Seitdem hat er sich nur noch zweimal
zur Frage der afrikanischen Theologie geauflert®. Von den beiden Stu-
* B. H. Wireks, Kirchenbildende Aufgaben der Apostolatstriiger in der
Mission, in: Verbum svd 18 (1972), 97.

2 Tu. Tsmsancu, Vers une Théologie de couleur africaine, 345; Vgl. auch
M. Towa, Essai sur la problématique philosophique dans I'Afrique actuelle
(Point de vue, 8), Yaoundé 1971.

# Vgl. seine Studien: Une Faculté de Théologie, 235; D’abord une vraie Théo-
logie, 351—852; Théologie universelle et Théologie africaine, 324—336.

2 A. Vanneste, Théologie universelle et Théologie africaine, a.a.0.

* Théologie positive et Théologie spéculative. Position traditionelle et nouvelle
problématique, Paris-Lowen 1965, 384—387.

8 Problématique d'une pensée religieuse africaine, in: Cahiers des religions
africaines 2 (1968), 11—21; Le propos d'une Théologie africaine, Kinshasa 1974.

124



dien ist man jedoch ein wenig enttduscht; denn der Verfasser zieht im
Grunde nur Bilanz der bisherigen Diskussion, ohne eine eigene theolo-
gische Synthese vorzulegen.

Die Aufgabe der Theologie in Afrika heute ist, u. E., mehr als nur ein
Riickblick auf die Arbeiten der anderen — Européer oder Afrikaner —
und besteht vorwiegend darin, dafl man, nach dem Quellenstudium
(christliche Tradition und afrikanische Uberlieferungen), einzelne Pro-
bleme im Hinblick auf das afrikanische Empfinden und Denken behandelt.
M.a.W., es wird hochste Zeit, dafl man das Studium der Frage nach der
Methodologie einer afrikanischen Theologie tiberschreitet, die sich immer
noch und immerzu mit den ,possibilia® beschiftigt, ohne konkrete Er-
gebnisse zu erzielen. Heute, so scheint uns, mufl man Monographien iiber
die Sakramente, Christologie, Ekklesiologie und dergleichen aus afrika-
nischer Sicht schreiben. Dabei ist es dringend notwendig, dafl man der
HI. Schrift den ersten Platz einrdumt, aber ohne westliche Haarspalter-
Exegese zu betreiben, die jedes Bibelwort ,unters Mikroskop legt“®”, und
so die lebendige Frohbotschaft im Wiirgegriff der Spekulation abtétet.
Die Exegese wird erst dann zur afrikanischen Theologie etwas beitragen
konnen, wenn die Bibel nicht iiber Rom-Paris-Léwen-Oxford-Wiirzburg
oder Tubingen kommt, sondern von Jerusalem ohne Zwischenstation
direkt in Schwarzafrika landet®. Das bedeutet nicht, daff man die Exegese
der Nichtafrikaner nicht zur Kenntnis nehmen soll. Im Gegenteil kann
uns die bisherige Bibelauslegung sehr hilfreich sein und vor falschen
Schritten warnen. Aber auch diese Bibelauslegung mufl aus afrikanischer
Sicht und in direkter Konfrontation mit dem Worte Gottes hinterfragt
werden. Und es ist nicht so sicher, daff die Exegese durch einen Afrika-
ner dieselben Ziige aufweisen wird wie die in Europa oder Nordamerika.
Bis zur Stunde fehlen uns leider solche Studien. Prof. Jomn S. Mgitr ist
einer der wenigen — wenn nicht der einzige —, der sich in diese Richtung
wagt. Auch wenn man im einzelnen mit seinen Thesen nicht einverstan-
den ist, verdienen seine Studien iiber die afrikanische Eschatologie und
Christologie grofle Beachtung. Jedenfalls enthalten sie wertvolle Hin-
weise, die als echte afrikanische Theologie ausgebaut und entfaltet werden
konnten®.

Die Afrikaner sollten aber nicht vergessen, daff die afrikanische Theo-

*7 PincHas Lapipg, in: H. Kine-P. Larior, Jesus im Widerstreit. Ein jiidisch-
christlicher Dialog, Stuttgart-Miinchen 1976, 8.

*8 Vgl. eine dhnliche Aufierung bei Ta. TsuiBancu, Le propos d’une Théologie
africaine, 37.

* Vgl. vor allem J. S. Meit1, New Testament Eschatology in an African Back-
ground. A Study of the Encounter between New Testament and African Tradi-
tional Concepts, Oxford 1971; Ders., Afrikanische Beitrige zur Christologie, in:
Theologische Stimmen aus Asien, Afrika und Lateinamerika, hrsg. von P. BEYEr-
HAus, H. W. Gensicuen, G. Rosenkranz und G. F. Vicepowm, Bd. 8, Miinchen
1968, 72—85.
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logie sich nicht in der Integrierung des Christentums in die einheimische
Mentalitat erschopft. Die christliche afrikanische Theologie muf} sich auch
mit der Problematik befassen, die z.B. aus der Konfrontation zwischen
Christentum, afrikanischen Religionen und Islam entsteht®. Sie muf sich
dariiber hinaus auch fiir Probleme interessieren, die sich auf Weltebene
stellen, die aber aufgrund der spezifischen Lage Afrikas eine eigene Lo-
sung erfordern. Wir denken z.B. an das Problem des Umweltschutzes
oder der Massenmedien. Wie wachsam miissen die jungen Staaten Afri-
kas in ihrer Bemithung um die Industrialisierung sein, um nicht die
gleichen Fehler wie Europa oder Nordamerika zu begehen? Welche Ein-
fliisse haben die Kommunikationsmittel auf solche Vélker, in denen viele
noch Analphabeten sind und sich nicht so kritisch mit den Nachrichten
auseinandersetzen kénnen wie jene, die iiber eine gewisse Schulausbil-
dung verfiigen? Oder wie soll man die Probleme der grofen Unter-
schiede zwischen Reich und Arm lésen; wie soll die Uberhandnahme der
Korruption in den 6ffentlichen Diensten iiberwunden werden?

Alle diese Fragen gehoren zur afrikanischen Theologie. Was die
Probleme der Rassendiskriminierung in Rhodesien und Siidafrika angeht,
so kdnnen sie nur im Rahmen der christlichen Botschaft adéiquat erledigt
werden. Nur in diesem Sinn ist die schwarze Theologie ein Teilaspekt
der gesamtafrikanischen Theologie®.

111, Schiufiwort

Die Zeit ist vorbei, wo man die Moglichkeit einer genuin afrikanischen
Theologie bezweifelte. Wer immer noch versucht, dies zu beweisen, rennt

% Vgl. hier J. S. Meir1, Evangelisation im schwarzen Kontinent. Die Zukunft des
afrikanischen Christentums, in: Evangelische Kommentare (EvKom) 8 (1975), 87.
3t Zur schwarzen Theologie vgl. J. H. Cong, Black Theology and Black Power,
New York 1968; ]J. Perers, Black Theology als Hoffnungszeichen, in: Concilium
6 (1970), 651—656; J. Drotis:Roserts, Liberation and Reconciliation. Black
Theology. Philadelphia 1971; G. CLarke Cuapman, ,Black Power® — Schwarze
Gewalt — Schwarze Theologie (Calwer Hefte, 128), Stuttgart 1978; B. Moorr
(Ed.), Bladk Theology. The South African Voice, London 1973 (deutsche Ubers.:
Schwarze Theologie in Afrika. Dokumente einer Bewegung, Gittingen 1973);
A. Vanngeste, Théologie africaine et théologie noire, in: Problémes de Ten-
seignement supérieur et de développement en Afrique centrale. Recueil d études
en Lhonneur de Guy Malengreau, Paris 1975, 185—203. 1. Tépr (Hrsg.),
Theologie im Konfliktfeld Siidafrika. Dialog mit Manas Buthelezi, Miinchen
1976. — Eigentlich ist diese Theologie in einem anderen Kontext entstanden als
die afrikanische Theologie, die in erster Linie die kulturellen Fragen behandelt.
Die schwarze Theologie ist nicht nur afrikanisch, sondern auch nordamerikanisch.
Ja, sie ist sogar in Nordamerika entstanden! Allerdings muf§ hinzugefiigt wer-
den, dal Rassendiskriminierung und Kulturfragen so sehr ineinandergreifen,
dal auch die afrikanische Theologie im Grunde auf die Geringschitzung der
Sitten und Gebriuche der Schwarzen zuriickzufiihren ist. Vgl. dazu M. Braun,
Verzicht auf Bekehrung. Weifie Theologie und Mission, in: EvKom 9 (1976),
296—298.
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offene Tiiren ein. Deshalb sollen die Afrikaner sich auf den Weg machen
und der Evangelisierung ihres Kontinents eine afrikanisch geprigte Lo-
sung anbieten. Die zu behandelnden Themen kénnen auch aus dem Be-
reich der allgemeinen Theologie sein, die aber angesichts der besonderen
Lage Afrikas afrikanische Beitrige sein sollten, dhnlich wie dies mit der
Befreiungstheologie Lateinamerikas ist. Diese Theologie mufy allerdings
erst geboren werden und wird viel Miihe kosten. Niemand kann noch
sagen, wie sie aussehen wird. Aber es ist die einzige Chance fiir das
Gelingen des Christentums in Afrika.

SUMMARY

Though Christian Churches have always worked towards an indigenous
theology. the word “African theology” is comparatively new. It was first used
in a controversy between the Belgian A. VannestE and the African student TH.
Tsumpancu at the Catholic Theological Faculty of Kinshasa (Zaire) in 1960.
Whereas Vanneste defended an universal theology valid for all cultures,
Tsureancu pleaded for a theclogy in an African context. While VANNESTE
keeps insisting that Africans first master traditional theology, he no longer
denies that a theology related to African problems and interests is possible.
It will develop in due course. The present author, himself a native of Zaire,
claims that African theology deserving that name will exist only when Africans
produce detailed theological monographs and integrate the revealed truths
on Christ, the Church and others into their own system of thought. To achieve
this they must not adhere too closely to Western cultural patterns, but study the
Bible afresh, competently of course, but independently in the light of their own
cultural life. It is not sufficient that African theology discusses traditional
customs and beliefs, it must also come to grips with the pressing problems of
modern Africa. A theology of this kind, the author claims, has not yet been
accomplished, but is possible and badly needed.



BARTOLOME DE LAS CASAS AND THE CRUSADE OF PEACE

by David M. Traboulay

An event as splendid as the discovery of the New World soon became
a nightmare of inhumanity. The exploitation of Indian labor exacted
such a high price in Indian lives that fears whether the Indian race
would survive were real. The man who set in motion the wheels of the
struggle for Indian freedom was the Dominican ANTON DE MONTESINOS.
In 1511 he delivered a sermon which angered the Spanish conquerors
and had repercussions in Spain: , Tell me, what right have you to enslave
those who lived at peace on their own territories, killing them cruelly
with methods never before heard of? How can you oppress them and
not care to feed or cure them, how can you work them to death to
satisfy your greed? And why don't you look after their spiritual health
so that they should come to know God, that they should be baptized,
and that they should hear Mass and keep the holy days? Aren’t they
human beings? Have they no rational soul'?“ This sermon was followed
by protests and threats to send the friars back to Spain. The issue was
referred to Spain and on December 27, 1512, the first code of Indian
legislation, the laws of Burgos, was promulgated, which were to deter-
mine Indian policy for the next thirty years®

Indians were to be settled in villages near the homes of their lords in
huts. While the laws insisted on the proper religious instruction and
forbade the use of Indians as carriers, they stipulated that the Indians
were obliged to mine gold for 5 months a year and then rest for 40 days.
The Indians were permitted to perform their ceremonial dances on
Sundays and feast days. They were to be properly fed and clothed and
the sons of caciques were to be educated by the Franciscans. Women who
were more than four months pregnant were not to work in the mines.
In 1513 these laws were amended whereby Indian children were to be
allowed to learn trades. Most importantly, Indians were obliged to give
nine months service to their Spanish masters. During the remaining
months, they could work on their own farms. To be sure, these laws
contained the seeds of exploitation and the assumption of Indian infe-
riority. Yet, its purpose was to protect the Indian, convert him to Chri-
stianity and to assimilate him to Spanish ways.

This then was the context in which BaArToLOoME DE LAs Casas
(1474—1566) was catapulted onto the stage of history as a major actor.
Confessing that he, too, owned Indians and was interested only in profit,

1 Las Casas, Historia de las Indias, ed. and trans. by A. M. Corrarp (New
York, 1971) bk. 3, ch. 4.

? Lewis HankE, The Spanish Struggle for Justice in the Conquest of America,
(Boston, 1965) pp. 23—25.
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he grew increasingly self-critical and became firmly convinced that not
only were Spanish policies inhumane but that he must preach against
them. Conversion is not easy to explain rationally. Blinded by the ava-
rice of the day, he was put on the road to self-awareness by the tea-
chings of the Dominicans, the scriptures, and, most of all, by the suffe-
rings of the Indians. The moment of truth came in 1514 when he read
Ecclesiasticus: ,He that sacrificeth of a thing wrongfully gotten, his
offering is ridiculous: and the gifts of unjust men are not accepted.®
This self-awareness brought for him freedom and a commitment to
defend the values which he thought represented the truth.

Returning to Spain, he managed to convince the royal officials of
the urgency of the Indian problem. Three Jeronymite friars were sent
in 1517 to conduct an official inquiry into the treatment of the Indians
and to discover whether there were Indians who could live by them-
selves®. The results of the inquiry did more harm than good. For its
conclusions would clearly justify the continued enslavement of Indians.
The evidence was also contradictory. Some said that the Indians were
steeped in vice and would only work for large rewards. Others claimed
that they could not use freedom because they had no desire for wealth
and thereby would not work. The general conclusion was that freedom
would cause the Indians to lapse into drunkenness and idleness. For
their part, the colonists did not understand that the Indians had a cul-
ture of their own and that the revolts and alleged idleness took place
because they were deprived of all those things that a human being held
dear — family, home, religion, and language. For the colonists, to be
civilized was to be Spanish.

Las Casas was expectedly indignant. He accused the friars of
taking sides with the colonists and even leveled charges of bias against
the judges. To escape arrest he had to return to Spain where he won
favor of the advisers of Cmarires V. In 1519, through the efforts of
Las Casas, Judge Roprico pE Ficueroa was sent to make further
inquiries and was instructed to grant the Indians their freedom. Three
villages of free Indians were set up, food and tools were provided, and
a priest and an administrator were assigned to each village to instruct
and educate the Indians. Again the conclusion was that the Indians
were more interested in eating than in working. A final experiment was
tried in Cuba in 1526. All Indians without encomenderos were freed
and twelve Indian children were to be sent to Spain to be educated. It
was expected that they would return to work among their own people.
This, too, failed. The incompetence of the royal officials and an Indian
uprising in 1528 were clearly factors that contributed to the failure of
this experiment. But, more fundamentally, why should the Indians want
to live like Spaniards? After all, they had experienced only cruelty and

3 Las Casas, Tears of the Indians and The Life of Las Casas by ArtHUR HELPS
(Mass., 1970), pp. 37—54.
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hardship from them. In the Cuban experiment, Francisco GUERRERO,
who was put in charge of indoctrinating the Indians, seized the wife of
an Indian and ordered some Indians to be his servants. And this was
not unusual. At any rate, the conclusion of Spaniards at the failure of
these experiments was that the Indians were inferior to Spaniards and
justified the perpetuation of the master-slave system.

Notwithstanding this setback, Las Casas turned his attention to
colonization as a solution to the Indian problem. This was not new.
Corumpus had recommended in 1498 that farmers be sent to Espafiola.
For the first colonizers were ex-convicts and soldiers who were not
likely to be the most disposed to humanitarian policies. The objective
of the colonization by farmers was to expose the Indians to peaceful
Spanish farmers who would conceivably make conversion to Christianity
and the acceptance of a Spanish way of life more attractive. This plan
received support from the Dominican superior, Pepro peE Corbpopa,
who confided to Las Casas about the contradictions between the peace-
tul activities of the missionaries and the rapacity of the encomenderos
which was indeed the reality of the Indians. He asked Las Casas to
plead with the king to give them land inNorthern Venezuela where they
could create a truly peaceful community, in which all laymen would be
denied entry. Las Casas was successful in obtaining permission for his
own plan. Every farmer who undertook the journey to Espanola was
offered free passage, food for a year, land, tools, and free medicine.
Also, all profits from their lands were to become hereditary. The idea
was to establish in some ways a new focus of relationship between
Indians and Spaniards. Henceforth, work would not be degrading and
something to run away from, but something creative, where Indians and
Spaniards, working together in the fields and sharing responsibilities,
would produce a more meaningful, Christian society.

Such a laudable scheme was spoilt from the very beginning when
Las Casas suggested that each Spanish resident be allowed to import
a dozen negro slaves. To prevent the genocide of the Indian race,
Las Casas felt that negroes would be better able to withstand work
in the mines. For this L.as Casas has been criticized as the one who
introduced negro slavery in the New World% It is truly difficult to
overlogk the irony of this suggestion coming from the Apostle of peace.
But it must be made clear that negro slavery did not originate in the
New World. There were negro slaves in Spain and Portugal and, for
that matter, in the New World before Las Casas recommended this
policy. So, although Las Casas must have drawn on experience of negro
slavery in Spain and in the New World, he did not foresee the horrors
of negro slavery on the sugar plantations. When he realized its cruelty,

* 8. Zavara, ,iLas Casas esclavista?“ Guadernos americanos, 2 (1944), pp. 149—
154; Las Casas, Historia de las Indias, bk. 8, h. 129.
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he was genuine in his sorrow: ,This advice to allow negro slaves to be
brought to these lands was given by the cleric, Las Casas, without consi-
dering the injustice with which the Portuguese take them and make
them slaves. After realizing the truth about this, he would not have
given this advice for anything in the world. For he always held that
they had been made slaves unjustly and tyrannically, just as the Indians.®

Las Casas and Luis pE Berrio then began to recruit volunteers for
the New World. Recruitment was not easy. Some feudal lords ordered
them to leave their towns because the plan threatened their hold over
their peasants. A few secretly signed up. The motivation of these men
attests to the persistence of the feudal system in Spain and its oppressive
nature: ,Sir, none of us wants to go to the Indies for want of means
here, for each of us has a hundred thousand maravedis of land and
more, but we are going to leave our children in a free land under
royal jurisdiction. Only a handful were recruited. In addition, dissen-
sion arose between Las Casas and BEerrio, causing Las Casas to
drop the project. Berrio set off alone and recruited some 207 vagabonds
who set sail in 1520. When they reached Santo Domingo, they all fell
ill, many of whom died. Thus the first attempt endet in frustration but
Las Casas remained convinced that colonization could work for he felt
that the common people were ready to emigrate. To assist him in the
peaceful colonization, he proposed to engage fifty Spaniards who would
carry a new message of peace to the Indians and protect them from
other Spaniards. As an incentive to the king, he offered to give a tribute
of 15,000 ducats after three years of its settlement and that this tribute
would increase gradually. The plan received only lukewarm support
when it was presented to the Council of the Indies. Undaunted, he took
his plan to the king's preachers, who were convinced of the need to
redress the wrongs done to the Indians and formed a lobby of their
own. Everyday they met to discuss Indian affairs and effectively argued for
more humane policies. Despite great opposition, the king granted appro-
val to the colonization plan of Las Casas on May 19, 1520. In addition,
the king gave Las Casas letters to all the notables in the New World,
recommending their assistance in the project. When Las Casas and
his farmers arrived in Puerto Rico, they learned to their amazement
that conditions in the proposed colonizing site of Northern Venezuela
were critical. The Indians who resided there were apparently disturbed
by the rapacity of the Spaniards in the island of Cubagua and, in their
anger, destroyed the Dominican monastery, killing the friars in the
process. Las Casas left his settlers in Puerto Rico and went to Espanola,
hoping to persuade the Spaniards from undertaking a campaign of
reprisal. Forced to compromise, he agreed to allow the Spaniards to
trade with the Indians and to make war against those Indians whom
Las Casas had certified were cannibals. The Spaniards were clearly
not interested in contributing to the success of the colonization. They
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were more concerned about ensuring a constant supply of Indian slaves
and preserving access to the pearl fishery at Cubagua. Worse followed.
On returning to Puerto Rico, Las Casas found that the settlers he had
brought from Spain had enlisted with certain pirates who attacked and
pillaged Indian villages. There is the tendency among men of high
ideals to expect others to be capable of similar ideals and sacrifice.
His hopes almost shattered, he continued to the settlement with a few
persons he had hired. With the assistance of the Franciscans in Cumana,
he began his small settlement. But the idea of peacefully colonizing the
Indians could not succeed as long as the elements of a hostile perspective
were close. The Spaniards at Cubagua enticed the Indians with wine to
capture them. Las Casas protested furiously to the authorities in Cuba-
gua, but to no effect. With some hesitation, he left for Espanola to
deliver his protests against the Cubaguans. In the meantime, the Indians,
who had not yet had time to understand the motives of the settlement,
attacked the settlement, killing the Franciscans®.

Utterly demoralized as his high hopes for the colonization were now
dashed, Las Casas with an obvious note of resignation analyzed his
efforts in this way: ,Perhaps his own merits did not warrant his invol-
vement as leader of the struggle for the Indians. Perhaps the Indians are
by the profound judgment of God ordained to be destroyed as other
races. Perhaps the Spaniards will not be saved from their wickedness
committed against these peoples and will fall.“ In his despair, he was
received in the Dominican convent of Espanola and became a Dominican
friar. For eight years he remained in seclusion in the convent rethinking
his ideas, writing, and generally harnessing his spiritual energies. Much
had taken place in those years. Mexico, Peru, and Nicaragua were
conquered and the Indians continued to be treated like slaves. Indeed,
the more promising economic prospects of these regions made the plight
of the Indians worse. For it was often true that the greater the demand
for cheap labor in the New World, the less humane were the Spaniards.
In 1580 Las Casas set out for Mexico, Guatemala and Nicaragua, cri-
ticizing the authorities whenever he found the Indians unjustly treated.
He composed a treatise entitled, De unico vocationis modo, in which he
declared that it was immoral to wage war against the Indians because
they were infidels and that the only way to win the Indians to Christia-
nity was by peaceful means. Implicitly critical of mass conversions, he
felt that understanding the faith was vitally important to conversion. He
contended that the methods used by the early apostles were peace and
love and the essential spirit of the teachings of Jesus was peace. There-
fore war was the negation of Christianity. To be sure, the colonists accu-
sed him of being unrealistic and urged him to try his method. Las Casas
then decided to test his thesis in a province in Guatemala called Tuzulut-

5 Las Casas, Tears of the Indians, pp. 55—160.
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lan, which Spaniards had called the Land of War, owing to the intrac-
table nature of the Indians and the difficulties of the terrain®. There
was influential support for this project. On May 2, 1537, the Governor
agreed not to place the Indians under an encomendero if Las Casas
and his monks could win over them to the Crown by peaceful means. No
Spaniard except the Governor was to be allowed in that territory for
five years. Pope Paur III then issued a brief to the effect that those who
enslaved Indians and deprived them of their goods would be excommu-
nicated. Encouraged by these gestures of good will, Las Casas put
his plan into operation. Translating the major doctrines of the Church
into the Indian language and setting it to music, he recruited Tour Indian
merchants who often traded with the hostile Indians. They learned the
song by heart and then went alone to meet the Indian chief, singing the
verses for eight nights. The Indians desired to know more. The merchants
replied that only the friars could instruct them, describing the friars as
men who had no desire for gold or women but praised God night and
day. The chief sent his brother to visit these friars and to invite them
back to their village. The mission was very successful as both the chief
and his brother were converted to Christianity. A church was built and
the chief himself began to instruct his subjects in the Christian faith.
Las Casas then went into the Land of War and observed the success
of his plan. Even the most convinced of men need some success to nou-
rish their hopes, to support their view that there is meaning and progress
in history. With his morale boosted, he organized a Christian settlement
of five hundred inhabitants out of the isolated groups of Indian families.
The Indians were reluctant to leave the places they were born. But
Las Casas felt that the idea of community was important to religious
and political life. He added that in such a community perfect freedom
was necessary. In 1539 Las Casas went to Spain to recruit priests for
the diocese of Guatemala. The king was high in his praise of this settle-
ment which was renamed the Land of True Peace.

While in Spain, Las Casas wrote a memorial at the behest of a
Council which was to meet in 1542. In it he said that the essential bru-
talization of the Indians lay in the system whereby the Indians had
four masters, namely, the king, their chiefs, the encomenderos, and
their overseer, each of whom exacted his pound of flesh from the Indians.
Las Casas was not the only concerned ecclesiastic at the court of the
emperor. The Franciscan, Jacoro pa TASTERA, and the Dominicans,
Juan pe Torres and PEpro DE ANGULO, were also pleading for the
Indians. On Nov. 20, 1542, Cmaries V issued the New Laws which
were definitely in favor of the Indians. According to these laws, all
Indians were free persons and subjects of the Crown. Any excessive
hardship against them was to be punished. Indians were not to be ens-

6 Ipm., 98—231; HaANKE, op. cit., pp. 72—82.
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laved and large encomiendas were to be reduced in size. Encomenderos
who mistreated their Indians were to give up their encomiendas. No
viceroy, governor, audiencia, discoverer or other person had the power
to grant Indians in encomienda. On the death of the encomendero the
land was to revert to the Crown. All Indians held by royal officials and
the clergy were to be handed over to the Crown immediately.

This was undoubtedly one of the happiest moments of his life. To
add to his glory, he was appointed bishop of Cuzco which he declined.
However, he accepted the office of bishop of Chiapa which included
jurisdiction over the Land of True Peace and returned to the New World
in 1544. A model of simplicity in his new office, his glory was brief.
Assailed by the colonists for his pro-Indian leanings, he was forced to
excommunicate several and incurred their hostility to such a degree that
he had to flee to Nicaragua.

The opposition to the New Laws was so great that a delegation was
sent to Spain to urge its suspension. They argued that it was the colo-
nists who were the backbone of the New World. Even the Dominicans
supported the stand of the colonists, thereby accepting the encomienda
as the means of Christianizing the Indians. The Franciscans assured the
king that everything was being done for the Indians and that no undue
harm was done to them. The result was that article 85 which ~abolished
the encomienda upon the death of its holder* was repealed. The truth
was that both the colonists and ecclesiastics had too great a vested interest
in the perpetuation of the status quo. The disestablishment of the en-
comienda would have undermined the privileged position of both groups.
The success of the colonists did not put an end to their criticism of
Las Casas. They called him devil and anti-Christ. When he approached
Mexico City to attend a synod meeting, the authorities asked him to
delay his visit because of the bitter resentment of the colonists. The
declarations of that synod showed that, if the repeal of important sections
of the New Laws had disappointed him, he had certainly not submitted
in his struggle for the Indians. It affirmed that Indians had just dominion
over their possessions, that the supreme jurisdiction in the Indies was
given by the pope to the king of Spain for the conversion of the Indians,
not for the profit of Spain, that therefore the pope did not intend that
the lords of the Indians be deprived of their positions, and that the king
of Spain had to provide the expenses for the conversion of the Indians.
When this synod was over, he summoned another meeting which adopted
a more radical proposal condemning Indian slavery and calling on the
colonists to liberate their Indians. Las Casas returned to Spain in
1547. Frustration continued to attend him. Some Indians had attacked his
mission at the Land of True Peace, burned the homes, and killed thirty
of the friars. There are times when it seems that the man who seeks to
bring harmony to the reality of a suffering world simply tilts at wind-
mills. What can explain the resilience of Las Casas in the face of
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such disappointment? Insight into the basic goodness of man and true
nature of Christianity is accompanied at the same time by an inner action.
When a man reaches such a stage, there is an integration of thought and
action. This self-awareness implies an untiring commitment to truth. For
such a man there is no shading of ideals, no disillusionment, no letting
up in the struggle for justice.

Returning to Spain at the age of 73, Las Casas was to find no rest.
This time his opponent was the learned and scholarly, Dr. Juan Gines
pE SEPULVEDA, professor at the University of Salamanca and historio-
grapher to CHArRLEs V, who had written a treatise called, Democrates
secundus, in which he said that both the pope and the king of Spain had
the right to subdue the Indians by war’. The Council of the Indies and
the universities of Salamanca and Alcala voted against its publication.
Turning to Rome, SEpuLvEDA was able to get a summary of his work
published in Rome in 1550. The thesis of this book excited the colonists
and was the center of a great controversy. Replying to the seemingly
current European criticism of the Spanish conquest and treatment of the
Indians, SepurveDA argued that the pope had spiritual and temporal
power over the world, that men who were in error should be recalled
to the truth whether they liked it or not, and that more could be accom-
plished in a month of conquest than in a hundred years of preaching.
This book was prohibited in Spain but the demand for it grew, especially
among the colonists. As the controversy raged, CuarrLes V convoked a
commission of learned men at Valladolid in 1550 to hear the views of
SepuLvEDA and Las Casas on the conquest of the Indies. SepurLvEDA
held that the conquest was valid because of the sins of the Indians,
their barbaric nature, the priority of subduing them before preaching
the gospel, and to protect the weaker Indians. How can one explain this
justification of the inferiority of a race by an outstanding philosopher?
Rationalism is in itself related to a social context. It is a mode, not an
end and often responds to social pressure, articulating the prejudices of
a group. For three days Las Casas, now in his seventy-sixth year,
read from his work, the Historia apologetica, passionately reiterating
his views that the Indian was a civilized human being, that the Spaniards
had no power to take away their lands, and that Christianity could only
be preached by peaceful means. His conclusion was a tour de force. The
learned Szpurvepa, he said, really placed the rights of Spaniards on
their superiority in arms which was simply tyranny. The principal
responsibility was to spread the faith, not to gain riches.

Such a debate could not be conclusive. SEPULVEDA became a hero of
the colonists but his books were not published. The publication on the
other hand of the works of Las Casas was a victory of sorts for huma-

7 HANKE, .La controversia entre Las Casas y Sepilveda en Valladolid 1550—1%,
Revista de la Universidad Catélica Bolivariana 8 (1942) pp. 125—137.
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nity. For it suggests support for the notion that Indians had a right to
human dignity, that all the peoples of the world were human beings,
that no nation existed which could not be converted to humane institu-
tions. Las Casas retired to the Dominican convent at Vallodolid,
where he worked on his monumental work, the History of the Indies.

He continued to be active. When Paiirie II became king in 1555
and there was the prospect that the encomienda would be restored to the
colonists in perpetuity, Las Casas again resumed the struggle, causing
the plan to be abandoned. He corresponded with his friends in the New
World frequently, soliciting information and giving advice. In 1564, at
the age of 93, he wrote a memorial on Peru in which he criticized the
heavy exaction of tribute from the Indians which deprived the Indians
of their goods and freedom. Two years later, in response to a request by
the Dominicans of Guatemala, he left his monastery and went to Madrid
to plead with success for the restoration of the audiencia in Guatemala.
While in Madrid, he fell ill and died in July, 1566, fighting to the very
end for a cause that occupied the major portion of his life. Transformed
by his awareness of man’s inhumanity to man and convinced of his mis-
sion, he committed his life totally to establishing a New World of love
and peace.
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BERICHTE
WO STEHT DIE MISSIONSWISSENSCHAFT HEUTE?

Die Jahrestagung des Wissenschaftlichen Arbeitskreises des IIMF am 19./20.
11. 1976 in St. Augustin behandelte in ihrer Grundsatzdiskussion jene Frage-
stellungen weiter, die durch das Referat von H. WALDENTELS ., Zukunftsperspek-
tiven der Missionswissenschaft® (vgl. ZMR 60 [1976] 81—90) auf der Jahres-
tagung 1975 in Bonn angestoBen wurden. Nach einer einfithrenden Besprechung
der Lehrstuhlsituation in der Bundesrepublik Deutschland und dem Hinweis,
daff in jlingerer Zeit auch in missionsengagierten Kreisen wie dem Deutschen
Katholischen Missionsrat Zweifel an der heutigen Gestalt der Missionswissen-
schaft bzw. an der Notwendigkeit dieser Wissenschaft uberhaupt laut wurden,
wurde die Diskussion durch H. R. Scurerre dahingehend erdffnet, dafl eine
grundlegende Anderung des Objektes der Missionswissenschaft eingetreten sei,
weil es ,Mission® im traditionellen Sinne der vergangenen 400 Jahre nicht
mehr gebe. Auch wenn es zweifellos neue Aufgabenfelder der Wissenschaft
gebe, wie sie in den genannten ,Zukunftsperspektiven® beschrieben sind —
Theologie der Religionen, der a-theistischen Welt, im Pluralismus heutiger
Kulturen —, so stelle sich doch die Frage, ob das, was im heutigen Verstindnis
nicht mehr die alte ,Mission® zum Inhalt habe, noch mit dem alten Namen
bezeichnet werden durfe oder ob nicht ein neuer Name gefunden werden miisse.
Tatsachlich erwedke die alte Bezeichnung , Missionswissenschaft® vielfach falsche
und iberholte Assoziationen. Sollte jedoch deutlich werden, dafl die Durchfih-
rung der genannten Perspektiven — Gegenwarts- und Zukunftsbezug, Welt-
bezug, dialogisch-konkurrierender Bezug — in die Richtung einer Erweiterung
der Fundamentaltheologie unter Aufgabe ihrer Eurozentrik weisen, dann sollte
eine so verstandene Missionstheologie zu einem ernstzunehmenden Gesprachs-
partner etwa der heute vorhandenen Fundamentaltheologie werden konnen. Die
Namensgebung einer solchen Wissenschaft, die es in der Tat im heutigen Wis-
senschaftsbetrieb der Theologie noch nicht gibt, ist nicht leicht zu finden.
ScHLETTES eigenes Bemithen um einen recht verstandenen ,christlichen Huma-
nismus“ oder das Bemithen um eine das Christentum umgreifende ,grofie
Ukumene® kénnten hier wegweisend sein.

Die Diskussion konzentrierte sich dann allerdings stdrker auf das Stichwort
»Dialog® bzw. ,Dialogik®. Unter ,Dialogik® wére keine ,Universalpastoral-
theologie® bzw. eine Methodenlehre im Hinblick auf missionarische Praxis zu
verstehen, sondern die Wissenschaft vom Dialog mit den ,anderen®, die sich
als ,Nicht-Christen® verstehen. In diesem Kontext wire dann ein vergleichender
Ansatz bei den Akkommodationsversuchen pE Nosinis, Ricais u.a. insofern
problematisch, als es diesen cben nicht um einen partnerschaftlichen Dialog
ging, sondern letzten Endes um die Bekehrung. FEine Dialogwissen-
schaft als Teil der Fundamentaltheologie aber hitte nach den Grundlagen, For-
men und Dimensionen der Kommunikation um des Zusammenlebens aller willen
zu fragen. Ein Dialog in diesem Sinne wiirde als engagierter Dialog alle Tiefen-
dimensionen bis zur ,Bekehrung® zwar zulassen, miifite jedoch auch gestatten,
daf der nichtchristliche Dialogpartner seinerseits fiir den Christen zu einer An-
fechtung und Versuchung wiirde. Zu beachten wire sodann, daff zu unterscheiden
ist zwischen einem Dialog, der zwischen einzelnen Menschen stattfindet, und
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cinem Dialogprozef, der zwischen Gemeinschaften — auch und gerade auch
zwischen religiésen — in langen Zeitrdumen stattfindet und dessen Ergebnis in
einer sich dndernden praktischen Einstellung aller auf alle Beteiligten schon auf
Grund der Linge und Uniibersehbarkeit der Zeit offen ist. An dicser Stelle
wire christlicherseits der eschatologische Horizont des Heilsdialogs in Erinnerung
zu rufen und unter dieser Riicksicht die stdndige Bilanzierung von missionari-
schem Erfolg und Miferfolg, Bekehrungs- und Austrittszahlen eher kritisch zu
beurteilen.

Angesichts dieser zugespitzten Neubestimmung der Missionswissenschaft, ist —
wie kritisch eingewendet wurde — allerdings zu beachten, daf die Missions-
wissenschaft in sich nochmals ein Biindel von Wissenschaften darstellt. Ein
grundlegender Neuansatz, wie er sich aus den vorausgegangenen Uberlegungen
ergibt, hat notwendigerweise Folgen fiir die anderen Teile der Missionswissen-
schaft. So fragt es sich, ob eine wahre Weltkirchengeschichte auf die Dauer nicht
die Missionsgeschichte der neueren Zeit als jenen Teil der Kirchengeschichte auf-
nehmen mufl, der der Kirche cine Entgrenzung ihres europiisch-abendlindischen
Rahmens zur Weltkirche erst ermoglicht hat. Wo aber dic Kirche als konkrete
Weltkirche in den vielen Ortskirchen zum Problem wird, kann auch dort, wo in
der Theologic die Kirche fundamentaltheologisch oder dogmatisch besprochen
wird, an dem konkreten Spannungsverhiltnis von Lokal- und Universalkirche
und dessen Auswirkungen (Sprache, Theologie, Strukturen, Gemeindegestalten,
Gottesdienstformen etc.) nicht vorbeigegangen werden.

Was die missionarische Praxis und Methodik betrifft, wo wird eine solche
als Praxis und Methodik der Lokal- bzw. Regionalkirchen immer mehr zu einer
Aufgabe der regionalen Theologien werden miissen, wobei alle Theologien
untercinander die Aufgabe haben werden, fiir die hinreichende Kommunikation
untereinander zu sorgen, so dafl das Band zwischen Ortskirchen und Universal-
kirche nicht zerreifit.

Da die Missionswissenschaft aber wesentlich von der Beachtung der ,Situa-
tion® der Welt lebt, diese aber in vielen Wissenschaften behandelt werden, wird
sic als Wissenschaft einerseits interdisziplinar-kooperativ, anderseits interdiszi-
plinar-kritisch auftreten miissen. A. Camps wies daraufhin, daff in Holland das
Angebot gemacht worden ist, ein Universititsinstitut fiir die Erforschung der
nichtwirtschaftlichen Faktoren der Entwicklungslinder zu errichten, in der die
Theologie zur Mitarbeit eingeladen ist. Ein solches nichttheologisches, sondern
interdisziplinires Projekt weist dabei zugleich auf weifie Stellen im vorhandenen
Theologiebetrieb unserer Fakultdten hin.

Ein bedeutsames Kooperationsmodell stellt in diesem Zusammenhang die
Arbeit des Instituts fiir Missiologie und Religionswissenschaft an der Universitit
Fribourg/S. dar, dessen Titigkeitshericht 1974—76 R. Frieprr vorstellte. Vgl
5. 1391f. Wihrend sich das eigene Lehr- und Forschungsangebot um eine Vertiefung
in vier Dimensionen: 1. Theologie der Mission, 2. Religionswissenschaft, 3. Junge
Kirchen und Entwicklung, 4. Christentum und Religionen bemiiht, werden an-
dere Fragen in inter- bzw. intradisziplinirer Zusammenarbeit behandelt. So ist
die auch fiir die Missiologie relevante moderne Religionskritik Arbeitsfeld inner-
halb der Theologie der Neuzeit; Religionspsychologie und auflereuropiische
Philosophien werden in Veranstaltungen der Philosophischen Fakultit bespro-
chen. Uber die Zusammenarbeit innerhalb der eigenen Universitat zeigen sich
in Fribourg auch Formen internationaler und Skumenischer Zusammenarbeit,
Interessanterweise wird jedoch auf das Etikett ,Missiologie® nicht verzichtet,
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sondern durch die Verbindung von Missiologie und Religionswissenschaft die
Kritik an einer iiberholten Form von Missionswissenschaft unter gleichzeitiger
Betonung einer gewollten Kontinuitit zum Ausdruck gebracht. Auch wenn das
Festhalten an der Bezeichnung auf einige Gesprichspartner wie ein Festhalten
an einem ,Familienandenken® wirkte, wihrend man gleichzeitig die ,Sache®
unterliuft, gab H. R. ScaLerre dann doch in einem Votum zu bedenken, ob
man bei Lage der Dinge bei Lehrstuhlausschreibungen in Zukunft nicht grund-
satzlich von der Verbindung von Missions- und Religionswissenschaft ausgehen
solle, zumal der neue Name ja noch fehlt.

Von J. Kunr und B. WitLexke wurde hinsichtlich der von der Mehrzahl der
Gesprichsteilnehmer offensichtlich geteilten Grundtendenz des Gesprachs Fragen
angemeldet. Diese gingen in zwei Richtungen. B. WiLLERE fragte an, ob die Ver-
anderung des Objektes der Missionswissenschaft wirklich notwendigerweise zu
einer Verschiebung der Wissenschaft in Richtung auf die Fundamentaltheologie
filhre; er sieht sie nach wie vor lieber in der ,Praktischen Theologie® ange-
siedelt. J. Kunr meldete Bedenken gegen die These an, die Wirklichkeit ,Mis-
sion* gebe es nicht mehr. Schlieflich gebe es ;Urlaubermissionare®, Studenten,
die sich auf eine Aussendung nach Ubersee vorbereiten; nach wie vor erwarteten
eine Reihe von Lindern der 3. Welt europiische Missionare, und weite Bereiche
seien tatsichlich noch nicht evangelisiert. Zugleich stellte er die Frage nach dem
Stellenwert der Verkiindigung im Dialog.

Die angemeldeten Fragen beweisen, dafi der Gesamtkomplex ,Missionswissen-
schaft® weiterer kritischer Erdrterungen bedarf. Es sollte jedoch die Gefahr ver-
mieden werden, dafl eine andauernde Selbstreflexion die cigentliche Arbeit der
Missionswissenschaft heute, die Beschiftigung mit der Sendung und den Feldern
der Sendung in den zuvor genannten Perspektiven, eher verhindert als fordert.
Neue Gestalten einer Wissenschaft werden in der Regel nicht auf die Weise
durchgesetzt, dafl zwischen Fachkollegen nach wiederholter Reflexion ein ein-
helliges Vofum erreicht wird, sondern dadurch, Fachkollegen beginnen, neue
Gestalten in der Praxis iiberzeugend darzubieten. In diesem Sinne bleibt der
Blick iiber die Grenzen der Bundesrepublik Deutschland in die Nachbarlinder
Holland und Schweiz hilfreich.

Es fragt sich, ob nicht bei einer weiteren Jahrestagung direkter das Gesprich
mit Vertretern der evangelischen Missionswissenschaft gesucht werden sollte,
zumal schon im Sinne der Arbeitsteilung eine stirkere Kooperation wiinschens-
wert wire.

Hans Waldenfels

TATIGKEITSBERICHT DES INSTITUTS FUR MISSIOLOGIE
UND RELIGIONSWISSENSCHAFT (1974—1976) —
UNIVERSITAT FREIBURG/SCHWEIZ !

t Das Institut fiir Missiologie und Religionswissenschaft — Institut de Missiolo-
gie et de Science des Religions (Universitit Freiburg, Murtenstrafie 262, CH-1700
Fribourg) gab ecinen ,Titigkeitsbericht“ heraus, den wir hier gekiirzt wieder-
geben (vgl. den Berichtsartikel von H. WaLprnrers: Wo steht die Missions-
wissenschaft heute? S. 187ff.).
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I. Standorthestimmung zum 80jahrigen Bestehen
des Institutes?

Noch vor dem Ende des 2. Weltkrieges stimmte das Erziehungsdepartement
des Kantons Freiburg dem weitsichtigen missionarischen Vorschlag von Pater
pE MENASCE zu, ein Institut zu griinden, um die missiologische und religions-
wissenschaftliche Bildung zu férdern. Die im Vorlesungsprogramm 1944/45
aufgefithrten Professoren Breckmany, Kinger, Scamipr, Koppers, HOLTKER,
HenningEr und LUTHI garantierten fir den Ernst dieses Programmes.

Aufgrund des gleichen Programmes arbeitet das Team des Institutes fiir
Missiologie und Religionswissenschaft (IMR) der Universitait Freiburg auch
heute, wenn es die folgenden Themen behandelt: Mission und Kirche, Evange-
lisation und Entwicklung, Friedenspiddagogik und Dialog mit den Welt-
religionen.

Diese Akzente lassen sich 30 Jahre nach der Griindung des Institutes mit
folgenden Uberlegungen rechtfertigen:

— Das geographische (und juridisch abgegrenzte) Verstindnis der ,Missionen®
wurde durch eine theologische Auffassung ersetzt, derzufolge sich die Kirche
als die ,Gesandte schlechthin® versteht. Sie ist Mission.

— Es besteht keine Trennung mehr zwischen dem Abendland und der ,Dritten
Welt®, zwischen ,Missionsgebiet® und ,missionierendem Gebiet® — damit
verschwindet auch die okzidentale Vorherrschaft.

— Der missionarische Auftrag begniigt sich nicht mehr mit einer ,individuellen
Konversion®, sondern sucht ,das Heil der Welt®.

Unterricht und Forschung aller Mitglieder des /MR haben darin gemeinsame
Grundvoraussetzungen.

Das heutige Lehr- und Forschungsangebot versucht, diesen Gesichtspunkten
nachzugehen und einen Beitrag zur Vertiefung folgender Dimensionen zu leisten:

1. Theologie der Mission

Die Aufgabe der Missionstheologie besteht nicht darin, dafl von einem abend-
landischen Universitdtsinstitut praktische Ratschlage gegeben werden, sondern
darin, dafl eine verbindliche Theorie jener Mission erarbeitet wird,
die von Jesus Christus der Kirche anvertraut wurde, um die Hoffnung der
Frohbotschaft zu verbreiten. Diese Theologic mufl dazu befdhigen, die Kirche
im Sinne ihrer Katholizitidt durch die Kulturen und Traditionen
der , Jungen Kirchen* zur Vollgestalt zu bringen.

2. Religionswissenschaft

Die Religionswissenschaft versteht sich innerhalb der theologischen Fakultat
und im Hinblick auf den kirchlichen Missionsauftragals Grundlageninfor-
mation (vergleichend, hermeneutische Methode), sowie als Vorbercitung
und Einfithrung in die ,kulturelle Reziprozitat® (geschichtliche Relativitit der
eigenen religiosen Formen, Uffnung und Toleranz in der Begegnung mit den
Menschen anderer religioser Traditionen).

2 Notre premier bilan a été publié a la fin de la période 1971—1978. Ce
rapport et le plan de développement, dont le présent bilan 1974—1976 montre
I'exécution, ont été formulés en frangais. Le présent dossier est en allemand.
Cela ne veut, évidemment, rien enlever au bilinguisme de I'Institut.
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3. Junge Kirchen und Entwicklung

Die erste Entwicklungsdekade hat folgende unausweichliche Alternative her-
vorgerufen: eine Zukunft innerhalb einer harmonischen und globalen mensch-
lichen Entfaltung oder eine immer stirker drohende Weltkatastrophe. Diese
Situation ist ein ,Zeichen der Zeit®, das in der Verkiindigung des Heilsereignis-
ses nicht iibersehen werden darf. Das setzt ecine solidarische Konzep-
tion der Entwicklungspolitik und eine Erziehung zum Frieden voraus, damit
die Konflikte ohne Gewaltanwendung gelost werden konnen.

4. Christentum und Religionen

In dieser Suche nach dem Frieden diirfen die Sendung der Kirche und die
Bemithungen der Religionen nicht vernachldssigt werden. Eine genaue Analyse
der gegenwartigen Situation mufl dem Faktor ,religiose Mentalitat® Rechnung
tragen. Das bedeutet fiir die Missiologie nicht Opportunismus, sondern wurzelt
tief in der Heilsgeschichte aller. Die zwischenkulturelle Begegnung, der Dialog
mit den Gldubigen anderer Religionen und die Reflexion iiber die spirituellen
Werte der Weltreligionen sind eine stindige Einladung, sich ihrer theologischen
Bedeutsamkeit (z. B. Gewaltlosigkeit, Toleranz, das unerschopfliche Mysterium
Gottes) bewufit zu bleiben.

Durch die Bereitschaft zur inter- und intradisziplinidren Zusammenarbeit, durch
einen moglichst intensiven Gedankenaustausch unter den missionswissenschaft-
lichen Instituten, durch ein hiufiges Zusammentreffen mit Forschern anderer
Universititen und mit ,Missionaren im Urlaub® hofft das IMR nicht nur,
einen eigenen wissenschaftlichen Beitrag zu leisten, sondern auch dem Bediirfnis
entgegenzukommen, das Frangors Poncer (im: Courrier de Genéve, 4. Dez.
1944) folgendermaflen umschrieb: ,In unserer Zeit spiirt man ein ganz beson-
deres Bediirfnis, den Amateurismus zu meiden und seine Berufskenntnisse zu
vertiefen. Das schone Handwerk des Missionars entgeht dieser unausweichlichen
Notwendigkeit nicht.“

Richard Friedli

II. Versuch einer Bilanz 1974—1976

Organisation und Mitarbeiterstab

Das der theologischen Fakultdt eingegliederte Institut fir Missiologie und
Religionswissenschaft (IMR) steht unter der Leitung eines Direktoriums, dem
neben dem Direktor (Prof. R. Friepri) gegenwartig die Professoren J. Baum-
GARTNER (als Vertreter der Missionskongregationen), H. HusEr (als Vertreter der
Philosophischen Fakultit) und G. Scutepe (als Vertreter der Theologischen Fa-
kultit) angehéren.

Der Mitarbeiterstab besteht aus dem dreikopfigen Lehrkérper, den Assistenten
und einem Vertreter der Studenten. — Zeitweise hilft eine Sekretirin bei der
Bewdltigung der administrativen Aufgaben mit.

Lehrkorper: Camenzino, EricH, Dr. phil., Lehrbeauftragter fiir die Geschichte
der Kirche in Afrika; Frieori, Ricaarp, Dr. theol., a.o. Prof. fiir Missiologie
und Religionswissenschaft; Pyruon, Vincenr, Dr. phil, Lehrbeauftragter fir
ostliche Religionen (besonders Buddhologie)

Assistenten: Sept. 1973—1974 ScHaLLER, Craupg, lic. theol.; seit Sept. 1974
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Scuoerer, Hans, Dr. theol. (Forschungsassistent seit Okt. 1976); seit Nov. 1976
Zurr6N-KrRUMMENACHER, MARIA THERESIA, lic.phil. (Ethnologie)

Studentenvertreter: MeYER, Franz, lic.theol. (Doktorand) — Teilzeitsekretirin:
Loser, GaBy

Lehrveranstaltungen

Im Rahmen des ordentlichen Vorlesungsangebotes der Universitit Freiburg
werden vom IMR folgende Lehrveranstaltungen angeboten:
Camenzinp, Erica: Vorlesungen und Seminare zu den Bewegungen der ,Né-
gritude® und des Panafrikanismus (2 Std./ Woche)
Frieorr, RicaarD: Vorlesungen und Seminare (deutsch und franzosisch) in
Missiologie und Religionswissenschaft, v.a. zur terziaterranen Christenheit und
zum Dialog zwischen Kulturen und Religionen (6 Std./ Woche)
PyrHoN, VINCENT: cours en bouddhologie, spécialisation: Chine (2 h/sem.)

Diese Lehrveranstaltungen wurden pro Jahr von ca. 90 Studierenden besucht.

Lizentiate und Doktorate

In den Jahren 1974—1976 schlossen 10 Studenten ihre Studien mit akademi-
schen Graden der Theologischen Fakultit der Universitit Freiburg ab. Eine
Doktor-Dissertation ist in der Abschlufiphase, zwei weitere sind in Bearbeitung.

Es wurden (bzw. werden) folgende Themen bearbeitet:

Lizentiate

1974

Conus, Georaes, L'église et la théologie en Afrique. Une Eglise locale se mani-
feste au Concile Vatican 11.

PerErHANS, Istpor, Katholische Kirche und Sozialismus in Tanzania.

1975

Iten, WERNER, Mission im Kontext der Herrlichkeit Gottes. Albert Peyriguere
und das Modell der Primission.

MEevER, Franz, Friedenserziehung im Religionsunterricht.

Ogei, Jonas, Vers un dialogue Islamo-Chrétien.

Pasquier, RaruaEL, Une mission naissante au Congo. Théorie et pratique mis-
sionnaires de Mgr P. Augouard (1852—1921).

1976

CATTAZZO, SERGIO, Aspects mystiques du Taoisme dans le Tchouang-tseu.
MULLER, STEPHAN, Die Heilsbedeutung der nichtchristlichen Religionen.

Scumip, Virus, Die missionarische Anpassung als Aufgabe fiir die heutige Kir-
che. Die Akkommodationsproblematik nach dem Konzil, aufgezeigt an zwei
Konzeptionen.

Doktorate

ScuALLER, CLauDE, Dialogue en mission. Situation actuelle et perspectives du
laicat missionnaire catholique et protestant de Suisse Romande, 1975 (wird 1977
unter dem Titel ,L'Eglise en quéte de dialogue. Le laicat missionaire en Suisse
Romande” beim Verlag Lang in Bern als Bd. 10 der Reihe ,Studien zur inter-
kulturellen Geschichte des Christentums® verdffentlicht).

MookentTHOTTAM, ANTHONY, The Nature of ,Truth® (satya) in the Hindu
Tradition. A Contribution to the Indian Theology (fiir 1977).

Mever, Franz, (Arbeitstitel:) Der Beitrag der Religionen zum Abbau von Ag-
gressionen und Gewalt (fir 1978).
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Fre1, Fritz, (Problemfeld:) Die Reaktionen der christlichen Mission auf Armut
und Ausbeutung wihrend der indischen Kolonialgeschichte.

Gastprofessoren

Referenten aus dem In- und Ausland sprachen im Rahmen des /MR mit den
Studenten und Dozenten tiber kirchliche, soziologische, politische, religionswissen-
schaftliche, philosophische und theologische Probleme:

1974

Burruring, J. (Rom): Die Arbeit des Sekretariats fiir Nichtchristen (8. Febr.)
Stepsens, G. (Tunis/Bruxelles): Bevilkerungsexplosion (15. Febr.)
KoLLsrUNNER, F. (Luzern): Polygamie (20. Febr.)

Buncener, P. (Genf): Anti-Rassismus-Programm (28. Juni)

Marcurr, H. J. (Hamburg): Japanische Theologie (19./20. Nov.)

1975

Lanares, P. (Bern): Religionsfreiheit

Dunng, R. (Le Pasquier/FR): Theologische Bedeutung des maoistischen China
(8. Juni)

ImreELD, Al (Bern): Maoismus (4. Dez.)

Duront Mgr. (Pala-Tchad): Problémes de U'acculturation théologique (16. Dez.)

Exkursionen und Studienreisen

Zur Erginzung und Vertiefung des Vorlesungsstoffes werden den Studenten
vom IMR Exkursionen und Studienreisen angeboten.

Am 12. Juni 1975 organisierte das Institut im Rahmen des Seminars ,Reli-
gionsfreiheit® eine Exkursion zum Sitz der UNO und des O¢RK in Genf.

Den Teilnehmern der Studienreisen soll eine direkte Begegnung mit aufler-
europdischen Menschen und Kulturen ermdglicht werden. Vorbedingungen fir
die Teilnahme an diesen Reisen ist der aktive Besuch von Vorbereitungs- und
Aufarbeitungs-Seminaren.

Unter der Leitung von R. Friepr1 wurde (und wird) organisiert:

1974 (Juli/August): Indien und Thailand mit Aufenthalt in buddhistischem
Kloster (20 Studenten)

1977 (Juli/August): Afrika: Tanzanias Ujamaa-Sozialismus; Kulturbegegnung
in Rwanda; Pfarreiorganisation in Kinshasa/Zaire (15 Studenten)

Forschungsprojekt

Wihrend des akademischen Jahres 1975/76 wurde ein Forschungsprojekt iiber
die lateinamerikanische Befreiungstheologie zur Eingabe an den Schweizerischen
Nationalfonds ausgearbeitet. Zugleich entstand eine gegen 6000 Nummern um-
fassende Spezialbibliographie zum Thema. Im August 1976 wurde das Projekt
von den Experten des Nationalfonds gutgeheifien und fiir die Vorbereitungsphase
die Bezahlung ecines Assistentenlohnes wihrend 18 Monaten mit Beginn am
1. Oktober bewilligt (inkl. Abkldrungs- und Kontaktreisen nach Lateinamerika).

Das Projekt, fiur dessen Ausfithrung Dr. Hans ScaOprer als Forschungsassistent
zustindig ist, trdgt den Arbeitstitel ,Die dwristliche Verantwortung fiir eine
authentische Entwicklung der Gesellschaft™ und gliedert sich in vier Teile:

1. Teil: Erweiterte Grundlagenbibliographie zur Einfithrung in die Theologie
der Befreiung: 1960—1975.

2. Teil: Interdisziplindre Grundlagen zur Befreiungstheologie.

8. Teil: Von der Entwicklungstheorie zur Entwicklungspragmatik.
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4. Teil: Pastorale Konsequenzen. — (Der 1. Teil erscheint im Sommer 1977 beim
Verlag H. Lang/Bern.)

Universitire Zusammenarbeit

Es besteht seit Jahren eine intensive Zusammenarbeit mit der philosophischen
Fakultdt der Universitdt Freiburg, insbesondere mit den Disziplinen Ethnolo-
gie (Prof. H. Husrr) und Islamologie (Prof. Cu. Birger). Im Rahmen des
Programmes ,Theologie im Haupt- oder Teilfach® mit Optionsméglichkeit ,Re-
ligionswissenschaft® wird diese Zusammenarbeit in Zukunft noch intensiviert
werden miissen.

Eine Zusammenarbeit mit den Universititen Birmingham (Prof. W. J. Hor-
LENWEGER) und Hamburg (Prof. H. J. MareuLL) wird mehr und mehr gefordert.
Frucht dieser regelmafligen Bezichungen ist die gemeinsame Herausgabe der
dreisprachigen Reihe ,Studien zur interkulturellen Geschichte des Christentums®
(franz./dt./engl.), in der seit der Grundung im Jahre 1975 bereits sechs Binde
erschienen sind. Vier weitere sind in Vorbereitung (Verlag Lang, Bern/Frank-
furt a. Main).

Eine sporadische Zusammenarbeit besteht mit der Theologischen Hochschule
in Luzern (Prof. Friepri, Seminar iiber Bekehrung, Jan./Febr. 1974) und der
Universitat Paris-Sorbonne (Intensivseminar ,Les symboles de 1'étranger® und
Vorlesung ,Les sociologies de la tolérance religieuse® durch Prof. Friepii, 10.
Mirz 1975).

Kontakte

Das IMR hat Kontakte mit Missions- und Religionswissenschaftlern und ist
Mitglied bzw. Mitarbeiter einschligiger Institute.

Kurse fiir Urlauber-Missionare

Eine regelmifige Mitarbeit an den vom Schweizerischen Katholischen Mis-
sionsrat (Generalsekretir: Dr. Erice CAMENZIND) organisierten Kursen fiir
»Missionare im Urlaub® wird von den Mitgliedern des IMR gewihrleistet. Durch
ein Spezialprogramm soll diese Aufbauarbeit in den kommenden Monaten inten-
siviert werden.

III. Kommende Aufgaben
Religionswissenschaft

Das Angebot an Lehrveranstaltungen innerhalb der theologischen Fakultit
Freiburg verlangt nach einem breiter geficherten religionswissenschaftlichen
Themenfeld, da das Programm ,Theologie im Haupt- oder im Teilfach® die
religionswissenschaftliche Grundoption vorsieht. Das verlangt fiir die nahe
Zukunft nach einer strukturierten Koordination mit den entsprechenden, im
Rahmen der Philosophischen Fakultit angebotenen Vorlesungen und Seminaren
(vor allem: Indologie, Islamologie, Ethnologie). Die bereits bestehende persén-
liche Zusammenarbeit wird das erleichtern.

Aufbaukurse fiir Urlauber-Missionare

Es ist von vitaler Bedeutung fiir das /MR, mit dem gemeinschaftlichen und
theologischen Leben der Dritten Kirche in Afrika, Asien und Lateinamerika im
gegenseitigen Informations- und Reflexions-Fluf zu bleiben. Der Staff des IMR
ist deshalb gegenwirtig am Abkldren und Planen von einem regelmiflig ange-
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botenen, in das Programm der theologischen Fakultdt und des IMR eingebauten
Aufbaukurses fiir ,Urlauber-Missionare® (franzosisch und deutsch, jeweils im
Sommersemester, ab 1977).

Missiographische ,Dokumentation Dritte Welt®

Die missiographische *, Dokumentation Dritte Welt® (mit ihren theologischen
Zeitschriften, vervielfiltigten Materialien und gedruckten Berichten aus dem
kirchlichen Leben der Linder der terziaterranen Christenheit) mufl sich deshalb
noch spezifischer auf die Themen, Probleme, Vorschlige und Reaktionen in
den Bereichen Dogmatik, Moraltheologie, Katechetik und Gemeindeleben der
+Missionsldnder” einlassen konnen. Es soll hier dankend erwidhnt werden, dafl
das Fastenopfer der Schweizer Katholiken den Beginn dieser Missiographie
. finanziert und erméglicht hat (1975—1977). Die interuniversitire, tiberkonfes-
sionelle und dreisprachige Reihe ,Studien zur interkulturellen Geschichte des
Christentums® ist dazu ein programmatischer Beitrag und ein wissenschaftliches
Werkzeug.

Forschung

Die vom Schweizerischen Nationalfonds budgetmiflig gesicherte, 18-monatige
Planungsphase zum Forschungsprojekt mit dem Arbeitstitel ,Lateinamerikani-
sche Befreiungstheologie — ein Beitrag zum Abbau gesellschaftlicher Entfrem-
dung® ist vom Institut auf mehrere Jahre (1976—1980) angelegt. Durch die
theoretische und praxisbezogene Dimensionen dieser Untersuchung will das In-
stitut seinen Auftrag im Dienst der transkulturellen Dynamik des Christentums
und der Begegnung mit den Menschen nichtchristlicher religioser Uberlieferun-
gen in einem bestimmten Kontext testen und erfillen.

Freiburg, Mitte November 1976

5 ZMR 2/71



MITTEILUNGEN

IN MEMORIAM
P. DR. OLAF GRAF OSB

Am 81. Dezember 1976 starb in der Abtei Marid Heimgang
(Dormitio) zu Jerusalem der bekannte Korea-Missionar und Ost-
asienkenner P. Dr. OLAF Grar OSB. Er hat als Freund und Mit-
arbeiter der ZMR nahe gestanden und verdient, dafy wir seiner
dankbar gedenken.

Geboren am 16. Januar 1900 in Holzkirchen bei Vilshofen/
Niederbayern, trat HeinricH Grar bei den Missionsbenedik-
tinern von St. Ottilien ein und wurde dort 1926 nach seinen theo-
logischen Studien in Miinchen zum Priester geweiht. P. OLAF
wurde fir die Korea-Mission bestimmt. Zur Vorbereitung auf
seinen Dienst absolvierte er einen Lehrerbildungskursus (er
stammte aus einer Lehrerfamilie) und widmete sich zusdtzlichen
Studien in Freiburg/Schw. Da in Korea damals das Japanische
die offizielle Amtssprache war, sandte ihn Abtbischof BoNiraz
SAUER zum Sprachstudium nach Japan. Danach war er von 1930
bis 1938 als Missionar in Korea tdtig und bemiihte sich gleich
intensiv um die Liturgie wie um die Bildung der Jugend. Die
Kirche, die er auf der Station Hoiryong baute, galt in ihrer Syn-
these von westlichen und dstlichen Bauelementen als wegweisend
und war Ausdruck des engagierten geistigen Bemiihens ihres .
Erbauers. Das wurde dadurch anerkannt, dafi er 1938 nach
Europa zuriickkehren durfte, um in Leiden/Niederlande das
Studium der Sinologie zu betreiben. Er schlofi 1942 mit dem
Doktorat ab. Seine Dissertation handelte iiber den japanischen
Gelehrten des 17. Jahrhunderts Kaisara Exiken. Aber erst 1948
war es P. OLar maoglich, in den Fernen Osten zuriickzukehren.
Er fand eine Tdtigkeit als Spiritual bei den Barmherzigen Brii-
dern in der Nihe von Kobe und widmete sich in der Freizeit
eifrigst wissenschaftlichen Forschungen. Als Ertrag dieser Zeit
erschien 1958 in den Monumenta Nipponica sein dreibdndiges,
1637 Seiten starkes Werk: ,Dschu Hsi Djin-si lu. Die sungkon-
fuzianische Summa mit dem Kommentar des Yi Tsai, iibersetzt
und erliutert.”



Ein hartnickiges Kehlkopfleiden, das ikm auf die Dauer jedes
offentliche Auftreten unméglich machte, liefs ihn sich noch mehr
der wissenschaftlichen Arbeit zuwenden. Seit 1957 in der Neu-
grindung der Missionsbenediktiner in Siidkorea, leitete er einige
Jahre hindurch deren Klerikat in Seoul. Geistig beschiftigte er
sich in diesen Jahren — Zeichen der Weite seiner Interessen und
seiner Bildung — mit der Ideenwelt des Abendlandes: Zum
Dantejahr 1965 erschien ,Die Divina Comedia als Zeugnis des
Glaubens. Dante und die Liturgie* (530 S.). Doch vernachlis-
sigte er deshalb nicht die Welt des Ostens. 1970 verdffentlichte
er: ,Tao und Jen. Sein und Sollen im sungchinesischen Monis-

«

mus .

Aber 1972 war ein weiterer Aufenthalt in Korea nicht mehr
maoglich; immer wieder muffite P. OLAF sich chirurgischen Ein-
griffen unterziehen. So begab er sich nach einem kurzen Auf-
enthalt in der Heimat in die Benediktinerabtei auf dem Sions-
berg und lebte hier biblischen Studien und Meditationen. Dafi
der literarische Ertrag dieser Jahre gute Aufnahme in Fach-
kreisen fand — er erlebte noch die Publikation seines Kommen-

tars zur Apokalypse: ,Siehe, ich komme bald” (1976) —, hat ihn
gefreut und zu neuen Arbeiten angeregt. Dazu sollte er jedoch

nicht mehr kommen. Der Herr rief ihn am letzten Tag des
Jahres zu sich.

P. Ovar Grar hat sich redlich um die Synthese von Ost und
West gemiiht und sein Teil dazu beigetragen. Dabei verwirk-
lichte er in seinem Leben die andere Synthese von Missionar,
Gelehrten und Benediktinerménch. Er hinterlafit uns ein leuch-
tendes Beispiel. Dafiir danken wir ihm. R.I. P.

Josef Glazik MSC




BESPRECHUNGEN

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Dumoulin, Heinrich: Mumonkan. Die Schranke ohne Tor. Meister Wu-
men’s Sammlung der 48 Kodan. Aus dem Chinesischen iibersetzt und er-
lautert von Heinrich Dumoulin. Grinewald/Mainz 1975; 188 S.
Ders., Der Erleuchtungsweg des Zen im Buddhismus. (Fischertaschen-
buch 1667.) Frankfurt 1976; 192 S.

H. Dumourin gehort zu den bedeutendsten Kennern des japanischen Zen-Bud-
dhismus und seiner Geschichte. Er hat sich wiederholt durch Verdffentlichungen
ausgezeichnet, die inzwischen zur Grundlagenlektire geworden sind fiir jeden,
der sich mit der Materie befassen will. Die beiden in kurzem Abstand erschie-
nenen neuen Verdffentlichungen vertiefen das, was in fritheren Biichern bereits
angesprochen ist. Die Ubersetzung des Mumonkan macht zudem dem deutschen
Leser die Frucht langjahriger Arbeit zuginglich, die ihm sonst nur auf Um-
wegen hitte erschlossen werden kénnen.

Mit der genannten Sammlung der beriihmten Zen-Kdans, die noch heute in
Zen-Ubungsstitten Verwendung finden, hat sich Vf. schon seit seiner Studien-
zeit an der Kaiserlichen Universitit in Tokyo beschiftigt. Eine erste Uber-
setzung wurde bereits 1943 bzw. erneut 1953 verdffentlicht, ist jedoch seit lan-
gem vergriffen. Die jetzt vorliegende Ubersetzung ist véllig tiberarbeitet, so dafl
von einer neuen Ubersetzung gesprochen werden kann. Hilfreich sind die Ein-
fithrung, in der zundchst der urspriingliche Ort der dem Europier so schwer
eingehenden Spriiche aufgezeigt wird, der Zen-Buddhismus in China, sodann
die Sammlung selbst in ihrer Entstehung und ihrer Bedeutung in China und
Japan beschrieben wird. Der deutsche Leser wird gut daran tun, auf jeden
Fall vor der Lektiire der Kéans diese Einfithrung zu lesen. Listen und Tabellen
am Ende werden ebenso wie das Register vor allem den wissenschaftlich Inter-
essierten eine Hilfe sein. Dazwischen liegt dann als Schwergewicht der Text
selbst, der stets aus einem Beispiel, der Erliuterung Wu-MENs und einem Lied-
text besteht. Vf. hat zu jedem der 48 Kdans eine den Text ein wenig erschlie-
fenden — soweit man das sinnvollerweise iiberhaupt tun kann — Einfithrung
gegeben und ihn zugleich in Anmerkungen ausfihrlich erldutert. Die Bedeut-
samkeit des Kéans hat Vf. selbst folgendermaflen umschrieben: ,Das Koéan ist,
wie unsere Sammlung im Titel und vielen Beispiclen hervorhebt, eine Schranke
oder Grenzsperre, durch die die geistige Titigkeit des Ubenden gehemmt, ein-
gezdunt und gelenkt wird. Man kann in der ersten Phase schlicht von Konzen-
tration sprechen. Aber die Kéan-Funktion geht im weiteren Vollzug tiber die Kon-
zentrationsbemithungen hinaus. Die Engfithrung der geistigen Titigkeiten, insbe-
sondere des intellektuellen Nachdenkens, verbindet sich mit intensivem Suchen,
da das Kéan, wihrend es dem normalen geistigen Tun die Schranke setzt, den
bohrenden Zweifel in die Psyche einfithrt. So sind die Weichen fiir den Durch-
bruch in iibersinnliche und iiberbewufite Bereiche gestellt. Das Kéan erfillt die
Funktion der psychischen Vorbereitung fiir das Erleuchtungserlebnis® (18). Zu
Recht bemiiht sich Vf. zunichst einmal um die korrekte Vermittlung des fremd-
artigen Weges. Die Schwierigkeit fur den westlichen Intellektuellen wird aber
vor allem darin bestehen, dafl er sich nach wie vor auf gedanklichem Wegd
aneignen mochte, was im Grunde im Gedanklichen keinen Ort hat. So ver-
stindlich daher die Frage nach Analogien und Verstindnisbriicken ist, so sehr
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mufl darauf bestanden werden, dafl es beim Kéan um die Einlibung in das
Loslassen und das Bestchen ohne Stiitzen und Kriicken geht. Wer das nicht er-
kennt und {iber den vordergrindigen Eindruck des Unsinnigen des Kdans nicht
hinauswichst, hat noch nichts verstanden und sollte besser schweigen. V. hat den
Mut gehabt, trotz der Erwartung des Nicht-verstanden-werdens den Text einer
breiteren Uffentlichkeit zugéinglich zu machen, und der Verlag hat ihn in einer
Geschenkausgabe herausgebracht; dafir sei ihnen gedankt.

Auch das zweite Buch setzt eine lange Forschung fort und macht deren Er-
sebnisse in Form eines Taschenbuches einer weiter gestreuten Leserschaft zu-
ginglich. Es geht unmittelbar auf eine entsprechende Vorlesungsreihe an der
Universitit Miinchen zuriick, ist aber schon deshalb sehr zu begriifen, da das
zrundlegende Werk des Vf. ,Zen — Geschichte und Gestalt® schon lange ver-
griffen ist. Nach einer kurzen Darstellung des heute im Westen verbreiteten
Bildes vom Zen zeichnet Vf. den Weg des Zen von seiner Verwurzelung in der
indischen Geistigkeit iiber den Entwicklungsgang in China und Japan bis in die
Gegenwart hinein nach. Wichtig fiir das Verstindnis sind u. a. die Ausfithrungen
iiber Ahnlichkeit und Unéhnlichkeit von Zen und Yoga, sodann die stirker
systematischen Kapitel tiber die Lehre Dogens von der Buddha-Natur, iiber den
Zen-Weg in der Beschreibung zeitgendssischer Erlebnisberichte und die zusammen-
fassenden Ausfithrungen iiber die Zen-Erleuchtung. Thematisch 1d8t sich das Buch
leicht erschliefen von dem gut gearbeiteten Register her. Es schlieit mit einer
kurzen Schilderung des inzwischen auch in deutscher Ubersetzung vorliegenden
Zyklus der 10 Bilder von Ochs und Hirte (vgl. K.Tsujmmura / H. BucuNer
[Ubers.], Der Ochs und sein Hirt. Pfullingen ®1978). In der Deutung der christ-
lichen Beschiftigung mit Zen befleifigt sich Vf. grofier Zuriidchaltung im Urteil,
ohne ecinerseits die Schwierigkeiten zu verschweigen und andererseits die zaghaft
gebffneten Tiiren zu verschliefen. Nicht mehr wiederholt wird das frithere Urteil,
Zen sei eine Art ,natiirlicher Mystik“. Wahrscheinlich ist ohnehin in der einen
wie der anderen Richtung in den letzten Jahren immer wieder zu schnell geurteilt
worden, so dafl eine moglichst getreue Beschreibung der Tatbestinde im Augen-
blick das Wichtigste und das Hilfreichste ist.

Beiden neuen Veroffentlichungen des Vf. mdchte man eine moglichst weite
Verbreitung wiinschen.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Handbuch der Religionsgeschichte. Hrsg. v. J. P. AsmusseN u. J. LAEsseE
in Verbindung mit C. Corre. Bd. III. Vandenhoeck & Ruprecht/Gottingen
1975; XI + 550 S.

Mit der Verdffentlichung des 3. Bd. ist die von C. CoLPE bearbeitete deutsche
Ausgabe des ,Handbuches der Religionsgeschichte® (vgl. ZMR 1978, 74—176.
233-—285) abgeschlossen. Der letzte Band enthilt in vier groflen Bldcken 1) die
Religionen Chinas (G. MaLmg@uist) und Japans (H. Henng), 2) die Religionen
des Mittelmeerraumes, Griechenlands und Roms (P. J. Jensen), den Gnostizismus
und die Mysterienreligionen (S. Giversen), den Mithraskult (J. P. Asmussen),
den Mandiismus (S. S. Harrman) und Manichdismus (J. P. Asmussen), 3) den
Islam (]. PEpErsEN), 4) ein abschliefBendes Kapitel iiber ,Synkretismus, Renais-
sance, Sikularisation und Neubildung von Religionen in der Gegenwart® von
C. CorpE.

Zur Behandlung der beiden ferndstlichen Lander kann nur wiederholt werden,
was frither bereits angemerkt wurde: Die Beitriige vermitteln cine gute Uber-
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sicht iiber das Werden der Religionen in den beiden Lindern, doch zeigt die
knappe Behandlung der Gegenwartssituation nur wenig von dem in Bd. I ent-
wickelten Problembewuftsein (vgl. ZMR 1978, 75). In diesem Zusammenhang
ware die Frage zu stellen, ob nicht bei einer regionalen Behandlung der Reli-
gionen wie im Falle Chinas und Japans, will man ein addquates Bild gewinnen,
der Einfluf des Christentums wenigstens andeutungsweise in die Betrachtung
einbezogen werden miifite. Im Japankapitel begegnet man u.a. einigen Ein-
scitigkeiten. So wird behauptet, der Zenbuddhismus halte Docen fiir seinen
Griinder (115); der Name FEisats, des Griinders des Rinzai-Zen, wird S. 117
ohne Erkldrung eingefithrt. Falsche Abhingigkeitsverhiltnisse werden auch ge-
schaffen, wo die Risshokoseikai zum Ableger der Sokagakkai erklirt wird; eine
Abhingigkeit besteht jedoch nicht zwischen den beiden Bewegungen unterein-
ander, sondern nur in der Verankerung beider im Nichirenismus (182). (Statt
»Seikaikyiisekyo“ lies ,Sekaikyfseikya®!)

Insofern als in der 2. Gruppe religiose Bewegungen behandelt werden, die
der Vergangenheit angehdren, kann hier nicht der Vorwurf mangelnden Gegen-
wartsbezugs in gleicher Weise erhoben werden. Dennoch hitte etwa im Griechen-
landkapitel das Verhiltnis von Mythos und Logos schon im Hinblick auf den
Fortgang der Geschichte eine eingehendere Behandlung verdient. Es fillt auf,
dafi — um nur ein Beispiel zu nennen — die Arbeiten U. Manns in der Lit.
nicht einmal Erwdhnung finden. So gut es ist, daff im Rahmen des Gnosis-
kapitels auf die christliche Gnosis u. i. hingewiesen wird (260ff.), so wichtig
wire es im Hinblick auf das moderne Sikularisationsproblem gewesen, das Ver-
hiltnis von Religion und Philosophie im mediterranen Altertum eingehender
zu priifen.

Die Stirke der Beitrige liegt hier wie auch im Islamkapitel in der Beschrei-
bung religiéser Phianomene, in der in einem Kompendium moglichen Darstel-
Iung aduflerer historischer Abliufe sowie der Zusammenstellung fiir das weitere
Studium niitzlicher bibliographischer Anleitungen. Was man nach den Eingangs-
postulaten Corpes erhoffen mochte, ist in den Beitréigen selbst weithin ein
Postulat geblieben: dafl man nidmlich am Ende einen aufbaufihigen Querschnitt
der religidsen Situation der heutigen Welt vorfinden wiirde, die aus dem Wer-
den der religiosen Traditionen verstindlicher wiirde. Um diesen Punkt zu
erreichen, hitten in der Regel in den einzelnen Kapiteln die Gegenwartssituation
der Religionen stérker bedacht werden miissen. :

Einen lobenswerten Versuch, dem Mangel abzuhelfen, stellt das Schlufikapitel
von C. Corre dar. Auch wenn die vier Begriffe, unter denen er die Religionen
in der Gegenwart betrachtet — Synkretismus, Renaissance, Sikularisation, Neu-
bildung —, nicht eigens definiert werden, so beschreiben sie doch die Grund-
richtung des Gedankenganges, unter denen er die religiose Situation heute
betrachtet. Zu beachten ist, daf auch Loynkretismus® hier offensichtlich eine
beschreibende Kategorie darstellt und lediglich als ,die letzte Konsequenz aus
ihrer heute allseitig und {iberall erfolgenden Begegnung® ,die Vermischung von
Religionen“ meint (441). Corpe beschreibt zunichst die »Erneuerungen und
Neubildungen unter dem Vorherrschen der grofien religiésen Traditionen®
(442—487), des Hinduismus, Buddhismus, Judentums und Islams, aber auch
des Christentums. In diesem Abschnitt wird vieles an Material nachgetragen,
was man in den voraufgegangenen Kapiteln vermifit; an einer Reihe von Stellen
erfolgt zusitzlich zur Erginzung eine Korrektur. Eigens hingewiesen sei aufier
auf den Abschnitt ,Christentum® (471—479) auf den Abschnitt ,Neue
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Probleme in der Religiositit Ostasiens® (464ff.). Uber manche Urteile
und Einordnungen wird man streiten kénnen (etwa die der Gott-ist-tot-
Theologie 479), doch sind Akzentsetzungen in bezug auf Gegenwartsstro-
mungen verstindlicherweise viel stirker hypothetischer Art, als wenn sie
in bezug auf abgeschlossene und klar uberschaubare &ltere Phdnomene und
Entwicklungen erfolgen. — In einem 2. Zugriff bespricht Covrre ,traditions-
iibergreifende universalistische Neubildungen® (487—495) wie die Baha'i-Reli-
gion, Mazdaznan, den Caodaismus, das Mormomentum. Im 3. Abschnitt
,Krisenkulte und prophetische Bewegungen® (495—503), wobei er die verschie-
denen Kontinente abschreitet, Ozeanien mit den Cargo-Kulten, Afrika, Nord-
amerika und Mittel- und Siidamerika; auf die zuletzt genannten Kontinente
erfolgt im Grunde nur ein Hinweis. — Abschliefend stellt Corre im Abschnitt
,Gemeinsame Grundstrukturen und Probleme® das zu Beginn des Handbuches
aufgezeigte Problembewufltsein wieder her. Er fragt am Ende nach ,gesell-
schaftlichem oder religiosem Sein?“ bzw. der Giiltigkeit der Religion. In diesem
Zusammenhang sind die knappen Ausfithrungen zum Phédnomen des Sakularis-
mus zu beachten, aus denen sich einmal ergibt, dafl die westliche Zivilisation
nicht als einzige das Phinomen kennt, sodann, ,dafl die Religionsgeschichte
nicht zu Ende ist und durch keinen noch so kollektiven Beschlufl beendet werden
kann® (517). In der Erinnerung an die Ambivalenz der Religionen, eine be-
stehende Weltordnung entweder zu bestitigen oder unter ein Gericht zu stellen,
wird aber der Entscheidungskampf innerhalb der Grundalternative, ,ob cher
Erhaltung oder eher Uberwindung des Bestehenden zum Heil fiihrt®, weiter-
gehen (518).

Die von G. CHAPPUZEAU zusammengestellten drei Register iber Volker-,
Personen- und Gétternamen, Sachbegriffe und literarische Quellen sind vor-
sorglich mit der Vorbemerkung versehen, daff die beiden ersten Register nur
Stichworte enthalten, die religionsvergleichend relevant seien, und das dritte
solche erwdhne, die entweder zitiert oder als Quelle erwahnt seien. Das verhin-
dert dennoch nicht die Feststellung, dafl die Register in der vorliegenden Form
den vorhandenen Stoff nur in stark reduzierter Weise erschlieflen.

Wenn man bedenkt, dafl die deutsche Religionswissenschaft in jingerer Zeit
nicht in der Lage war, ein dhnliches Kompendium selbst hervorzubringen, mufl
man Verlag und Herausgeber danken, dafl sie sich zur Herausgabe dieses drei-
bindigen Handbuches entschlossen haben. Die Aufmachung, vor allem auch das
Bildmaterial, sind lobenswert. Die einschrinkenden Bemerkungen wiren ihrer-
scits weniger deutlicher vorgetragen worden, wenn nicht gerade der deutsche
Herausgeber durch sein waches Problembewufitsein die Aufmerksamkeit auf
Punkte gelenkt hitte, die in der Tat heute niitzlich, ja notwendig wéiren. Die
kritische Betrachtung der Durchfihrung darf dann allerdings nicht so ver-
standen werden, daf} die hohe Leistung, die in der Erstellung des Werkes auf
jeden Fall besteht, gemindert wird.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Leuze, Reinhard: Die aufierchristlichen Religionen bei Hegel. (= Studien
zur Theologie und Geistesgeschichte des Neunzehnten Jahrhunderts,
Bd. 14). Verlag Vandenhoeck & Ruprecht/Géttingen 1975; 255 S.

Dafl HeGeL ,philosophisch zum Thema Religion Bedeutendes zu sagen hatte,
ist hinreichend bekannt. Dafl man Hecers Position hochst unterschiedlich deutete,
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dirfte die Misere dieser Philosophie, die doch Wissen hervorbringen wollte, in
gewissem Mafle bestatigen; andererseits hat man zur Kenntnis zu nehmen, dafl
die Verantwortung fiir eine Wirkungsgeschichte niemals komplett jenem anzu-
lasten ist, an den sie sich anschlieft. In jlingster Zeit erschienen beachtliche
Werke, die das Theologische an HEGEL abermals herausstellten; vergegenwirtigt
man sich die linkshegelianische Interpretationslinie, so kann man sicher sein,
dafB} der Streit um HEGEL weitergeht.

In einer solchen, hier nur angedeuteten hermeneutischen Situation wird das
Buch R. Levzes wertvolle Dienste leisten, das gewissermaflen historisch-prosaisch
von der Frage ausgeht, was HeGEL eigentlich iiber die ,auflerchristlichen® Reli-
gionen bekannt war. Es trifft zu, dafl diese Frage bislang — von kleineren
Arbeiten abgesehen — vernachldssigt worden ist (vgl. das Vorwort, S. 1);
Levzes Untersuchung — eine Dissertation an der Evgl.-Theol. Fakultit in Miin-
chen (1972) — darf deshalb von vorherein mit dem besonderen Interesse der
Philosophen und Theologen, aber speziell auch der Religionswissenschaft rechnen,
zumal LEevuze nicht nur Heeers Kenntnisse entfalten, sondern ,die Ergebnisse
der modernen religionswissenschaftlichen Forschung® im Rahmen des Moglichen
miteinbeziehen sowie ,nach der Relevanz® fragen will, ,die Hegels Ausfithrun-
gen fiir die Religionswissenschaft im allgemeinen und fiir das Problem des Ver-
hiltnisses des Christentums zu den aufferchristlichen Religionen im besonderen
haben.“ (7) Ein grofies Programm! Vermochte Levze ihm gerecht zu werden?

Nach einer sehr knappen ,Einfithrung® (lediglich S. 7!) erarbeitet LruzE, die
HecrLsche Deutung der Folge der Religionen auf deren geschichtlichem Weg von
»Substanzialitit® zu ,Subjektivitit® bzw. von (vornehmlich unvermittelt aus-
gelegter) ,Natur® zu ,Freiheit* und ,Selbstbewufitsein® zugrundelegend, sieben
Kapitel: ,Die chinesische Religion® (9—60), ,Die Religionen Indiens“ (61—114),
»Die persische Religion® (115—125), ,Die dgyptische Religion® (127—144), ,Die
jldische Religion® (145—180), ,Die griechische Religion® (181—221), ,Die rémi-
sche Religion® (223—235). ,AbschlieBende Uberlegungen® (237—246) sowie ein
Literaturverzeichnis, in dem u.a. die in bezug auf scine Religionskenntnis wich-
tigen ,Quellen” HeGELs (247—249) und die speziell zum Thema gehdrige HeGEL-
Literatur (249f) zusammengestellt sind, und ein Namenregister (253—255) run-
den den Band ab (der mit gutem Grund in die Publikationsreihe des renommier-
ten Forschungsunternchmens der Thyssen-Stiftung zum 19. Jahrhundert aufge-
nommen wurde).

In den einzelnen Kapiteln geht Leuze jeweils von der begrifflichen Bestimmung
aus, die HeGEL den verschiedenen Religionen zuteil werden 148t. Alsdann unter-
sucht er mit grofler Sachkenntnis und Sorgfalt, in welcher Weise Hecer die ihm
zugéngliche Literatur iiber die Religionen sowie teilweise auch deren Quellen-
schriften bearbeitet bzw. beriicksichtigt hat. Leuze vermag immer wieder deutlich
zu machen, dafl Urteile, die etwa lauten, HeceL habe das religionswissenschaft-
liche ,Material“ seiner Zeit mehr oder minder gewaltsam seiner Philosophie ein-
und untergeordnet, derzufolge am Ende jenes Explikationsweges der Religionen
das ,Christentum® in seiner wahren und hdchsten Form stehe, als einseitig und
unzureichend abzulehnen sind. Doch Lruze sieht selbstverstandlich, daff HecrL
dieser Gefahr durchaus nicht immer entgangen ist, z. B. in bezug auf die chine-
sische Religion (29f, 86, 241), das Judentum (179) und die romische Religion
(2281, 243). Es geht LEuzE somit nicht einfach um Hecer-Apologetik, vielmehr
um die gerechte, historisch fundierte Einschitzung dessen, was HecerL auf der
Basis ,religionswissenschaftlicher® Information einerseits und im Rahmen seiner
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Konzeption andererseits iiber die einzelnen Religionen dachte und was sogar
gelegentlich, sei es aufgrund der Schirfe seines Gedankens (vgl. 175f), sei es
durch besonderes, zufilliges Finderglidk (etwa 39f), dem néher steht, was die
Religionswissenschaft gegenwartig vertritt.

Es liegt in der Eigenart solcher auf ausgedehnte Sach- und Problemgebiete
bezogenen Werke, dafl im einzelnen durchaus Ergénzungen und Kritik méglich
sind. So mag man sich fragen, ob der V{. gut daran tat, sich fiir den Bereich des
Hinduismus vornehmlich auf die élteren Arbeiten von H. von GLASENAPP zu
stiitzen (der freilich auch kritisiert wird, vgl. 88f, 96, 103); nicht nur in diesem
Hecer-Buch fillt auf, daff das m. E. immer noch respektable Werk von 1. ILjin,
,Die Philosophie Hegels als kontemplative Gotteslehre® (Bern 1946) keine Er-
wihnung findet; zu Hegers z. T. hochst bedenklicher Abraham-Interpretation
(vgl. 156—159, 168—166) konnte man einen Hinweis auf diejenige KIERKEGAARDS
erwarten; auch konnte man eine Gegeniiberstellung des HeGELschen Kriteriums
der Subjektivitit (das Lreuze als normativ zu iibernehmen scheint, vgl. 246,
Anm. 72) mit der Jaspersschen Idee der Achsenzeit fiir niitzlich halten; schliefi-
lich ist zu fragen, ob nicht als Einfithrung eine explizite methodische und herme-
neutische Reflexion forderlich gewesen wire. Solche und andere Fragen sind
vermutlich Leuze selbst des ofteren gekommen; man mufl ihm zugute halten,
daf} er sich ganz bewufit Einschrinkungen auferlegt hat. Das gilt zweifellos fiir
seine durchgehende Zuriickhaltung in der Beurteilung Hrcrrscher Ansichten,
welche allerdings bisweilen auch einer deutlichen Kritik Platz machen kann; so
weist Levze z. B. deutlich darauf hin, dal Hecer die geschichtliche Entwicklung
innerhalb der verschiedenen Religionen selbst nicht gentigend beriicksichtigt hat
(z.B. 179 [in bezug auf das Judentum] und 244f), daf er also auf eine gewisse,
von ihm selbst entworfene Typik fixiert blieb. Auch die vielfdltigen Bezichungen
der Religionen untereinander hat HeGeL nicht oder zu wenig in scine Reflexion
einbezogen, was verstehbar und entschuldbar sein mag (wie manches andere),
aber auf die Mingel verweist, die halt nicht zu tibersehen sind.

Insgesamt scheint mir Leuzes Werk fir die Geschichte der HEGEL-Forschung —
und diese selbst — von gréflerem Gewicht zu sein als fir die Geschichte der
Religionswissenschaft oder gar fiir die heutige Religionswissenschaft. Lruze
ist der Ansicht (246), die Religionswissenschaft konne auch heute fiir ihre Weise
der Darstellung der Religionsgeschichte von HeceL lernen — eine These,
mit der Lruze offenbar seinem Lehrer PANNENBERG nahesteht. Ich vermag dieser
These angesichts der Entwidklungen in der internationalen Religionswissenschaft
nicht zuzustimmen, die einerseits deskriptionistisch-,positivistisch® und in diesem
Sinne ,wertfrei zu bleiben gewillt scheint und zum anderen sich in Kultur-
anthropologie und ,Soziologie® zu verwandeln im Begriffe ist. Es scheint mir
weder wiinschenswert noch errcichbar, der Religionswissenschaft, insofern sie
historisch arbeitet, in methodischer Hinsicht die Hecersche Philosophie als
Grundlage zu geben. Aber vielleicht will LEuze nur sagen, die HegELsche Frage
nach einem (auch) die Religionsgeschichte Gibergreifenden Zusammenhang verdiene
nach wie vor Beachtung; dem wire natiirlich zuzustimmen — um so mehr, als die
Problematik der ,Religionskritik® als Frage nach deren Kriterium in der
Religionswissenschaft nach wie vor recht stiefmiitterlich behandelt wird. Was
aber den Rekurs auf Hecrr betrifft, so wird man m. E. der Schwierigkeit nicht
entgehen kinnen, ob eine ihm folgende Reflexion des Zusammenhangs der Reli-
gionsgeschichte ,Religionsphilosophie® zu nennen oder als .Theologie der
Religionsgeschichte® (nicht: der Theologie der Religionen) anzusehen ist.
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Dies ist eine weitreichende prinzipielle Frage der Hecer-Interpretation iiber-
haupt sowie der Unterscheidbarkeit von Philosophie und Theologie, die hier nicht
verfolgt werden kann, mit der ich aber, das gebe ich zu, nicht fertig bin.

Abschlieflend sei hervorgehoben, dafl Leuze das nicht geringe Verdienst zu-
kommt, im Anschlufl an Hecer sowohl der Religionswissenschaft wie der (christ-
lichen) Theologie einen erneuten Anstofl zu differenzierterem Nachdenken iiber
die auflerchristlichen Religionen und deren Geschichte gegeben zu haben. Die
Schwichen Hecers, die sich z. B. auch darin aufiern, dafl in Leuzes Buch ein
Kapitel tiber den Islam fehlt (vgl. die Bemerkungen auf S. 241 u. 246, Anm. 72),
wird man nicht Leuze vorhalten, doch hatte m.E. die Nicht-Behandlung des
Islam des ndheren begrindet werden sollen. Wahrscheinlich mufite Lruze
hierauf deswegen verzichten, weil dies die Erérterung des Christentums
vorausgesetzt hitte, welche in diesem Buch bewufit ausgeklammert blieb.

Gern hitte ich im Schlufabschnitt auch mehr iiber die theologische Bewandtnis
dieser ebenso scharfsinnigen wie gelehrten Abhandlung erfahren. Es ist zu wiin-
schen und zu hoffen, dal Levuze zu dieser Problematik kinftig noch manches
beitragen wird. Denn sein Optimismus hinsichtlich der ,Uberlegenheit des Chri-
stentums®, der im letzten Satz des Buches anklingt (246), ist gerade dann heraus-
fordernd, wenn Leuze (wie auch PANNENBERG) meint, diese Uberlegenheit auf
eine Weise zeigen zu kénnen, in der sie ,nicht von vornherein vorausgesetzt® sei.
M. E. wird mit dieser Formulierung eine falsche Alternative aufgestellt. Nicht
ob die Uberlegenheit des Christentums ,iiber die anderen Religionen® voraus-
gesetzt oder nicht-vorausgesetzt wird, ist — theologisch — die Frage, vielmehr
die kritische Entfaltung einer ,Zustimmungslehre®, die jene ,Uberlegenheit®
wenn dberhaupt dann ,im Glauben® annehmbar macht. Damit verschiebt sich
selbstverstindlich das Problem in Richtung auf die Grundfragen, was denn
Glaube und was Theologie sei. Oder ist etwa historisch, kulturell oder gar philo-
sophisch eine ,Argumentation® fiir die Uberlegenheit des Christentums ,zu ent-
wickeln“? Das erscheint mir (allerdings nicht ,von vornherein®!) als unméglich,
weil es den Glauben als solchen aufheben wiirde. Gewiff, dieses Nein kommt
wiederum aus dem ,Glauben, und ihm wiirde man entgegnen koénnen, es komme
zu ,frith® und sei abermals auf problematische Weise ,supranatural®. Nun, man
sicht, wie die Probleme von hier aus verlaufen; mehr als dies anzudeuten, ist an
dieser Stelle nicht moglich.

Levzes Buch, das reich ist an vielfiltigen Informationen und das zahlreiche
Anregungen bietet, ist nicht zuletzt auch deswegen eine Neuerscheinung, die her-
vorragt, weil sie die erwdhnten Probleme deutlicher erkennen lehrt und damit

zu vertiefterer Einsicht beitrigt — ob man nun der insinuierten Betrachtungs-
weise zustimmt oder nicht.
Bonn H. R. Schlette
VERSCHIEDENES

Kuss, Otto: Paulus. Die Rolle des Apostels in der theologischen Entwick-
lung der Urkirche. Friedrich Pustet-Verlag/Regensburg 1976°; 504 S.,
DM 32,—

Als vor fiinf Jahren die erste Auflage des inzwischen viel beachteten Buches
erschien, gab es im deutschen Sprachraum noch kein ,Paulusbuch®, das in derartig
umfassender Weise Zugang zu Paulus und zum Paulusbild im Wandel der Zeit
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vermittelte. Der bedeutende evangelische Neutestamentler Martin Diserius
hatte zwar ein solches Buch geplant und in Teilen vorbereitet, aber nicht mehr
fertigstellen kénnen. Das gute Taschenbuch von GinTErR Bornkamwm, Paulus
(Urbanbiicher 119) fiillte bereits eine gewisse Liicke aus und konnte Theologie-
studenten und interessierten Laien als Handbuch tber ,Leben und Wirken®
und ,Botschaft und Theologie® des Paulus dienen. Seit dem Erscheinen des
Kuss'schen Buches kamen bei Vandenhoeck und Rupprecht (Géttingen) die
verschiedenen ,Grundrisse zum Neuen Testament® (Erginzungsreihe NTD) her-
aus, diec Umwelt, Ethik, Geschichte und Theologie des Neuen Testaments be-
sonders beleuchten, und in denen auch Paulus seinen gebithrenden Platz findet.
Geore Eicunorz gab .Die Theologie des Paulus im Umrifi“ (Neukirchener Ver-
lag 1972) heraus, und Forscher wie MarTin HEncEL vercffentlichten Studien
zum Umweltjudentum und Hellenismus. Trotzdem behauptete sich der ,Paulus®
von O. Kuss, nicht zuletzt deshalb, weil hier neben der Einfihrung in die
Paulusbriefe und einer hervorragenden Ubersicht iiber die theologischen Grund-
gedanken der Hauptbriefe die Auseinandersetzung mit dem Paulushild ver-
gangener Epochen in einem einzigen Band geboten werden.

Nach fiinf Jahren ist nun die zweite Auflage erschienen, als Neudruck in einem
einfacheren Gewand und zum halben Preis. Damit ist das Buch auch einem
grofieren Kreis von Studenten, fiir die es ja in erster Linie gedacht war, zugéng-
lich geworden. Der Verfasser vermittelt ihnen kein fertiges Bild des Apostels,
sondern fithrt sie ein in die Problematik, wie man den vielschichtigen, von
seiner Herkunft und von der Lage seiner Gemeinden und daher aufkommenden
Fragen die Diktion, Methode und Gedankenfithrung der Briefe beizuordnen
habe. Kuss belehrt uns, zuzugeben, dafl wir, die Spiteren, nie an den ganzen
Paulus herankommen kénnen und daff gerade Paulus ,jede Generation von
neuem zu einer Stellungnahme herausfordert® (229). Aber gerade diese Art,
Paulus vorzustellen und sehen zu lernen, macht das Paulusbuch von Kuss so
sympathisch.

Auf ein absolutes Urteil streckenweise verzichten zu miissen, und auf jede
Anmaflung, Paulus ganz verstanden zu haben, heifit aber nicht, an den Kern der
Paulusbotschaft nicht herankommen zu konnen. Nach der Lektire des genannten
Buches begreifen wir sehr wohl, worin das ,Evangelium® des Paulus besteht.

Miinster Helga Rusche

Laub, Franz: Eschatologische Verkiindigung und Lebensgestaltung nach
Paulus. Fine Untersuchung zum Wirken des Apostels beim Aufbau der
Gemeinde in Thessalonike. Miinchener Universitatsschriften, Katholisch-
Theologische Fakultit (= Biblische Untersuchungen, Bd. 10). Fr. Pustet/
Regensburg 1973; X11/225 S., DM 42,—

‘Wie hat Paulus in konkreter und historisch einmaliger Situation eine Gemeinde
aufzubauen und zu formen versucht? — das an Hand von I Thess aufzuzeigen,
ist Anliegen vorliegender Untersuchung. Wie kein anderer Paulusbrief lafit
I Thess den Charakter der Erstverkiindigung des Paulus in der Gemeinde erken-
nen und gestattet von da her die Riickfrage nach dem Ansatzpunkt der Pardnese
im Rahmen der pln Verkiindigung.

L. referiert in einem ersten Kapitel die Forschungsgeschichte zur pln Parédnese.
Immer deutlicher kristallisierte sich unter den Autoren die Position heraus, dafi
die cigentlich prigenden Einfliisse auf die Pardnese kaum vom Hellenismus her-
kommen, sondern vom AT und vom Spat-Judentum.
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Kapitel 2 befaBt sich mit der Grundgestalt pln Missionspredigt, wie sie in
1 Thess 1.9f begegnet. So sehr dic Enderwartung bei Paulus durchgehend als
Motiv fir die Lebensgestaltung der Glaubenden aufscheint: Nirgendwo sonst
ist der Gedanke so zentral wie gerade in I Thess, den eine besondere Nihe zur
miindlichen Missions-Verkiindigung des Apostels auszeichnet. Von besonderem
missionstheologischem Interesse sind die Erérterungen iiber ein bereits vorpauli-
nisches gesetzesfreies Evangelium (47—49): Paulus ist ,zwar nicht der erste
Heidenmissionar, wohl aber der markanteste und schirfste Verfechter jener
urchristlichen Richtung..., die auf die Beschneidung fiir die Heidenchristen ver-
zichtete® (49, Anm. 94 als Zitat aus J. Eckerr, Galaterbrief, 1971, 63).

Im dritten Kapitel untersucht Vf. die konkrete Parinese des Briefes anhand
von I Thess 4,1—12 und 5,12—22. Christliche Lebensgestaltung ergibt sich und
ist nur moglich aus der Grundgegebenheit des Pneuma-Besitzes. ,Das Pneuma
bedeutet Kraft und Verpflichtung zugleich... Der Glaubende ist aufgerufen, das
Pneuma zum Mafistab seines Lebens zu machen® (62). In der noch andauernden
wZwischenzeit® vor der Ankunft des Herrn tut Bewidhrung not. Die Gerichts-
pardnese behauptet bei Paulus ihren Platz. Inhaltlich ist die pln Pardnese be-
stimmt durch Konkretheit und, dadurch bedingt, durch eine Vielheit der sittlichen
Forderungen (68). Der Apostel kann seine Gemeinde verweisen auf seine eigene
Nachfolge des Kyrios als Typos fiir das, was christliche Existenz bedeutet.

Das vierte Kapitel ist iiberschrieben: Eschatologische Glaubens- und Lebens-
bewihrung (96—178). In umstindlicher Breite wird die Gemeinde-Situation,
niherhin die eschatologische Erwartung, nach 1 und 2 Thess entfaltet und der
Frage nachgegangen nach inhaltlichem und literarischem Verhiltnis beider Briefe.
Ohne nennenswerten Nachteil fiir die eigentlich angezielten Aussagen seiner
Untersuchung hitte L. auf die Diskussion des Echtheitsproblems von 2 Thess
im vorliegenden Rahmen verzichten kénnen (96—119). Das ,Leben in eschato-
logischer Erwartung®, von Paulus in | Thess 5,1—11 niher skizziert, stellt L.
‘unter zwei Hauptsichten dar: Der Glaubende zwischen Gegenwartigkeit und
Zukiinftigkeit des Heiles; ferner: Gemeinde und Welt. Das pln Geschichts- und
Heilsverstindnis ist eigentlicher Ausgangspunkt fiir die Begriindung und Moti-
vierung seiner Mahnungen an die Gemeinde. Besonders charakteristisch fiir das
Leben in der Zwischenzeit ist dic Zuordnung von Hoffnung und Geduld. Das
Leben der Gemeinde in der Welt mufl bestimmt sein von der durch den Geist-
besitz vorgegebenen Andersartigkeit. Was der Apostel seiner Gemeinde als
Verhaltensregeln nahelegt, ist nicht so schr vom Inhalt her neu und originell,
sondern von der Motivierung.

Der letztgenannte Gedanke ist im SchluRkapitel der Arbeit niherhin dar-
gestellt. Paulus bevorzugt den Typ der katalogischen Parinese. Die parinetische
Tradition des Spét- Judentums wirkt bei ihm nach. Er kennt aber auch die Praxis,
Einzelmahnungen allgemeinen Inhaltes nach Art der Spruchliteratur aneinander-
zureihen. Jeweils aber ist er nicht einfach Tradent, sondern immer derjenige, dem
es um eine Gemeinde von Glaubenden geht und der daher diese Formen mit der
Freiheit des Seelsorgers verwendet.

Zentrale und nicht zuletzt fiir den Missionar aktuelle Aspekte bringt L. in
sciner Arbeit zur Sprache. Die Texte sind sorgfiltig analysiert. Die knappen
Zusammenfassungen am Ende der ecinzelnen Abschnitte und noch einmal am
Schluff des Buches machen den Gedankengang durchsichtiger. Insgesamt: ein in-
struktives und anregendes Buch!

St. Augustin Josef Kuhl svd.
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Lubkoll, Hans-Georg / Wiesnet, Eugen: Wie liest man die Bibel? Eine
Gebrauchsanweisung fiir Neugierige, Anfanger und Fortgeschrittene. —
Kleine Ausgabe (Katholische Ausgabe) 1973; 64 S., kart. DM 2,95 —
Grofle Ausgabe (Evangelische und Katholische Ausgabe) mit Einfithrung,
Erliuterungen und Bibeltexten aus neun Ubersetzungen. Késel u. Clau-
dius/Miinchen 1974; 408 S., Ppb. DM 14,80

Innerhalb von wenigen Monaten wurden von dem Taschenbuch (Kleine Aus-
gabe) Wie liest man die Bibel? mechr als 900000 Exemplare verkauft. Dieser
Erfolg ermutigte die beiden Verf., eine Grofic Ausgabe mit Texten zum Einlesen
aus neun Ubersetzungen herauszugeben. Verwendet wurden: Die dkumenische
Ubersetzung der Psalmen (Hrg. Deutsche Bischofskonferenz und Rat der EKD);
Martin Luthers mehrfach iiberarbeitete Ubersetzung; Das Budh der Preisungen
(verdeutscht von Marmin Buser); Deutscher Psalter (iibersetzt von Romano
Guarning); Ubersetzungen des NT: von UrricH WILCKENS; Die gute Nachricht;
Einheitsiibersetzung; Jorc Zink; Die Jerusalemer Bibel. — Beide Ausgaben
cignen sich wegen ihrer Handlichkeit fiir Jugend- und Gruppenarbeit, Religions-
und Konfirmandenunterricht. Sie wollen vor allem aber diejenigen ermutigen,
,die es mit der Bibel zum erstenmal oder noch einmal versuchen wollen® (9).

Aachen Georg Schiickler

Schmithals, Walter: Die Apokalyptik. Einfihrung und Deutung (= Samm-
lung Vandenhoeck). Vandenhoeck & Ruprecht/Géttingen 1973; 192 pp.,
kart. DM 19,80

Die Darstellung des Berliner Neutestamentlers WALTER SCHMITHALS ist aus
ciner Reihe von Vortrigen erwachsen und fithrt in allgemeinverstindlicher Weise
in die Welt der Apokalyptik ein. Sie beschrinkt sich ausschlieflich auf die
jiidische Spielart der Apokalyptik sowie auf deren religionsgeschichtliche Zu-
lieferer (Iran, Babylonien, Hellenismus usw.) und Erben (Christentum bis hin
zum Marxismus). Artverwandte indische, germanische und islamische (Mahdi-
Ideologic) Vorstellungen bleiben dagegen aufler Betracht.

Die Untersuchung zeichnet sich aus religionssystematischer Sicht vor allem da-
durch aus, daB hier in erfreulicher Weise weitgehend auf historische und philo-
logische Filigranarbeit verzichtet wurde — zugunsten einer tiefgehenden phano-
menologischen Wesensschau des Gegenstandes. Wir fassen die zentralen Erkennt-
nisse von W. SCHMITHALS zusammen, ohne im einzelnen dem Aufriff der Dar-
stellung zu folgen. Nachdem zunichst ,Die Gedankenwelt der Apokalyptik®
(9—21), also deren Themen und Motive, behutsam nachgezeichnet worden ist,
folgt ein vortrefflicher Abschnitt iiber das ,Wesen® dieser religiosen Bewegung
(21—37), die man wohl eher als ,interreligidse Stromung® (Lanczkowskr) denn
als gewachsenen Religionsorganismus aufzufassen hat. Die Frage nach dem We-
sen eines empirischen Faktums ist ein prinzipiell phinomenologisches Problem,
und ScmmitaALs' Darstellung bewihrt sich in dieser fiir den traditioncllen
Theologen ungewohnten Methodik. Es liegt dem Verfasser weniger an minu-
tisen Ableitungen auf der phinomenalen ,Objektivationsschicht® (72), als an
der grundlegenden Erfassung der ,deep structure®, wie man mit der amerikani-
schen transformational grammar® die eidetische Schicht nennen kénnte. ScHMIT-
HaLs dringt in sciner Analyse bis zur ,Lebensmitte® (Menscuing), d.h. bis zur
Sinnschicht vor, mit ,der in ihr sich aussprechenden existentiellen Erfahrung
von Wirklichkeit itberhaupt und deren erlebbarem Wesen® (72). Solch ein phéno-
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menologisches Durchstofien zur Erlebnis- und Existenzschicht 1aft naturgemif
den Aufweis homologer (formal-identischer) Topoi hinter sich zuriick. Vielmehr
gilt es, nach der diesen zugrunde liegenden Grunderfahrungen bzw. Daseins-
haltungen zu fragen. Aus dieser Perspektive ergibt sich ein mehrschichtiges
Beziehungsgefiige zwischen AT, Apokalyptik und Gnosis (51—83). Wihrend die
beiden ersten Griflen eine geschichtlich-teleologische, also zeitliche Denkstruktur
besitzen, versteht sich die Gnosis in ungeschichtlich-statischer und rdumlicher
Weise. Ein Vergleich des gnostischen Idealtypus (67ff.) mit AT und Apokalyptik
weist dagegen unter dem Gesichtspunkt des Existenzverstindnisses iiberraschende
Analogien auf (z. B. radikaler Pessimismus, totale Entgottlichung von Welt und
Geschichte usw.). Dies so von Scumitaars herausgearbeitete Existenzverstindnis
wird anschlieflend auf die in der Forschung lebhaft diskutierte Frage nach den
religionsgeschichtlichen Bezichungen der jiidischen Apokalyptik angewandt.
ScumITHALS vergleicht die Daseinshaltung von Parsismus und Judentum und
gelangt zu dem Resultat, dafl zwar Themen, Motive und Bilder teilweise aus
der iranischen Religionsgeschichte stammen, das Existenzverstindnis jedoch dem
Zoroastrismus diametral entgegengesetzt ist (optimistische Welteinschdtzung!).
Nachdem eine ,Ableitung® aus der persischen Religionswelt sich im wesentlichen
als nicht zutreffend erwiesen hat, geht ScemitaaLs dem innerjiidischen Ursprung
der Apokalyptik nach (95—114),wobei er resiimiert: ,Die apokalyptische Daseins-
erfahrung erwichst nicht aus einem traditionsgeschichtlichen Prozefl, sondern
entspringt unableitbar aus der existentiellen Begegnung mit der Wirklichkeit
und bestimmt ihrerseits die Entwicklung des Prophetismus® (111).

Neben einem forschungsgeschichtlichen Riickblick (37—51) findet sich eine
Analyse der Beziehungen von ,Apokalyptik und Christentum® (114—130) sowie
eine Untersuchung zentraler apokalyptischer Vorstellungen (,Messias und Men-
schensohn®, 180—141). Hierauf folgt ein Kapitel iiber ,Die apokalyptische Lite-
ratur® (142—161), das eigentlich an den Anfang gehdrt hitte und hier etwas
nachklappt. In gebotener Kiirze werden die wichtigsten apokalyptischen Schrif-
ten vorgestellt. Im letzten Abschnitt geht es um ,Die geschichtlichen Wirkungen
der Apokalyptik® (161—188), die bis hin zu Kar. Marx verfolgt werden. Ein
sorgsamer Vergleich deckt erstaunliche Parallelen sowie tiefgreifende Unter-
schiede in der Anthropologic auf; denn wihrend Marx idealistisch mit dem
»,Guten® im Menschen rechnet, das ,durch die gesellschaftlichen Prozesse nur
tiberdeckt® (186) sei, gehen AT und Apokalyptik vom Stinder-Sein des Menschen
aus, der ,sich deshalb nicht selbst aus der Verfallenheit an das Bose zu befreien
(vermag)“ (187).

Das ausgezeichnete und an vielen Stellen wahrhaft phanomenologische Werk
wird abgeschlossen durch ein Literaturverzeichnis (189) sowie durch einen Nach-
weis der benutzten Quellen. Dem Religionswissenschaftler fillt auf, daf die
skandinavische Forschung nicht geniigend beriicksichtigt wurde (z. B. die Arbeiten
GEo WIDENGRENS),

Weiden/Kéln ' Udo Tworuschka

Vischer, Lukas: Verdnderung der Welt — Bekehrung der Kirchen. Denk-
anstofle der Finften Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kir-
chen in Nairobi. Verlag Otto Lembeck/Frankfurt 1976; 111 S.

Der bekannte Schweizer reformierte Theologe und Direktor des Sekretariats
fiir Glauben und Kirchenverfassung legt hier eine Interpretation der Schwer-
punkte der Vollversammlung des URK vor. Die vier Kapitel des Buches greifen
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die Themen auf: I. Das gemeinsame Zeugnis der Kirche; 1I. Dialog; III. Welche
Gesellschaft?; IV. Konziliare Gemeinschaft. — ViscaEr weill, dafl Nairobi
schwieriger zu interpretieren ist als die Vollversammlungen von Amsterdam,
Evanston, Neu-Delhi und Uppsala; vor allem, weil der Inhalt der Fiinften
Vollversammlung wesentlich in der Begegnung, dem Austausch, der Erfahrung
der Gemeinschaft lag. Bekenntnis, Bekennen, Verkiindigung des Evangeliums und
Evangelisten standen im Mittelpunkt von Nairobi, und diese Bereitschaft zum
gemeinsamen Zeugnis stellte einen Durchbruch dar, der in dieser Form auf
fritheren Vollversammlungen so nicht vorhanden war. Darin spiegelt sich eine
wachsende Gemeinschaft unter den Kirchen, von der zugleich auch die sterile
Auseinandersetzung der letzten Jahre um das Verhiltnis zwischen geistlichem
und sozial-politischem Auftrag fiberwunden werden kann. Der Vollversammlung
ging es um ,die Kirche als Gemeinschaft, als Ort, an dem der Glaube entsteht
und gelebt wird; der Boden, aus dem die erforderlichen Friichte wachsen konnen,
die Quelle fiir die Vitalitit, die [iir das Zeugnis unerldfilich ist. Das spontane
Bewufltsein dafiir, wie notwendig die Gemeinschaft gerade in den kommenden
Jahren sein wird, ist wohl auch der tiefste Grund, warum Konflikte — wenn
moglich — vermieden wurden. Die Vollversammlung war weit mehr an der
konstruktiven Aufgabe interessiert, wie Gegensitze bewiltigt und Auseinander-
setzungen in geregelte Bahnen gelenkt werden kénnen, wie der gegenseitigen
Solidaritiat in der Kirche Ausdrude verliehen werden kann, wie der Austausch
geférdert und die Beteiligung jeder einzelnen Kirche an den gemeinsamen Auf-
gaben verstirkt werden kann, wie stirkere Bande gegenseitiger Solidaritdt zu-
standekommen kénnen® (84). — Wenn auch (noch) nicht abzusehen ist, welche
Bedeutung die Fiinfte Vollversammlung des ORK (insbesondere der Bericht der
Sektion I: ,Bekenntnis zu Christus heute*) haben wird, so wird man jedoch
festhalten miissen: in Nairobi begegneten, korrigierten und erginzten sich die
Vertreter vieler kirchlicher Traditionen und Kulturen. Bei aller Unterschiedlich-
keit und Verschiedenheit: was die meisten Teilnehmer miteinander verband, war
das Bemithen um eine ,Theologie aus dem Fundament der Kirche®. — ViscHER
macht dieses Bemithen durch seine offenen und ehrlichen Aussagen iiberzeugend
deutlich.

Aachen Georg Schiickler

Wildcens, Ulrich: Auferstchung. Das biblische Auferstehungszeugnis
historisch untersucht und erklirt (= Giitersloher Taschenbiicher 80) Gii-
tersloher Verlagshaus Gerd Mohn/Gditersloh 1974; 126 S.

Wem daran liegt, ,sich moglichst genau und griindlich dariiber zu informieren,
was die altesten Christen wohl meinten, wenn sie von der Auferstehung Jesu
sprachen, dem soll dieses Buch eine verldfiliche Hilfe sein® (7). In hohem Mafle
hat der Vf. seine in der Einleitung skizzierte Zielsetzung erreicht. Der Missions-
wissenschaftler ist vor allem dankbar fiir das erste Kapitel der dichten Arbeit.
'W. analysiert zuniichst die pln Auferstehungsverkiindigung anhand des Schliissel-
textes 1 Kor 15,8—7. In einem zweiten Abschnitt wird der fritheste evangelische
Auferstehungsbericht (Mk 16,1—8) dargestellt und dabei der Zusammenhang
mit der Passionsgeschichte sowie spitere Ausgestaltungen sichtbar. Fiir cine
biblische Grundlegung der Missionsarbeit sind die Ausfihrungen iiber die Er-
scheinungsberichte der Evangelien (50—71) von zentraler Bedeutung. Die Aus-
sage-Intention dieser Berichte zielt vor allem auf Berufung zur Sendung, d. h.
auf Mission; vgl. Mt 28,16—20; Mk 16,9—20. In den lkn und joh Erschei-
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nungsberichten steht das Motiv der Identifizierung des Erscheinenden mit dem
historischen Jesus im Vordergrund, ist aber auch hier dem Sendungsmotiv zu-
geordnet. Die Beschiftigung mit dem Himmelfahrtsbericht Apg 1 (66—71) stellt
noch wieder von einer anderen Seite heraus, wie sehr die Mission im Gesichts-
kreis der frihen Kirche stand. ,Auf die Mission sollen sich die Jiinger ganz kon-
zentrieren. Denn jhre Aufgabe ist es, Jesu Geschichte iiber die ganze Erde hin
zu verkiindigen, damit er bei seiner endzeitlichen Riidkkehr eine Jiingerschaft
aus allen Vélkern der Welt vorfindet.“ Die Himmelfahrt Jesu ,ist dem Motiv
der Sendung zur Mission, das im Mittelpunkt der Erscheinungsiiberlieferung
steht, entschlossen untergeordnet® (68).

Im zweiten Kapitel fragt W. nach den jiidischen Auferstehungserwartungen
als Voraussetzung fiir das Verstindnis der christlichen Auferstehungsbotschaft.
Zwei Erkenntnisse sind bemerkenswert: die christliche Erwartung von der Auf-
erstehung der Toten entspricht jiidischer Tradition; Auferstehung ist aber nicht
Belohnung fiir gerechtes Tun, sondern Teilhabe an der Heilswirkung der Auf-
erstehung Jesu. Fir die Verkiindigung der Auferstehung Jesu gibt es in der
judischen Uberlieferung keine entsprechend breite Vorgeschichte.

Uber ,Ursprung und Sinn der neutestamentlichen Auferstehungsverkiindigung*
informiert das abschliefende dritte Kapitel. Vf. versucht eine Rekonstruktion
der Osterereignisse, um die Entstehung der urchristlichen Verkiindigung der Auf-
erstehung Jesu aufzuzeigen. Vor allem liegt ihm daran deutlich zu machen, daf}
die Auferweckung Jesu von Nazareth zu sehen ist als die Bestatigung Gottes zu
Leben, Wort und Werk dieses Jesus.

Das Buch, hier als Lizenzausgabe vom Kreuz-Verlag iibernommen, erschien
zuerst 1970 als Bd. 4 der Reihe Themen der Theologie. Der Zielsetzung dieser
Reihe entsprechend wird auf wissenschaftlichen Apparat verzichtet. Am Schluf
ist weiterfiihrende Literatur zusammengestellt. Ohne Abstriche 1t sich das auf
der Umschlagseite abgedruckte Urteil eines Fachmannes unterschreiben: ,Das
Buch ist ein gelungenes Modell dafiir, wie Ergebnisse der ntl Wissenschaft in
einen allgemeinen Kommunikationsproze eingebracht werden konnen.*

St. Augustin Josef Kuhl svd.

Corrigenda:

In dem Beitrag von Huserr Serwerr, Systematische Religionswissenschaft:
»Theoriebildung und Empiriebezug” (ZMR 61; 1977; 1—18) sind S. 13, 5. Zeile
v.u. die beiden Worter ,daneben auch® zu streichen; im ,Summary“ (8. 19) die
vorletzte Zeile zu ersetzen durch ,Finally the relevance of the foregoing thesises
for the autonomy and the“. —

In der Rezension zu Tuowma, Cremens (Hrse.): Judentum und Kirche: Volk
Gottes (ZMR 61; 1977, S. 79f) ist auf S. 80, zehnte Zeile von oben, ,Landnahme*
durch ,Landgabe® zu ersetzen.

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. KLaus Ruring, Haderslebener
Str. 28, 4630 Bochum - Prof. Dr. Ricaarp Friepri, Institut fiir Missionswissen-
schaft, Universitit Freiburg, Murtenstrale 262, CH-1700 Fribourg - Dr. Fritz
Koster SAC, Pettenkoferstr. 26—28, 8000 Miinchen 2 . Bénfizer Bujo, Studien-
kolleg St. Benedikt, St.-Benedikt-Strafie 1, 8700 Wiirzburg - Prof. Dr. Davip M.
TraBouray, 62 University Place, Staten Island, New York 10301, USA . Dr.
Hans WarpenreLs SJ, Grenzweg 2, 4000 Diisseldorf 81
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DOMINANT TRENDS IN MODERN AND CONTEMPORARY
HINDU THOUGHT

by Ignatius Puthiadam

Introduction

To write with fair accuracy and completeness on modern and con-
temporary Indian Thought and yet to omit sweeping generalisations is
almost an impossible task. Today, India’s population is over 600 millions.
Her cultural and religious heritage is vast and varied. Her present and
immediate past are built on two or three millenia of history. As we calmly
reflect on Modern Indian Thought, we slowly realise that modern Hindu
thought is complex. To be more accurate, there are many strands in
modern an contemporary Hindu thinking!. There are also Islamic, Sikh,
and Christian “thoughts” in India?2. Marxism too has assumed a new
form in India®. Each of these is different from the others in origin, in
purpose and development and in the conceptual tools used. Such being
the sheer vastness and variety of the present thinking in India, we are
forced to limit the scope of this paper very considerably. Since India is
809/y Hindu and since the dominant cultural and religious influences
are those arising from the Hindus and above all since the Hindu world-
views are what individualize and characterize India in the world at large,
we shall deal here only with the dominant trends in modern and con-
temporary Hindu Thought®.

From the outset however let us be constantly reminded of two impor-
tant truths. Hinduism is a “verbal symbol” to signify a conglomerate of
religious sects and sub-sects, schools of philosophy and theology, which in

1 In general we can say that at present all the Hindu sects are experiencing a
period of renewal and revival. Revival and renewal mean not merely the return
to the sources, but a process of reinterpretation and adaptation to present neceds
and situations.

The Hindu orthodoxy has not however, taken kindly to these movements. It
insists on preserving traditional tenets in all purity. But its chances of survival
seem to be little.

2 For Islam: Vide T.M. Trirus: Indian Islam. Oxford University Press, 1930.
Recent attempts at an Indian Christian Thought are summarised by Bovp R:
“An Introduction to Indian Christian Theology” CLS, Madras, 1969.

8 As regards Indian Communist thinking: See: Neverr, A. ‘India Going Red?
IS O Poona, 1954. The works of M. N. Roy and others gave some indication of
this change.

4 The Theosophist Mrs. Anvie Besant said in a speech: “Make no mistake
without Hinduism India has no future. Hinduism is the soil into which India’s
roots are struck and torn out of that she will inevitably whither as a tree torn
out of its place. — Let Hinduism go, Hinduism that was India’s cradle and in
that passing would be India’s grave.” All the modern Hindus and even others
who know the individuality of India would agree with her.
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many respects are doctrinally and ritually opposed to each others. Yet
there are a certain number of common tenets and practices which give an
inner unity to Hinduism. For example belief in karma-samsara, (doctrine
of Karma and transmigration) final liberation, yogic practices etc., are
accepted by all the groups, though each school and sect has its own way
of interpreting these common tenets®.

We use advisedly the phrase Hindu Thought and not Hindu Philo-
sophy. Philosophy in the Western sense of the word is not applicable to
most of our ancient or modern thought. If philosophy is understood as
the knowlegde or the search after the knowledge of the totality of reality
according to its ultimate grounds by the use of human reason or if
philosophy is understood as the systematic and conceptually expressed
rational analysis of the totality of human experience in order to discover
the root of being as being and of the ought in man, then, we must admit
that many of the modern and contemporary Indian thinkers are not
philosophers. There have been few academic philosophers in India.
K. C. BuaTrTAcHARYA and RapDHAKRISHNAN may be called philosophers in
the technical sense of the term. It may be good to remember that in
India we never made a clear cut distinction between philosophy and
theology, ontology and ethics, religion and politics. All form one integral
whole. Yet, if we understand philosophy as “love of wisdom”, the quest
after the absolute Truth, Being and Goodness; if philosophy is under-
stood as the sincere and open confrontation with reality, with situations
and facts; if finally philosophy is the courageous meeting with actual
problems and the search after their solutions, then we can consider
AUROBINDO, a Yogin, and Ganphr, a religious, social and political refor-
mer, real philosophers. But, to avoid all misunderstandings, I prefer to
use the expression “thougth” rather than philosophy.

Background

India was known to the West even prior to the Roman period. But
only with the discovery of the sea route to India by Vasco pa Gama in
1498 the massive entrance of the West into the country and into the
hearts and minds of the Hindus began. With the coming of the West and
especially with the consolidation of the British political power in the
country in 1757, new cultural, social, political and religious factors
unknown and unsuspected till then forcefully found their way into the
placid, resigned lives of millions of Indians.

Before the consolidation of British supremacy over the Indian conti-

5 “Hinduism is a great golden umbrella, which shelters many forms of thought
many practices and many approaches to the divine” (Ramaswamy Iver C.P.,
Indian Inheritance. Bhavan's Series Vol. 1. p.222). “Hinduism is a league of
religions than a single religion with a definite creed” (D.S. Sarma: What is
Hinduism? Ganesh and Co., Madras 1989, p. 10).

8 Dascurra S. N.: History of Indian Philosophy, Vol. 1. p. 71ff.
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nent, the Hindus had to submit themselves to centuries of Moslem rule
and law especially in the North. Islam, strictly monotheistic, fanatically
missionary, with no caste distinctions or priestly class, permitting its
followers to eat beef was at first violently opposed to the “idolatrous,
polytheistic, caste ridden, ritualistic Hindus”, who venerated the cows
and practised “non-violence”. In the beginning as the Moslems streamed
into India, they destroyed temples, killed and maimed the Hindus, forced
them to become Moslems, burnt their sacred books and articles?’. Islamic
political and religious dominance meant for the Hindus, slavery. They
built walls around themselves, by making the caste system more rigid,
and by the insistence on conformism. But slowly the relationship between
the conquerors and the vanquished changed. Political, religious and
cultural reasons were behind the change. From intolerance and persecu-
tion to tolerance and coexistence to a sincere effort to understand and
appreciate each other, to positive assimilation and co-operation was the
path of changed. Islamic monotheism, sense of morality, social equality
and Sufi-mysticism profoundly influenced some of the Hindu thinkers.
Religious men like Kasir and Nawax tried to transcend the limits of
Hinduism and Islam and initiated movements embracing both?.

The Emperor AxkpaAr attempted to establish a universal religion (Din-i-
Ilahi). He invited two Jesuits to his court to help him in his work.
Islamic-Persian and Indian elements fused in a creative way and pro-
duced masterpieces in painting and architecture and music. A new
language Urdu was created in the country and there was the growth of
vernacular literatures!?. There was a general awakening in the country.
Hindu devotional movements gathered momentum and the devotees
poured out their hearts in exquisite mystical poetry*'.

7 In 1026 Sultan Mohamad, Ibn Kasim destroyed the most celebrated Hindu
shrine, Somnath, In Kathiawar. Hindus were forced to pay a religious penalty tax.
8 Majumpar R. C.: An Advanced History of India, pp. 384ff and 5711f.

% Kasir flourished in the North (near Banaras) towards the close of the 14th
century. “Hindu and Turk were pots of the same clay. Allah and Rama were but
different names”. “It is needless to ask the Saint the caste to which he belongs.”
KaBir rejected the rituals and practices of both Hinduism and Islam. He insisted
on internal attitudes and dispositions.

Nanak, the Founder of Sikhism lived in the 15th century. His mission in life
was to put an end to religious conflicts.

1 Tn fact the Hindu-Islam understanding and co-operation blossomed fully only
during the time of Axsar THE GreAT (1542—1605). Transcending the narrow
limits of each religion, he worked towards the evolution of a new religion, which
would he hoped prove to be a synthesis of all warring creeds and capable of
uniting the discordant elements of his vast empire into one harmonious whole.
In Fatehpur Sikri, AxBar built a hall of religions. Politically and socially Hindus
became fully free during AKBAR’s reign.

102 R. C. MAJUMDAR, op. cit. pp. 393—415 and 571—594.

1t The Hindu Bhakti (devotional) movement was very widespread. Hindu bhakti
centred round chiefly Vispu (Krsna, Rama, Radha cults) and Sive (Rudra,
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Yet, with the decline of the Moghul power decadence once again
enveloped the land. The subcontinent was split into innumerable warring
kingdoms with no economic, political or social stability. Periodic famine
and pestilence decimated the population. The creative potentialities of
the Hindus and the Moslems dried up. The Hindu society was split into
over 3000 sub-castes'®. Immoral and debilitating socio-religious practices
like sati (the widow burning herself on the funeral pyre of her husband)
temple prostitution, child marriage, prohibition of widows’ remarriage,
veiling of women, neglect of education, the absence of the personal and
the spiritual from religious life and the insistence on externals and
superstititious practices were rampant in the country. The result was the
death of thought, resignation and the total loss of freedom. India had
lost the memory of its past, hence its self-identity.

It is into this atmosphere, the West came — dynamic, self-reliant,
convinced of its material and spiritual superiority and intent on profit
making. Though, the overriding interest of the West was commercial,
still both Catholics and Protestants wanted to propagate their respective
faiths in the land. Together with the merchants and the missionaries and
especially with the definitive domination of the sub continent by the
British, Western Education, British type schools and universities, liberal
ideas and ideologies and the Christian ethos reached our shores. Ideas
centred on man, his dignity, freedom, equality, Western technology,
natural sciences and the scientific spirit, a sense of the value of the world
and of the need to transform it by human ingenuity, a feeling for history
and its significance, all these forces found their way into India'®. Surely,
the British who introduced the English system of education and their
language and the missionaries who started a net work of educational
institutions of various grades in the land had their private interests and
objectives: the perpetuation of British domination by means of the
semi-westernised Indians and the propagation of Christianity and Chri-
stian ideals through the indirect method of education.

Again, the Westerners were instrumental in discovering India’s past.
They were the pioneers in the field of historical-ciritical study of Indo-
logy in its various aspects't. India’s past with its rich philosophy and
theology, literature and art and political social systems opened the eyes
of the West to the inherent worth of India’s culture and forced them
to look on the Indians with respect and considerasion.

Again, it was the West, chiefly England which politically and econo-
mically unified the subcontinent and gave to its people at least a sem-

Pasupati, Sakti cults). In the various Indian vernaculars we have an immense
devotional literature which still remains to be scientifically studied.

2 L'Apse Dusots: “Hindu Manners and Gusioms”, a work of the 18th century,
gives us a graphic picture of the Indian religio-social situation.

18 R. C. MAJUMDAR, op. cit. pp. 842ff.

* The History of the Western effort to study India: Gonpa J. ‘Religionen
Indiens’ Vol. 1. pp. 1—6.
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blance of order, justice and peace. Even the cultivation of the vernacular
languages of the land in a truly scientific manner is to a great extent
indebted to the West.

Europeans, chiefly the Christian missionaries brought to the Indians a
new social consciousness and responsibility. To any foreigner who walks
through the streets of India, the most striking factor is the immense
social evil. The Christians in words and deeds pointed out these evils
and blamed chiefly the Hindus for their utter neglect of their fellow
men. In a caste-ridden society that believes in the inexerobility of past-
actions (karman) how could there be real agape? true concern for others?

Thus the West challenged India in every sphere of human life:
politics, social and cultural ideas and activity, and religious ideas and
ideals. Can India stand on her own legs and find solutions to her pro-
blems? Can Hinduism be the foundation of a new India? Can the stag-
nant society of India be resurrected by a reinterpretation of her age old
world views and beliefs?

Almost all the Europeans and quite many English educated Indians
were convinced that India had to throw away her traditional values and
beliefs and embrace Western ways and ideas in order to become rally
modern.

Some of the Hindus, steeped in their traditions and sensing the danger
to their religion and way of life reacted sharply to Western influences.
Their answer to the all embracing European challenge was revivalism.
They chiefly opposed Christianity because in their view the Christian
missionaries were the agents of a foreign religion and culture.

Between these two extreme positions we have Hindu reform move-
ments. They were ready, even eager to learn from the West. Many of
them studied in Western style schools or even in missionary institutions.
Some even went to England for higher studies. They embraced the
scientific spirit and liberalism of the Furopeans. English became the
medium of their communication. Yet they did not throw away the past of
their country. Using the very methods learnt from their conquerors they
reached back to their ancient heritage and tried to re-interpret and
reform Hindu beliefs and practices. Acutely conscious of the social
evils surrounding them and infecting their society, they launched on a
programme of reform. The weakness and ills of their people and the
dynamism and strength of the Europeans forced them to reflect and to
find creative solutions to their problems. Thus Hinduism entered on a
period of renaissance and far reaching reforms. This renaissance was
above all a renaissance in thought and our purpose is to analyse the
main trends of this renascent Hindu thought, that is still a living and
ongoing movement.

Modern Trends:

Hinduism in its meeting with the West had to face three important
problems: First of all there was the socio-political problem; then the
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religious problem and finally the problem of mental attitudes and
methods. Now the Hindus had the insight to see that at the source of all
these major issues, there lay religious world views which really formed
and shaped every aspect of human life. Though externally most of the
early movements and reflections had a social bias, still the core of every
Hindu attempt at revival and reform was religious.

Philosophy of Religion:

Religious pluralism has been part of India’s life and history for
millenia. Hinduism with all its sub-sects and Buddhism and Jainism
existed side by side in India for centuries. With the arrival of Islam into
the country this problem became more acute. Religious men tried to go
beyond the particularities of Hindu sects and of Islam and establish
religious groups open to all. These religious groups were theologically
and philosophically based on the idea of the existence of one God who
is the God and Father of the Hindus and of the Moslems. So when
Christianity reached India, theologically or philosophically a new pro-
blem did not arise. But Christian propaganda methods and means were
more powerful and subtle than those of Islam. The early thinkers of the
Modern period therefore, wanted to find a religious world view that
would at once advance the social welfare of India and check the progress
of Christianity.

Raja Ram Mohan Roy (1772—1833):

Through a deep study of his own religion, Hinduism, Islam and
Christianity, Raja Ram Mouan Roy reached the conviction that mono-
theism was the basis of all religions'. Monotheism is the source from
which Islam and Christianity draw their unity, strength and social
equality!®. Hinduism according to him in its earlier phases believed in

15 All the books on Modern Hindu Thought give a chapter on Ram Monan Roy.
Gancury C. ‘Nalin’s Raja Ram Mohan Roy’ (YMCA Publishing House, Calcutta
1934) offers us a good picture of the personality of Ram Monan Roy and a
faithful summary of his thought.

“Roy placed theism on its own evidences as natural and necessary to all religions
in as much as it was the greatest common denominator of them all and was
indeed their vital essence.” To his mind the root of the wretched state of Hindu
society was idolatry. Obnoxious superstitions necessarily attached to it. In his,
‘Works’ Vol 1, 283, Roy tries to prove that the ’ancient religion contained in
holy Vedanta was monotheistic. He writes: “We regret idolatry in every form.
The divine homage we offer consists solely in the practice of ‘daya’ benevolence
towards each other.” Surely every statement of Ram Monan regarding the pure
monotheism of ‘holy Vedanta’ is textually questionable.

16 His great prayer was: “My God! render religions destructive of differences
and dislikes between man and man and conducive to the peace and union of
mankind.”
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One Supreme being alone. But later, idolatry and polytheism entered
into it, broke it up internally, weakned it and brought in moral and
social degradation. Raja Ram Monan Roy, and the Society he founded
(Brahma Samaj) accepted this tenet as their foundational belief. This
one Supreme God or Father is the source of all men and nations. Hence,
social equality and the freedom of man flow from man’s faith in one
God. These thinkers rejected Trinitariasm, Incarnation or the possibility
of God’s appearance in any creaturely form as opposed to reason,
unworthy of God and as imagination of the human mind!”. In fact even
a fundamentalist and revivalist like Swami DAYANANDA SARASWATI
(1824—1883) believed that monotheism was the fundamental teaching of
the Rg Veda Samhita.

From a historical-critical point of view neither the contention of
Ram Monan Roy that the Upanishads teach monotheism nor the con-
viction of DAYANANDA SARASVATI that the Vedic Samhita are monotheistic
in character can be sustained. Yet, the educated Hindus of their time
accepted this basic tenet of the two great reform movements because this
would put Hinduism on a par with the other two religions. It is true that
right from the beginning, in Hindusim, monotheism was one of its trends.
It is only in the Bh. Gita and in the later devotional philosophy and
literature, monotheism becomes all important. Yet it existed side by side
with non-dualistic absolutism.

What is important is the insight of these thinkers that for a healthy
moral, social and religious life, monotheism was essential. In fact
GanpHI comes within this tradition. Though he has not explicitly written
on monotheism, still his basic belief was monotheistic!8.

17 His rejection of Trinitarianism, Incarnation etc. is rooted in “my reverence
for Christianity and for the author of this religion that has induced me to
vindicate this religion from the charge of polytheism, as far as my limited
capacity and knowledge extend.”

B. N. SeaL says that Roy got his moral inspiration from Christianity, his meta-
physical background from Hinduism and his theological tendency from Islam
(quoted by GancuLy, op. cit. p. 181).

18 “Tf T did not feel the presence of God within me, I see so much of misery
and disappointment around me that I would be raving maniac and my destination
would be the Hooghly” (Young India, 6 Oct. 1925, p. 272). “As days pass I feel
this living presence in every fibre of my being” (Bapu's letters to Mira p. 298).
To present GanpHI as a monist (Advaita) as P.T. Raju does in his ‘Idealistic
Thought of India’, Allen and Unwin, p. 297, is not true at all. D. M. DatTa
is correct when he observed: “If personality implies self-consciousness plus will,
Gandhi may be said to believe in the personality of God whom he regards as
the omniscient, omnipotent creator and just governor of the world. On the whole
therefore, it will be reasonable to think that Gandhi was a theist — Vaisnava
rather than an Advaitin” (The Phil. of M. Gandhi p. 27). The truth of DaTTA’s
contention becomes clear to anyone who cares to read through the many passages
on God from GANDHI's writings assembled by N. B. Sen in his “Wit and Wisdom
of Gandhi” NB CI, N. Delhi, 1960.
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What we see in this attempt is the old assimilative and synthetic spirit
of Hinduism. Down the centuries it tried to assimilate whatever was good
and beautiful in other cultures and faith and transform from inside
foreign ideas to bring them in accord with its world-view and pattern
of thinking. Modern Hindu thinkers like Ram Monan Roy, desired to be
the harbingers of a universal humanism, to be the prophets of a coming
humanity in which East and West would meet and merge, though without
loosing their distinctive elements. The philosophical and religious striving
of the Brahma Samaj and the Arya Samaj was to establish monotheism
as the fundamental religio-philosophical insight of Hinduism. It resulted
from the conviction that that alone could be the basis of a universal
humanism embracing Hindus, Christians and Moslems.

Other thinkers like Vivekananpa and RapHakrisHnAN showed their
opposition to this trend of putting monotheism as the basis of religion,
morality and social reform. Insistence on an monotheistic, natural philo-
sophy was considered too dangerous a concessoin to Islamic and Christian
ideas and a betrayal of the traditional Hindu insistence on “experience”
(anubhava). The basic goal of Hindu life is the experience of the
Absolute!®. The spirit-monistic (edvaitic) tradition however, insists that
a conscious being’s ultimate goal is the immediate experience of the
identity of one’s self with the supreme self. From a really real point of
view there is only One Reality — One without a second. The world of
multiplicity, change and history is not real from the supreme point of
view. Just as a rope-snake is not real from the point of view of the reality
of the rope, so also the world is not real when viewed from the angle of
the reality of the Supreme Being, Brahman. A lower level of reality is sub-
lated by the higher. This does not mean that the world is unreal or utter
non-being. It only means that from the absolute point of view, the
changing multiplicity cannot be considered real. Yet, the Reality under-
lying the many and on which they are superimposed, is the Absolute.
But what is important for us here is the philosophy of religion that is
built upon these premises. Since, there is only one Reality and that
reality is being, consciousness and bliss, the goal of every being is to
realise and to become this Truth-Reality. In this world, the experience
of mulitiplicity, personal distinction etc. pertain to the sphere of illusion.
If we can speak of religion at all in such a world view, then the goal of
religion is the experience of identity. Oneness of Reality ist the truth.
The immediate, intuitive experience of this Reality is the ultimate goal
and bliss. But there are religions which teach distinction between the
soul and the Absolute. How to reconcile such tenets with this absolutistic
view? Religions like Christianity which at least in some of its forms teach
the distinction between the Absolute and Individual are not totally
untrue. But they belong to a lower plane of truth. The absolute truth is

1% The second paper will analyse in detail the ideas of ViveExananpa and
RapHARRISHNAN. So I refrain from any detailed exposition of their views here.
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Advaita (non-dualism) which only a few spiritual adepts can reach.
So religions which teach “the individual self’s distinction from the
Absolute” or those that hold the individual self to be nothing but a
mode of the Supreme, embody only partial truths. These religions are
needed because the inner aptitudes and fitness of the persons who follow
such religions can grasp only such partial truths. But they, by a natural
process of repeated births and spiritual growth will one day reach the
supreme Truth. More on this in the second paper.

Moral Thought:

It is a widely accepted fact that Hinduism did not develop an explicit
and elaborate ethical thought. Though laws and regulations are numerous
in Hinduism, it did not reflect deeply on the roots of human activity,
freedom, progress of a person through action and the ultimate norm of
human actions. Along with this poverty of ethical thought, there was
surely also a lack of concern for the other. Dr. A. Scawertzer calls the
classical Indian world view as world and life-negating. According to him
this is because for the Hindus, the world is a stage play in which man has
must participate but not fully immerse himself. His true home is eternity®.
Though Scmwerrzer has often overstated his case, it cannot be doubted
that he has made a very valid point.

The modern and contemporary Hindus do certainly controvert
ScHwWEITZER'S views. Some of them think that the essential truths of

20 A Scuwerrzer, “Indian Thought and Its Development” p. 7ff. Dr. Rapna-
KRISHNAN gives a fair summary of ScHwEITZER's views in “Eastern Religions and
Western Thought” pp. 50—517. 1) The emphasis on ecstasy in Hindu Thought
naturally tends to world and life negation; 2) Hindu thought is essentially other
worldly and humanistic cthics and other-worldliness are incompatible with each
other; 8) The Hindu doctrine of Maya which declares that life is an illusion
contains the flaw of world and life negation and in consequence Hindu thought
is nonethical; 4) The best that the Hindu has to say about the origin of the world
is that it is a game played by God; 5) The way to salvation is jrana or self
discovery. This is different from moral development and hence Hindu religion
is non-ethical; 6) The goal of human endeavour is escape, not reconciliation.
It is the deliverance of the soul from the bonds of finitude not the conversion
of the finite into the organ and manifestation of the infinite. Religion is a
refuge from life and its problems and man has no hope of better things to
come; 7) The ideal man of the Hindus is raised above the ethical distinction
of good andevil; 8) The ethics of inner perfection insisted on by Hindu
thought conflict with an active ethic and wide-hearted love of one’s neighbour.
ScawEertzer himself writes: “As a matter of fact it was through the influence
of Christianity that it (Hinduism) was moved to the endeavour to develop into
an ethical religion and it was thus influenced to a larger extent than it is ready
to accept ... — Without the Gospel of Jesus Hinduism would not be, in fact
or in ideal, what it is today.” (Quoted by Parapkar, B.A. A Fragment of
A Schweitzer's Inter-Religious Encounter, Religion and Society 1966 Vol. 13,
p. 38).
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democracy, dignity of the individual, equality of persons and concern for
others are all to be found in Hunduism?!. Only, we have to interpret the
classical texts in the right way.

Modern and contemporary Hindu thought shows considerable diver-
gence from the classical thought in the areas of morality and social
obligation. As remarked above, today, Hindusim is in search of a religious
philosophical foundation for its ethical and social endeavours.

Simply taking the terms which Hindus use in their speeches and
writings in English, we can already see the radical changes that are
taking place in their thought. “Person, freedom, choice, decision, intellect,
soul, dignity of the person, equality of all” are terms which embody
ideas that have no exact equivalents in Hindu thought. I do not imply by
this that Hinduism had no notions of person, freedom etc. But through
contact with the West and by the use of a language and concepts which
originate from a different thought pattern, a profound change ist taking
place within the interior of Hinduism as it was understood and practised
before the advent of the West.

In thinkers like Ram Monan Roy and Ganpsi morality was the biggest
concern. What these great men wanted was a moral regeneration of the
people. Years before Scuwerrzer, Roy was convinced that strict mono-
theism alone could be the firm foundation of morality. Moreover he
found that the doctrines of Christ more conducive to moral principles
and better adapted for the use of rational beings than any others which
have come to his knowlegde®2. Ram Monan Roy was more interested in
reforming the Hindu Society than in elaborating a philosphical system.
For this he wanted his people to give up polytheism and idolatry and
embrace true spiritual theism which would lift them out of their moral
degradation. For Ganpai, Truth is God and man is called to experiment

21 §. RapuagrisHNAN devotes a large portion of his ‘Eastern Religions and
Western Thought’ to the refutation of Scuwerrrzer’s thesis. Though Rapma-
KRISHNAN's refutation is very eloquent, it must be accepted that he has failed
to face the core of ScuwEerrzer's objections. But it must however, be accepted
that he has succeeded in pointing out the defects of ScuwEITZER's generalisations
and sharp contrasts and in showing that Christianity itself in many of its mani-
festations 1s not freed from the defects mentioned by him. In a small work
entitled “Cultural Foundations of Indian Democracy” YMCA Publishing House,
Calcutta, 1955, there is a chapter: “‘Religious resources of Hinduism” written
by K. A. NiLaganTa Sastrr and M. Yamunacuarya. These authors try to show
that in the classical texts of Hinduism the substance of democracy, the doctrine
of the worth of the individual and the concern for others are to be found.
Without denying the fact that Hinduism taught some vital truths concerning
man, I feel that the unscientific tendency of some to read modern ideas into
ancient texts is not conducive to our quest after truth.

22 “By separating from other matters contained in the New Testament the moral
precepts found in that book, these will be more likely to produce the desirable
end of improving the hearts and minds of men of different persuasion and
degree of understanding” (Precepts of Jesus p. vi).
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with Truth and to follow the glimpses of truth he receives. “To me God
is Truth and Love. God is ethics and morality, God is fearlessness”, says
Ganprr. He was influenced by the West profoundly yet he always con-
sidered himself to be an orthodox Hindu. To his mind the eternal religion
(the law of righteousness) rests on truth (satya) ahimsa (positive and
universal non-violence) renunciation, passionlessness, equal love for all
God’s creatures, total self control (brakmacarya)?. For him and for many
of the far sighted Hindu reformers liberation meant not the individual’s
emancipation from the painful cycle of birth and death, but a whole
nations emancipation from the bondage of desire, anger, avarice, sloth
and violonce. Like Ram Mouan Roy, Ganpmr too absorbed the ethical
teaching of Jesus (chiefly that of the Sermon on the Mount) the absolute
and transcendent monotheism of Islam and the placid calmness, renun-
ciation and the sanmny@sa (ascetic) ideal of Hinduism. In his person he
re-interpreted his religion. In his life and actions he showed tremendous
concern for others. In the great ideals proposed in the Bh. Gita — the
idea of self-less action, equanimity, complete surrender to God and utter
fearlessness, he learnt the way to love and care for the least important
of his brothers.

In fact after Ram Mouan Roy and Ganpni, Hinduism is no more the
same as it existed before the time of Roy. By a process of re-interpre-
tation, assimilation, discovery of the past and the acceptance of new
ideas, Hindu ethical and social thought has undergone a change beyond
recognition.

The Hindu thinkers who followed the “monistic” trends in Hinduism

were surely very concerned with the uplift of India and chiefly the
Hindu society from its moral and social degradation. They found in the
supreme advaitic truth “tat tvam asi” thou art that i.e. thou art in truth
the Supreme, the ultimate foundation for man’s effort to love and serve
others. Love your neighbour as yourself is a Christian principle. For
the Neo-Advaitins love of the neighbour is founded on the fact that the
reality of the neighbour and one’s own reality are idential®®. Love does
28 Ganpmipt writes: “I was confirmed in my opinion that religion and morality
were synonymous.” “Morality is the basis of things and truth is the substance of
all morality.” “Morals, ethics, and religion are convertible terms. A moral life
without reference to religion, is Iike a house built upon sand. A religion divorced
from morality is like sounding brass good only for making noise and breaking
heads. Morality includes truth, ahimsa and continence. Every virtue that mankind
has practised is referable to and derived from these three fundamental virtues.
Non-violence and continence are again derivable from Truth, which for me is
God” (N.B. Sew, op. cit., p. 155f.).
2 VivikANANDA says: “We have always heard it preached, ‘Love one another’.
What for? That doctrine was preached, but the explanation is here. Why should
I love every one? Because they and I are one — There is this oneness, this soli-
darity of the whole universe. From the lowest worm that crawls under our feet
to the highest beings that ever lived — all have various bodies, but one soul.”
(Complete Works Vol. 11. pp 414—415).
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not imply alterity but identity. Thinkers like Vivexananpa and RapmA-
KRISHNAN preach with great eloquence the need of a spiritual and moral
renewal of the world.

Morality and the Re-interpretation of old Concepts:

Since morality and social concern imply freedom, dignity of the in-
dividual etc., it became necessary for many of these thinkers to under-
stand anew the traditional Hindu concepts like karma, transmigration,
and caste. For them Karma today means freedom and determinism that
rules human life; caste is nothing but occupational differences and
transmigration the law of retribution®. They are at the same time at
pains to show that these are truths quite consonant with modern science.

World and History:

Another point of great interest is the change that modern and con-
temporary Hinduism has undergone in its views on the reality and value
of the world and history. Ancient and classical Hinduism did not place
great value on the reality of the world. In fact the dominant advaitic
illusionism affected not merely the advaitic school, but also to some
extent infected other schools. It is a well known fact that India in her
carlier eras did not produce accurate, substaintiated and factual history.
India was the land of myths and legends. For the Hindus of earlier
periods what mattered was the spirit, untouched by matter and time.
The spirit remained unsullied and untouched by the historical process
like the lotus leaf untouched by water though immersed in it. At the
same time the Hindus lived and thought too much in accordance with

For RADHAKRISHNAN ‘J7iana’ the seeing through the veil of maya is the spiritual
destiny of man. It is something more than ethical goodness, though it cannot be
achieved without it (“Easter Religion and Western Thought” p. 94) Rapma-
kRISHNAN and all the modern Hindu thinkers admit the need of morality in the
human quest for the vision of the Supreme. Even Neo-Advatins with RapmaA-
KRISHNAN accept: “The metaphysical truth of the oneness of Brahma, does
in any way prejudice the validity of the ethical distinction on the empirical
plane” (“Indian Philosophy” Vol. IL. p. 621). Thus, though ethics is indispen-
sable and very significant in man’s ascent towards the spiritual vision, yet they
believe that it is ultimately transcended. For them the religious plane which is
the true spiritual plane is not reducible to the ethical. Ethics is the realm of the
good; Religion is the realm of the Universal Consciousness, God, the Good, the
True and the Beautiful. Here we can see the great difference between Raja Ram
Moua~x Roy and GanbHIj1 on the one hand and the Neo-Advaitins on the other.
For the former religion meant morality. For the latter religion is Spirit-
consciousness. But inspite of their affirmation that the ‘liberated’ Jiva (jivan-
matkta) is beyond good and evil, they do not countenance the idea that such a
soul is or can be immoral.

®6 Such reinterpretation can be found in every work of RapHARRISHNAN, HIRIYAN-
NA, T. M. P. MAHADEVAN etc.
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the rythm and necessity of nature. Unless one can separate himself from
Nature, experience his freedom as transcending the necessity of nature,
transforming it, and bringing newness into the predictability of Nature’s
rythm, we cannot conceive history. In the traditional Hindu view man is
more “historiatum” than “historians’26.

Contact with Western thought and Christianity in general and the
existential experience of the struggle for independence and social pro-
gress in particular have brought in a deep sense of the reality of the world
and its value, a feeling for the concrete multiple realities and meaning-
fulness of history. The Advaitic theory of illusoriness and sublatability
of the world and the general Hindu concept that man’s final duty is
to escape from this world were found to be insufficient basis for India’s
struggle for freedom?’. The uniqueness of the individual, his change in
permanence and his relatedness to others and to the world could not be
left aside. Science and technology brought home to the Hindu thinker
the value of the multiple material realities. Again the classical Hindu
views which places man on a continuous line with Nature and thought of
him more as a process than as the agent and director of that process had
to be changed. Today’s Hindu thinkers speak of man’s freedom and
responsibility, the centre of man’s personality transcending groups and
caste. Each person has a dignity and a worth irrespective of caste, colour
or gex.

Modern thinkers taking up the old Hindu evolutionary theories have
tried to interpret history as the evolution of the Spirit. Each individual,
society and the whole world are nothing but the evolutive manifestations
of the Spirit and history is the return of the manifest into the ultimate
integration and unity of the Spirit. AurosiNDO, TAGORE and RADHAKRISH-
NaN and other Neo-Vedantic thinkers subscribe to some form or other
of evolutionary philosophy?2s.

Though history is a new dimension added to traditional Hindu thought,
yet most of the modern Hindu thinkers are reluctant to take history

2 On the Hindu concept of History: See Dr S. J. SamartHA: “The Hindu view
of History” CISRS 1959; M. M. Taomas, “Gospel and the History of India” in
Religion and Society, Vol. 13, 1966, p. 34 ff).

27 All the Neo Advaitins understand the classical concept ‘maya’ not as illusion
but as relative reality. In his Fragments of a Confession, RADHAKRISHNAN
writes: “This world is not an illusion it is not nothingness, for it is willed by
God and therefore is real. Its reality is radically different from the being of the
Absolute-God. The Absolute alone has non-created divine reality; all else is
dependent, created reality. This is the significane of ‘maya’” p. 41. This certainly
sounds like Scholasticism. But the original advaitic 1idea of maya is not exactly
the same as RapHAKRISHNAN makes it out to be.

2 Vivegkananpa for example tries to understand and explain Jesus Christ within
the context of the evolution of the universal Spirit (Christ the Messenger). In fact
the greatest ‘evolutionary’ thinker of modern India is Aurosinpo Guose. He
follows the descent-ascent pattern of Plotinus, in which the Spirit and the One
(both are identical) have priority over Matter and the Many.
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seriously into the area of religion. According to most of them a religion
cannot be founded on historical facts, or centered round historical per-
sons. Universal principles are the source and rallying points of a religion
that wants to embrace the whole of the humanity2?.

Even a person like Ganprr so concerned with the concrete and the
multiple used to say ,I have never been interested in a historical Jesus.
I should not care if it was proved by someone that the man called Jesus
never lived and that what was narrated in the Gospels was the figment
of the writer’s imagination. For the Sermon on the Mount would still be
valid” (The Message of Jesus p. 35). Surely none of the great modern
thinkers question the historicity of Jesus. But all feel that in the field of
religion, history as understood in the West should not be too much
insisted upon. The relation between “principle and person”, the unique-
ness of history and the all pervasiveness of principle’ is one of the chief
philosophical problems with which Indians especially Christians are
today grappling.

3

Union with the Universal Spirit:

Among the many world views India has produced in her long history,
the West may be acquainted with the monistic, illusory ideas of Advaita
and the more theistic-realistic world view of the great devotional teachers
(Bhaktas). But there is another, which in a mystic vision sees the inter-
connection of all things, the indissoluble union yet distinction of the
finite and infinite, the golden thread running through both and the
reciprocity and duality that exist between the World and God. Hence
reality is shot through with joy and love. Man forms at once a mani-
festation of the infinite and an individual unit capable of loving and
enjoying in the very bosom of the universal spirit. Tacore is the great
representative of this thought of distinction in unity, and reciprocity in
duality?0. He writes: “Truth is to realize one’s unity with the entire
universe, to merge the individual soul into the universal soul. Sin is not
mere action, but it is an attitude to life which takes for granted that our
goal is the finite, that our self is the ultimate truth and that we are not

20 M. N. Roy (1887—1954) is a very interesting thinker. His radical humanism
is worth studying even today, given the situation in the country.

% Devapas Naving, ‘Svami Vivekananda® CISRS, Bangalore, 1968 p. 214 ff

31 R. Tacore (1861—1941) was an eminent representative of the new Indian
Humanism. He wanted to establish a harmony between the culture of the
Orient and the Occident. For this purpose mankind needed a religion beyond
all narrow, precise beliefs, a religion based on the beauty and harmony of the
universe, on human equality and on the progress of men. He dreaded putting
limits to man and to his quest. He rejected provincialism and nationalism in
every sphere of human life. His great ambition was to see man as an effective
expression of God’s universality and joy and yet like the self-limiting God to be
responsible and re-strained in the exercise of freedom.
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all essentially one but exist each for his own separate individual existence”
(quoted by ZAnNEr in Hinduism, p. 253).

New Methods and Attitudes:

What new methods and attitudes were produced in modern and con-
temporary Hindu thought by India’s contact with West? The question is
very vast. Yet with a certain accuracy we can give a rather general
answer to this question. From the time of Ram Mornan Roy because of the
very religious, social and political situation in the country, comparative
method became all pervading at various levels of thought. Religio-
philosophical ideas were studied from the point of view of Islam, Chri-
stianity and Hinduism. Buddhism, Jainism and Zoroastrianism were also
not neglected. Later on this already vast field was widened to include the
religions of China. Even today comparative method is pursued with great
earnestness though very often quite a few of the thinkers show very
superficial knowlegde of other religions.

From the West, India, has learnt the historical method. European
studies on Indology has taught the Hindu the importance of an historical
approach in the study of ideas. Very often this historical approach lacks
a critical sense. This is mostly because many Hindus have still not freed
themselves from a defense mentality. Christian missionary ciriticism of
Hindu tenets has been so violent and unreasonable in the past that even
now many thinkers are interested in showing to the West that their
religion is equal or superior to Christianity. This defensive mentality
may be seen in facile comparisons, and uncritical equations at every level
of thought.

The rationalistic-scientific method and the resultant mentality can be
seen in almost every modern Hindu thinker. Ram Monan Roy’s philo-
sophy of religion is very much the result of the influence of 18th century
rationalistic Deism of England. The Brahma Samaj resolved that Reason
and Nature should be considered the source of all Truth. Among Hindu
thinkers there is a general tendency to look down upon theology, which
according to them is nothing but unreasonable dogmatism and to present
Hinduism and Hindu thought as philosophy. Rationalistic-scientific
methods and attitudes may be seen also in the rejection of the Hindu
myths and legends and in the earnest efforts made by the educated
Hindus to reinterpret traditional concepts in accordance’ with the de-
mands of science and reason.

Others, more faithful to Hindu tradition pleaded for the capacity in
the conscious being to intuit immediately the infinite and to enter into
communion with the universal Spirit. From a Western point of view
their attitude may seem contradictory. On the one hand they insist on
the need of testing and experimenting with every truth, including reli-
gious ones and they extol the power and range of reason. On the other
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hand they would accept the Spirit as intuitive and unitive beyond the
reach of all the functions of reason i. e. analysis and synthesis.

The final purpose of the comparative, historical and rational-scientific
methods is the “mobilisation of the wisdom of the world, the evolution
of ideals, habits and sentiments which would enable us to build up a
world community like in a co-operative commonwealth”.

In India thought always wanted to be integral and synthetic, all
embracing yet keeping the traditional values. This is particularly true of
modern Hindu thought. In its search after a theoretical basis for the
lilding up of a modern India it has tried to reach out to all the thought
. ystems surrounding and influencing it. But in the process of the dis-
~overy of the past, reinterpretation, assimilation and synthesis, modern
Hinduism has been to a great extent busy with immediate practical
questions. Modern Hindu thought in the areas of (a) philosophy of
religion, (b) morality, (c) social concern, (d) reality and history of the
world, (e) methods and attitudes has constructed world views accepting
insights from various sources and re-interpreting old ideas. Whether the
world view so obtained is logical, philosophically and historically valid
from a critical angle reaching down to the roots of reality is not a
problem with which many of our thinkers are bothered.

If the solution is immediately satisfying, then, it shows the truth of the
solution and of Hinduism. In the years to come, when the defensive
mentality of the Hindus will have disappeared, we will be forced once
again to rethink present day trends in the light of India’s past and
search for solutions which touch the roots of reality. But for the present
we can only say that Indian thought is in a transitional state, embodying
great possibilities for the future. Given the historical and geographical
situation of India, and the socio-cultural situation prevailing in the
country, we have sufficient grounds to hope that a new synthetic world
and a more universal world-view are in the making.
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DER GLAUBE AN GOTT IN HINDUISMUS
UND CHRISTENTUM!

von Horst Biirkle

Warter Frevrag, der Hamburger Religions- und Missionswissen-
schaftler, sagte einmal, dafl, solange einem eine andere Religion noch
nicht zur Versuchung (i. S. einer zwingenden und iiberzeugenden Ein-
ladung) geworden ist, man sie als Christ noch nicht wirklich verstanden
habe. Ruborr Otto hat die Erfahrung des Heiligen, und worum anderes
konnte es in der Religion gehen, als die Erfahrung eines fascinans be-
schrieben2. Der Mensch wird im Glauben ergriffen und in einer Tiefe
erfafit, fir die es nichts Vergleichbares im Bereich unseres Humanum
gibt. Wenn wir nach dem fascinans im Hinduismus fragen, dann ist diese
Dimension gemeint. Wir begegnen dort Menschen, die uns mit ihrem
Frommigkeitsausdruck, mit ihrer Hingabe und mit ihrer Andersartigkeit
anrithren. Das ist deswegen moglich, weil wir als Christen ebenfalls aus
einem unaussagbaren und unausschopfbaren Geheimnis heraus leben:
Aus dem Geheimnis des in die Welt gekommenen und auferstandenen
Gottessohness. Wer wir eigentlich sind und was fir eine Gemeinschaft
uns verbindet, das liegt bei uns auch nicht einfach am Tage. Mit anderen
Worten: Wir sprechen hier als ,Beteiligte®. Und das unterscheidet un-
sere Faszination von allem nur modischen Interesse an indischer Geistes-
welt. Fir das fascinans des Heiligen gibt es Kriterien. Darum wird sich
gerade der Gldubige nie unkritisch mit der Erscheinungswelt anderer
Religionen auseinandersetzen, ebenso wie er kritisch nach der Echtheit
und nach den Miingeln des eigenen Glaubens und der eigenen Religions-

1 Uberarbeitete Fassung eines Vortrages auf einer gemeinsamen Jahrestagung
der Katholischen Akademie in Bayern und der Evangelischen Akademie in
Tutzing zum Thema ,Die Religionen des Ostens — Faszination und Heraus-
forderung fiir die Christen®.

2 Ruporr Otro, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen
und sein Verhiltnis zum Rationalen, Miinchen 1963, 31—385. Aufl.,, S. 42ff. ,Der
qualitative Gehalt des Numinosen (an den das Mysteriosum die Form gibt), ist
einerseits das... abgedringte Moment des tremendum mit der ,majestas’. An-
derseits aber ist er offenbar zugleich etwas eigentimlich Anziehendes,
Bestrickendes, Faszinierendes, das nun mit dem abdringenden Momente
das tremendum in eine seltsame Kontrast-Harmonie tritt. . . . Fir diese Kontrast-
Harmonie, fiir diesen Doppel-charakter des Numinosen zeugt die ganze Reli-
gionsgeschichte® (S. 42).

3 Zum Verstindnis des Geheimnischarakters der Christuswirklichkeit im Neuen
Testament vgl. den Art. wwotfolov Theol. Worterbuch zum NT, Bd. 1V, S. 823ff.
+Im Empfang der Mysterienoffenbarung erfilllt sich an den Glaubenden ihre
Erwihlung, die in ihrem Ursprung mit dem des Gottesgeheimnisses zusammen-
fallt® (G. Bormnkamm, a.a.0., S. 828).
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gemeinschaft fragen mufl. Faszination in der Tiefe des Religitsen ist das
Gegenteil aller Schwarmerei fiir blofl Exotisches und Fremdes.

Ob es sich um Schwirmerei oder um echte Faszination handelt, ent-
scheidet sich daran, ob uns der Hinduismus ,herausfordert’. Herausforde-
rung wozu? Hier wire bereits von dem Sinn eines Dialogs zwischen
christlichem Glauben und Hinduismus heute zu reden. Er steht im Dien-
ste einer volleren und tieferen Christuserkenntnis. Er hilft verdrdngte
und stumm gewordene Teile des biblischen Zeugnisses wieder fiir uns
verstehbar werden zu lassen. Wir werden herausgelockt aus den einge-
furchten Gleisen unserer eigenen europiischen Geistesgeschichte, die un-
ser Christentum so eigentiimlich westlich erscheinen ldfit. Wir werden
Jherausgefordert’, einmal einen Augenblick zu iberlegen, wie das Chri-
stentum wohl aussahe, wenn der Weg von Jerusalem nicht iiber Athen,
Rom und Wittenberg gefithrt hitte, sondern zuerst tiber Benares, Madras
oder Ahmadabad.

Die Christen Indiens stehen in der Gefahr, als eine religiése Sonder-
kaste angesehen zu werden. Im Hindutum haben viele Gétter Platz. Mo-
derne Hindus, wie ManatvMa Ganpart und SARVEPALLI RADHAKRISH-
NAN® verschweigen nicht, daf sie Jesus von Nazareth als eine der grofien
Erscheinungen in der Geschichte ansehen, in denen sich das Géttliche
manifestiert hat. Aber es gibt nach hinduistischem Verstindnis andere
Manifestationen des Hochsten und Absoluten, des brahman. Es gibt man-
cherlei Heilsvermittler im Hinduismus. Wir missen darauf noch zuriick-
kommen. Wie also kann die ,Herausforderung’, die der Hinduismus fiir
den christlichen Glauben darstellt, im Sinne des universalen christlichen
Selbstverstindnisses sachgemafl aufgenommen werdem?

Hier stehen wir vor ciner doppelten, sich anscheinend widersprechen-
den Aufgabe: Zum einen fordert indisches Denken und indische Religio-
sitat den christlichen Glauben dazu heraus, eben indische Gestalt anzu-
nehmen. Er mufl jene Dimension erreichen, in der der indische Mensch
seines Glaubens bisher gelebt hat. Das Schweigen und das Fasten, die
Zusammenhinge von Natur und menschlichem Dasein, innere Erleuch-
tung und gemeinsames Leben der Gliubigen, vieles trifft hier als ,Her-
ausforderung® auf einen christlichen Glauben, der dazu neigt, es sich
leicht zu machen®. Zum anderen aber darf die christliche Wahrheit ihre
4  Gandhi nimmt Christus damit nicht nur fiir eine Teilidee seiner Grundan-
schauung in Anspruch, sondern direkt und zentral fiir seine Gesamtanschauung®
(OrTo Wours, Christus unter den Hindus, Giitersloh 1965, S. 161).

5 H. Burker, Dialog mit dem Osten. Radhakrishnans neuhinduistische Botschaft
im Lichte christlicher Weltsendung, Stuttgart 1965 (Kap. IV, 2 Der Christus der
Geistgemeinschaft, S. 121—145).

8 DierricH Bonuorrrer hat im Blick auf solches existentielle Defizit des christ-
lichen Glaubens von der ,billigen Gnade® gesprochen: ,Billige Gnade ist Pre-
digt der Vergebung obne Bufle, ist Taufe ohne Gemeindezucht, ist Abendmahl
ohne Bekenntnis der Siinden, ist Absolution ohne persénliche Beichte. Billige
Gnade ist Gnade ohne Nachfolge, Gnade ohne Kreuz, Gnade ohne den leben-
digen, menschgewordenen Jesus Christus® (Nachfolge, Minchen 1952, S. 2).
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Universalitat nicht einbiiffen. Dafl sie ,Fleisch’ zu werden vermag im
indischen Bereich, ist Ausdruck und Hinweis auf die nicht einschrink-
bare Gliitigkeit dieser Offenbarung in Christus. Erfillung in Christus
bedeutet beides: Was im indischen Raum geschichtlich gewachsen ist und
uns als hinduistische Frommigkeit in ihrer Tiefe und in ithrem Reichtum
begegnet, ist immer noch das Vorlaufige. Es ist zugleich das immer wie-
der in’s Ddmonische Verzerrte, immer noch Erlésungsbediirftige.

Zum Hinduismus gehoren nicht nur die hohen Gesdnge einer Bhaga-
vadgita und das uns herausfordernde Vorbild der Heiligen. Zu ihnen ge-
hért nicht nur der Verzicht auf Gewalt und die Ehrfurcht vor allem
Lebenden (ahimsa). Neben diesem uns beschimenden Hinduismus iber-
legener Heiligkeit und hoher innerer Werte gibt es den anderen Hin-
duismus. Man kann ihn heute noch finden, wenn man in Kalkutta zum
Tempel der Kali geht. Dort schreien mitten im lauten Straflenverkehr der
modernen Grofistadt hinter der Tempelmauer die zur Schlachtbank ge-
fithrten Tiere, die eine erziirnte Gottheit besinftigen und erlittenes Un-
heil abwenden sollen. Die Reform des Hinduismus brach am Erlebnis
einer Witwenverbrennung auf: Nachdem Ram Monax Roy 1811 Augen-
zeuge der Verbrennung seiner Schwigerin geworden war, griff der grofie
Bengale, ,der Vater des modernen Indien“, wie man ihn genannt hat,
zur Bergpredigt und verstand die Botschaft: ., The Precepts of Jesus. The
guide to peace and happiness” (1820), so lautete der Titel seines Buches,
das einen geistigen Umbruch innerhalb des Hinduismus einleitete.

Zum Hinduismus gehort urspriinglich auch die Kastenordnung. Sie ist
keineswegs nur soziologisch zu erkliren, sondern hingt zutiefst mit dem
hinduistischen dharma-Verstindnis zusammen und mit dem Gesetz der
Tatenvergeltung im Zyklus des Wiedergeborenwerdens.

Wer durch Indien reist, wird auch immer wieder jenem anderen Hin-
duismus begegnen, der im Namen und im Zentrum des Heiligen ddmoni-
sche Ziige tragt. Aber auch hier kommen wir nicht als die beati frossiden-
tes. Gerade als Christen wissen wir darum, dafl die Geschichte unserer
Religion ihre eigenen Hypotheken aufzuweisen hat?.

Im Folgenden sollen einzelne Schwerpunkte dieses Dialogs zwischen
christlichem und hinduistischem Glauben aufgezeigt werden. Sie haben
sozusagen ,Modellcharakter’. Der Katalog der Themen, die hier ,faszinie-

7 Vgl. dazu Wavrter FreyTae, Das Damonische in den Religionen. Ein verges-
sener Faktor in der Diskussion iiber die Religionen. In: Reden und Aufsitze,
Teil II, Miinchen 1961, S. 13—21. ,Wenn das Gesprach wieder in Gang kommen
wird, dann ist uns vor allem zweierlei klar: Wir kénnen uns nicht davon los-
machen gerade angesichts des Gegeniibers einer radikalen Diesseitigheit, wie wir
sie im Kommunismus vor uns haben, daff es ein Gemeinsames zwischen den Re-
ligionen und dem Christentum gibt. Auflerdem ist uns durch die Geschichte der
letzten Jahrzehnte und natiirlich auch durch die nihere Kenntnis der Fremd-
religionen, die wir gewonnen haben, es grundsitzlich verwehrt, dafl wir an diese
Frage mit irgendeinem Superiorititskomplex herantreten. Wir haben es verlernt,
uns in Uberlegenheitsgefiihlen zu sonnen” (a.a.0., S. 18).
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ren’ und ,herausfordern’, ist weit grofier. Sie lassen sich uiberhaupt nicht
summarisch aufzihlen. Wesentliches, was hier in der Begegnung mit dem
Hinduismus eine Rolle spielt, entzieht sich der Rationalisierung und da-
mit der Moglichkeit einer darstellenden Erorterung. Der Schliissel zum
Verstindnis liegt in der Partizipation, in der eigenen Erfahrung und
Anschauung.

Fir indisches Denken steht nicht der Schopfungsakt Gottes am Anfang.
In den verschiedenen Weltentstehungsmythen, die uns die ilteste, die
vedische Uberlieferung, erzihlt, stoflen wir auf eine Art ,Urbekenntnis’
indischer Religiositdt: Es ist das Verhdltnis von Unentfaltetem und Ent-
faltetem, von potentiellem und aktualisiertem Sein. Man konnte auch
einfach sagen: Es geht um die Zuordnung des Ganzen zu seinen Teilen,
um das Verhéltnis von Einheit und Vielfalt. Die Gétter sind nur die Pro-
moventen eines Prozesses. Dem ,Im Anfang schuf Gott Himmel und
Erde. . .%, dieser creatio ex mihilo, steht im frithen indischen Denken sozu-
sagen eine crealio ex ente gegeniiber: Es geht um die Entfaltung einer
Ursubstanz. Dieses Urprinzip ist brahman. Die Géotter sind spiter und
ihm untergeordnet. Gott und Gotter haben ihre eigene Geschichte; sie
entstehen und vergehen. Sie selber haben ihre Funktion im Rahmen jener
grofleren, umfassenderen ewigen Ordnung.

Denn das brahman treibt die Gotter an.
Die Gotter waren anfangs sterblich.

Erst als sie durch brahman Erfolg hatten,
wurden sie unsterblich . . .

Dieses brahman ist das Hochste;

denn nicht existiert ein Hoheres als

dieses brahman . . .

Dieses brahman hat weder etwas vor sich noch hinter sich (8).

Nun kennt indische Religiositit auch ein personales Gottesverhiltnis.
Gerade in der bhakii-Frommigkeit weifl sich der Glaubige ganz der von
ihm verehrten Gottheit verpflichtet. Die bhakti-Texte erinnern in vieler
Hinsicht an die christliche Mystik: Da ist das Verlangen, ganz mit der
verehrten Gottheit eins zu werden. Ruborr Otro hat die bhakti-From-
migkeit die ,Gnadenreligion Indiens“ genannt?. Der Glaubige kann hier
bekennen: Ich bin nichts. Du, mein Gott, bist alles. Dabei ist nicht zu
tibersehen, dafl es Entartungen und Auswiichse dieser Frommigkeitsrich-
tung gibt, bei denen rituelles Handeln und Ekstasetechniken den Rang
einer neuen Werkgerechtigkeit bekommen.

Dennoch hat die personale Gottesbeziehung firr indisches Denken nicht
erst im Neuhinduismus den Charakter von etwas Vorlaufigem. Die volle
und reife Form des Glaubens ist diejenige, die sich der Gottesnamen und
der bestimmten personenhaft gedachten Goéttergestalten nicht mehr zu
bedienen braucht. Jedenfalls wird im modernen Hinduismus die Frage

8 Aus dem Aitarreya Brahmana
9 Die Gnadenreligion Indiens und das Christentum, Minchen 1930.
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des Verhaltnisses von Personalismus und Ontologie eindeutig zugunsten
der letzteren beantwortet: ,Es ist vollig belanglos, unter welchem Na-
men wir Gott dienen und ihn verehren, wenn wir nur vom Geist Gottes
erfiillt und zu seinem Dienst bereit sind. Die eine Wirklichkeit wird auf
Grund der Verschiedenheit des menschlichen Geistes auf viele Weise
benannt. Wenn wir das ausdriicken wollen, was jenseits der Erscheinun-
gen ist, filhren wir dazu Symbole ein...10.“ Es ist — wie RADHAKRISH-
NAN es an anderer Stelle einmal sagt — ,die demiitige Idee eines per-
sonlichen Gottesit®, deren sich der religiose Mensch bedient, um sich zum
unbenennbaren Absoluten in eine fafibare Beziehung zu bringen. Damit
stoflen wir auf den Kern indischer Gottesidee. Trotz aller theistischen
Traditionen im Hinduismus geht es letztlich um das alle personhaften
Vorstellungen iibersteigende Alleine, es geht um brahman. Die neutrale
Es-Kategorie eines transpersonalen Absoluten ist die eigentliche Wirk-
lichkeit. Thr gegeniiber erscheint der Gottesname und das vertrauens-
volle Verhalten des Glaubigen gegeniiber diesem Einen als etwas Rela-
tives. Alle geschichtliche Erscheinung des Géttlichen bleibt Vorstufe fiir
den Hinduismus!2. Darum kommt dem Erlebnis der mystischen Einswer-
dung mit dem Seinsgrund — eben dem nicht mehr vorstellbaren, unaus-
sagbaren brahman — letzte Bedeutung zu.

Weil diese Welt letztlich Scheinwelt (maya) ist, darum konnen auch
die gottlichen Erscheinungen (avatara) in dieser Weltzeit nur etwas Vor-
tibergehendes, letztlich Unverbindliches sein. Eben dies gibt dem Hin-
duismus die Mdglichkeit, sich zum Sprecher aller Religionen und Offen-
barungsverstindnisse zu machen. Er beansprucht, ,Platzanweiser’ der ande-
ren Religionen zu sein. Irgendwo innerhalb der groflen Pyramide von
Vorstellungen und Chiffren fiir das Absolute haben sie alle ihren Ort.
Ganz unten sind die Naturreligionen mit ihren magischen und schamani-
stischen Praktiken plaziert. Dartiber befinden sich die polytheistischen
Kulte mit ihrer Aufteilung der verschiedenen Wirkungskreise und Funk-
tionsbereiche der Gétter. Sehr viel héher rangiert nach dem Verstandnis
des neueren Hinduismus eine monotheistische Religion wie die des Chri-
10 Dabei wird die Bedeutung des Symbols von S. RADHAKRISHNAN in der Weise
relativiert, daf} es vom religiésen Inhalt selbst gelost und dem jeweils sich wan-
delnden Verstehenshorizont zugeordnet wird: ,Die Vielfalt in der Symbolik
rithrt nicht so sehr aus der Natur des religiosen Erlebnisses selbst als aus den
zeitgebundenen theologischen und metaphysischen Begriffen von Raum und
Zeit* (Erneuerung des Glaubens aus dem Geist, Frankfurt 1959, S. 130).

1 Meine Suche nach Wahrheit, Gitersloh 1961, S. 131.

12 Vgl. dazu die treffende Feststellung J. RATziNGERs in sciner Auseinander-
setzung mit S. RapuAkRISHNAN: ,Religion wiirde demnach in der Menschheit in
zweifacher (und nur in zweifacher) Gestalt bestehen: in der direkten Form der
Mystik als Religion ,erster Hand’, und sodann in der indirekten Form der vom
Mystiker nur ,geliechenen’ Erkenntnis, d. h. des Glaubens, und so als Religion
zweiter Hand’. Die artikulierte und formulierte Religion der vielen wire dann
Religion zweiter Hand ...* (Der christliche Glaube und die Welireligionen. In:
Gott in Welt. Festgabe fiir KarL Ranner, Bd. II, Freiburg 1964, S. 293).
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stentums. Aber die Spitze moglicher religioser Erfahrung bildet die vom
Hinduismus vertretene Identititsmystik als Erfahrung des Absoluten
selbst. Hier — so wird gesagt — ist der Mensch nicht mehr auf vermit-
telnde Symbole, auf menschliche Vorstellungen vom Géttlichen, auf
Analogien und Anthropomorphismen angewiesen. Hier — so glaubt der
moderne Hindu — ist alles Vorldufige abgestreift und wird das wahrhaft
Wirkliche erfahren und geschaut.

Hier liegt die entscheidende Frage, um die es im christlichen Dialog
mit dem Hinduismus in der Gottesfrage heute geht. Ist der Name Gottes,
ist seine in der Geschichte wirksam gewordene Offenbarung im Sohn, ist
das alles sozusagen nur ein pidagogisches Hilfsmittel, dessen sich der
Mensch bedient, solange er den direkten, unmittelbaren Zugang zum
Absoluten im Sinne des Hinduismus noch nicht kennt? Gehort das Ver-
trauen auf die Zusage Gottes ,Fiirchte dich nicht, ich habe dich bei dei-
nem Namen gerufen, du bist mein® noch in den Vorraum des Allerhei-
ligsten und nicht in das Allerheiligste selbst? Ist das Versohnungsgesche-
hen (,Dir sind deine Siinden vergeben®. ,Sieche, ich mache alles neu®)
eine hilfreiche Inszenierung unserer frommen Vorstellungswelt, die in
dem Augenblick tberfliissig wird, wo unser inneres Auge des Ewigen und
Einen, des Absoluten selbst ansichtig wird?

Es wire zu billig, hier einfach mit einem Bekenntnis antworten zu
wollen. Gerade das erlaubt uns der Dialog mit dem Hinduismus nicht.
Wir miissen schon theologische Griinde anfithren gegeniiber der Ein-
ladung des modernen Hinduismus, uns mit unserem Christusglauben ins
hinduistische Pantheon der Menschheitsreligion einzustellen. Unter der
alle Traditionen, Kulte und Gottesvorstellungen tiberwélbenden Kuppel
dieses Tempels hitte auch die Botschaft von Jesus als dem Christus noch
ihren Platz. Aber sie blieb eine Erscheinungsform jenes ungeteilten,
unverinderlichen Alleinen, fiir das es viele Sprachen und Namen gibt.

Diese ,Ukumene® im Namen hinduistischer Religiositat ist verlockend.
Sie kommt einem modernen Empfinden gerade auch unter Europiern und
Amerikanern entgegen, die der Konkretion der geschichtlichen Offen-
barung im Christentum miide sind. Kritik am Dogma, Kritik an der orga-
nisatorischen Gestalt der Kirche, Kritik an tiberkommenen Konkretionen
des christlichen Glaubens... das alles macht vielen Geschmack, unter
Berufung auf weiterfithrende 6stliche Religiositit auf all dies zu ver-
zichten. Wenn das alles nur Zwinge einer vom Menschen im Glauben
entwickelten Piddagogik auf dem Wege zu Hoherem und unmittelbarerem
Wissen des Ewigen sind, warum sollte man sich dann noch an diese
Heilige Schrift, an dieses Bekenntnis, an diesen Namen Jesus Christus
gebunden fithlen? Wir begreifen sofort: Als mdglicher Ausdruck, als
eine — vielleicht sehr hochstehende Anschauungsform des Alleinen, Ab-
soluten, wie sie im hinduistischen religiosen Denken erscheint, kann das
»Wesen des Christentums® (A. von Harwnack) nicht festgehalten wer-
den. Wenn, um im Bilde zu sprechen, die Stabilitit der religiosen , Wah-
rung® in der entpersonalisierten Zone mystischer Identitdtserfahrung
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liegt, dann muf der an die geschichtliche Gestalt des Offenbarers gebun-
dene Glaube einer konsequenten inflationdren Abwertung verfallen. Die
Einordnung des christlichen Offenbarungsglaubens in die religiose Wert-
skala des heutigen Hinduismus und ihre Unterordnung der personalen
Gottesbeziehung unter die Seinsmethaphysik der brahman-atman-Philo-
sophie ist darum nicht méglich.

Aber nun steckt in der Faszination durch die 6stliche Religiositit eine
sehr berechtigte und dringliche Anfrage an unsere christliche abend-
landische Theologie. Sind wir nicht allzu vordergriindig und unglaub-
wiirdig mit diesem personhaften Verstindnis Gottes umgegangen? Vor
allem die protestantische Frommigkeitsgeschichte hat es hier oft an Ein-
seitigkeit nicht fehlen lassen. Der souverdne gdttliche Anspruch an den
Menschen, wie er von der Reformation in der Kategorie des Deus pro me
erkannt worden ist, ist in der nachfolgenden Geschichte immer wieder
hinabtransformiert worden zu allzu biederer Intimitat. Man sehe sich
manche Gebetsformulare an oder hore sich daraufhin einmal kritisch Pre-
digten an: In welcher — man méchte fast sagen — plumpen Vertraulich-
keit wird da oft mit und iiber Gott geredet. Man steht sozusagen ,auf Du
und Du‘ mit Gott. Da ist wenig mehr von ,Furcht und Zittern‘(S. Kier-
KEGAARD) vor der Souverdnitit Gottes als Herr der Geschichte und des
Universums herauszuspiiren.

In den letzten 40 Jahren hat uns die herrschende Theologie in Deutsch-
land eine andere Verengung unseres christlichen Gottesverstindnisses
beschert: Die Gotteslehre drohte aufzugehen in einer Theologie des
2. Artikels, in der Christologie. Wer aber das Christusgeschehen isoliert
vom Wirken Gottes in Welt und Geschichte einerseits, also vom 1. Arti-
kel, und von der Wirksamkeit gegenwiirtigen Geistesgeschehens, also vom
3. Artikel, der untersteht mit Recht der Kritik des heutigen Hinduismus.
Der Gott, der blof} ein Gott des 2. Artikels bliebe, wire zu klein. Darum
diirfen wir uns nicht wundern, daff uns heute die Illustrierten und andere
Publikationen , Jesus-Reports“ bescheren, die einer isolierten Christologie
den Garaus machen wollen. In diesem Zusammenhang ist der Dialog mit
dem Hinduismus fiir die Riickgewinnung eines unverkiirzten Verstdndnis-
ses christlicher Gottesoffenbarung von Wichtigkeit.

Die hinduistische Lehre vom Allerhdchsten, Absoluten (brahman) er-
innert uns daran, dafl das christliche Offenbarungsverstindnis von An-
fang an neben der personalen Ich-Du-Beziehung auch eine Seinsbezie-
hung zu Gott kennt. Gott ist nicht einfach ein Seiendes, ist nicht einfach
nur Person wie es der Mensch ist's. Der uns in Jesus Christus personhaft
zugewandte Gott ist zugleich das Sein-selbst: ,In ihm leben, weben und
18 Fine Theologie, die als ersten Schritt einer Lehre von Gott Gott und Seins-
michtigkeit nicht gleichzusetzen wagt, fillt in monarchischen Monotheismus zu-
riick. Denn, wenn Gott nicht das Sein-Selbst ist, dann ist er dem Sein unter-
geordnet, wie der Zeus der griechischen Religion vom Fatum abhéngig ist. Die
Struktur des Seins-Selbst wire dann sein Fatum...“ (P. TwricH, Sysiematische
Theologie, Bd. I, Stuttgart 19562, S. 273).
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sind wir®, wie der Apostel diesen Sachverhalt formuliert's. Aber das Per-
sonsein Gottes wird vom Sein-selbst, das Gott ist, gerade nicht ausge-
schlossen, sondern liegt darin begriindet. Darin unterscheidet sich der
christliche Gottesglaube vom hinduistischen, fiir den Gott nur die uns
zugewandte Seite des Absoluten ist, hinter und neben der sich mogliche
andere Seiten verbergen. Die Offenbarung Gottes in Jesus Christus ist darum
nicht deutbar als eine von moglichen anderen Erscheinungsweisen eines
ens absconditum, einer uns maya-haft verborgenen Seinswirklichkeit wie
im Hinduismus. Das personhaft-geschichtliche Handeln Gottes im Sohn
laft sich nicht unter Berufung auf eine umfassendere Realitit Gottes
relativieren. Aber nur wenn die Dimension des Seins-selbst in den Dienst
der geschichtlich-personalen Offenbarung gestellt wird, kann verhindert
werden, dafl diese Ich-Du-Beziehung zwischen Gott und Mensch abgewer-
tet wird und schliefllich einer geschichtslosen Identitatsmystik zum Opfer
fallt.

Der Hinduismus erinnert Theologie und Kirche daran, daff ihr Glaube
auf den Gesamthorizont moglicher Welterfahrung tibertragen werden
mufl. Wir dirfen gerade um der Universalitit der christlichen Botschaft
willen die Herrschaft Gottes und seines Christus nicht einengen auf die
unserer dogmatischen Entwicklung geldufigen Inhalte. Versohnung und
Rechtfertigung werden weiter im Zentrum christlichen Glaubens stehen.
Aber fiir den indischen Menschen — und nicht nur fir ihn — erschopft
sich die gottliche Wirksamkeit nicht im gottlichen Handeln am einzel-
nen. Das Sein-selbst, das nach indischer Lehre gottlich genannt wird,
umfaflt unbegreifbare Weltzeitalterablaufe. Welten entstehen und Wel-
ten vergehen hier wie die Jahreszeiten fiir uns wechseln. Der ewige Kreis-
lauf von ,stirb und werde® ist nicht nur ein individueller der person-
lichen Wiedergeburt, sondern an ihm partizipiert das All. Trost und
Befreiung erfihrt der indische Mensch, wenn er sein Einzelschicksal als
Teil dieses Ganzen erfihrt. In mystischer Versenkung, in Ekstase und
Vision taucht der an seiner Individuation leidende Einzelne wie der
Tropfen in den grofien Ozean ewigen Seins zuriick. Hier liegt fiir ihn die
Kraftquelle, hier findet ,die Seele die Ruh® — aber hier findet der
erncuerte Hinduismus auch die Impulse fiir verantwortliches ethisches
Handeln.

Die Begegnung und Auseinandersetzung mit den indischen Religionen
erinnert uns daran, dafl die apostolische Botschaft diese Ineinssetzung
von geschichtlichem Jesus und dem Sein-selbst vollzog: Das Johannes-
evangelium nennt Jesus den Logos. Das war der universalste Begriff, den
griechisches Denken zur Verfiigung stellen konnte. In der Geschichte der
westlichen Christenheit haben wir diese universale Weite der Logos-
Christologie nicht durchgehalten. Sie wurde herabgemindert zur Bedeu-
tung von ,Vernunft’ und von ,Wort". Darum geht es nicht nur in unserer
Theologie sondern auch in unserer kirchlichen Praxis so ,rational zu.

Mol i 20
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Der Protest der Tiefenpsychologie blieb weitgehend ungehort. Deut-
licher hallt uns schon der Protest jener Bewegungen und Sekten theolo-
gisch in den Ohren, die sich wegen dieser Vereinseitigung und Einengung
der Christuswirklichkeit und des Gottesverstindnisses in Asien und Afrika
von der Kirche getrennt haben.

Wir haben als westliche Theologen kritisch Mafi genommen aufgrund
der Mafistiabe, die uns kritische Rationalitit eines technischen Zeitalters
an die Hand gab. Was nicht in den Rahmen unseres Selbst- und Welt-
verstindnisses hineinpafite, das wurde auch an der gottlichen Wirklich-
keit amputiert. Die Welt der Wunder Gottes, das Unableitbare und
Geheimnisvolle seines Wirkens, das nicht im Rahmen unseres Begriffs-
vermogens aufgeht, fiel dem chirurgischen Zugriff entmythologisieren-
der Theologen zum Opfer. Aber das Bild SieemMunp Freups trifft auch
hier zu: Nur die Spitze des Eisberges ragt heraus in die Sphire unseres
Bewuftseins. Neunzehntel unseres Seins bleiben uns verborgen. Indien
und Afrika wissen um diese in die Tiefe unseres Seins und in die Héhe
des Universums hinein- und hinaufragenden neun Zehntel der Gottes-
wirklichkeit. Darum lesen die Christen Indiens dieselbe Heilige Schrift
mit anderen Augen als wir. Texte, die wir schon langst ,umfunktioniert’
und unserer Rationalitit angepafit haben, beginnen in diesen Kirchen neu
zu sprechen. Dafl Gott in Triumen und Visionen zu den Menschen sprach,
daR seine Stimme im Schweigen vernehmbar wurde, dafl der Apostel das
,In-Christus-Sein“ als ein Mysterium beschreibt... das alles versteht
man dort besser.

Uns, die wir die Welt weitgehend als die machbare, technisch manipu-
lierbare Welt erfahren, fillt es immer schwerer, das Wirken Gottes in
der Natur und in der uns umgebenden Welt festzuhalten. Der Aktions-
raum Gottes scheint immer mehr zu schrumpfen. Mit jeder weiteren tech-
nischen Bewiltigung eines Stiickes Welt wird er entbehrlicher. Wir sind
fasziniert von der Machbarkeit unserer Zukunft. Im indischen Glauben
ist der Zusammenhang von Gott und Natur nicht preisgegeben. Im Dialog
mit den anderen Religionen und besonders mit dem Hinduismus werden
wir daran erinnert, dafl dieser Zusammenhang auch im biblischen Zeug-
nis eine Rolle spielt. Die Elemente — ja, der Kosmos als ganzer hat an
der Offenbarung des Christus Anteil. Oder gehoren die Planeten der
Weihnachtsgeschichte, die Stillung des Sturmes oder die Sonnenfindernis
am Karfreitag fiir uns nur noch zur Bildrede im Kindergottesdienst? Wie
steht es um die Transzendenz Gottes angesichts einer sogenannten ,Theo-
logie nach dem Tode Gottes?* Theologisch konnen wir uns Absurdititen
dieser Art nur solange erlauben, solange wir uns auf diese nachchristliche
europdische Situation beschrinken wollen. Dort, wo wir im Dialog auf
den Gottesglauben des asiatischen und afrikanischen Menschen stofien,
enthiillen diese unsere heutigen Denkvoraussetzungen ihren provinziellen
Charakter.

Welches ist der Ertrag unserer Begegnung mit dem Hinduismus? Was
kénnen wir erwarten? Wo sich das westliche Christentum nicht eigen-
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brotlerisch und selbstzufrieden verhalt sondern aufgeschlossen ist fiir den
Fortgang der Geschichte des Reiches Gottes wird es selber gestirkt und
bereichert. Wir sind gewohnt, im Verhaltnis zu den anderen Religionen
primdr die Konfrontation und die Auseinandersetzung zu sehen. Daf} es
hier auch zu Scheidungen und Unterscheidungen kommt, daran ver-
suchte ich eingangs mit meinem Hinweis auf das Ddmonische zu erinnern.
Aber was immer an echter Frommigkeit und Hingabe, an vorchristlicher
Gottesgldubigkeit und Ahnung der Tiefe des gottlichen Geheimnisses bei
den Menschen Indiens zu finden ist, es wird fiir die Ausrichtung der
christlichen Botschaft seine Bedeutung haben. Unter der Federfithrung
des ceylonesischen Theologen D. T. Nires formulierte 1958 die Studien-
abteilung des Weltrates der Kirchen diesen Sachverhalt so: ,Christus ist
in der ungldubigen Welt schon am Werk, in der er den Weg fiir unser
Zeugnis bahnt. Wir missen in unserer Arbeit mit ihm Schritt halten?s.*
Und das 2. Vatikanische Konzil sagte es so: ,Die Kirche lehnt nichts von
alledem ab, was in diesen Religionen wahr und heilig ist. ... So erfor-
schen im Hinduismus die Menschen das gottliche Geheimnis und bringen
es in einem unerschopflichen Reichtum von Mythen und in fiefdringen-
den philosophischen Versuchen zum Ausdruck und versuchen durch aske-
tische Lebensformen oder tiefe Meditation oder liecbend-vertrauende Zu-
flucht zu Gott Befreiung von der Enge und Beschrinktheit unserer
Laget6.®

BrauMABHANDAV, ein evangelischer Christ aus Gujurat, hat sich dar-
um emiht, die indische Tradition vom nirguna brahman in den Dienst
seines Christusglaubens zu stellen. nirguna brahman ist die allem mensch-
lichen Vorstellungsvermégen iberlegene, verborgene und tiefe Gottlich-
keit Gottes. Es ist Gott als der Grund alles Seins. Sein Christushymnus in
Sanskrit ist die Uberwindung der Kluft zwischen Ontologie und Persona-
lismus im christlichen Glauben:

Ehre fiir Saccidananda

dem Seienden, dem Bekannten, der voller Wonne ist:
Hochstes Ziel,

verachtet von der Welt,

ersehnt von Heiligen.

Der Allmichtige, der Ehrwiirdige,

die Fille, der Ungeteilte,

hoher als das Hochste,

das Ferne und das Nahe,

in sich selbst voller Bezug, nach aufien ohne Bezug,

15 Zit. bei R. W. Tayror, Das Wirken Christi in unserer Gesellschaft. In:
H. Birkre (Hg.), Indische Beilrige zur Theologie der Gegenwart, Stuttgart
1966, S. 206.

18 Die Erkliarung iiber das Verhiltnis der Kirche zu den michtchristlichen Reli-
gionen (,Nostra Aetate). In: K. Ranner / H. Vorerimier, Kleines Konzils-
kompendium, Freiburg 19662, S. 856.
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der Heilige, der Bewufite,
den menschlicher Verstand kaum zu erreichen vermag.

Der Vater, der erste Beweger, der Ungeschaffene, der grofie Herr,
Ursache aller Dinge,

samenloser Same des Baumes des Seins,

von dessen Blick alles, das ist, hervorgeht,

der Beschiitzer der Welt.

Der ungeschaffene Sohn, das endlose Wort,

die grofie ,Person’,

das Abbild des Vaters, wesenhafte Weisheit,

der Retter.

Der gesegnete Geist, wesenhafte Wonne,

der aus der Einheit von sat und Logos hervorgeht,
der heilig macht, der Schnelle,

der Offenbarer des offenbarten Sohnes,

Geber des Lebens (17).

17 Zit. bei R. H. Boyp, Theologic im Kontext indischen Denkens. In: Indische
Beitrige . . ., S. 83/84.

SUMMARY

This essay on ,Hindu and Christian Believe in God® was delivered in a
joint conference of the Catholic and the Protestant Academies of Bavaria
which dealed with the topic ,The Religions of the East — Their Fascination
and their Challenge for the Christians®.

The essential aspects of this comparison and its theological evaluation are
these: The basic ,creed’ in Indian religious thinking concerns the relation bet-
ween being in its oneness and in its differentiated variety. The a-personal
brahma underlies every personal relationship. In distinction from the biblical
concept of God's ,creatio ex nihilo’ one might call the continuous creative pro-
cess according to Hindu thinking a ,creatio ex ente’. Compared with God’s
action and revelation within history in the Christian tradition Hindu traditions
show a variety of divine realities. Modern Hindu thinkers interpret this fact in
terms of a ,first hand‘-religion which does not limit itself to single symbols and
creeds. Christian theology knows that a mysticism in terms of a general identity
never can replace the unique relation to God as a person. But it is also reminded
through this dialogue with Hinduism that this personal relation needs to be
accompanied by an ontological framework in which God is not seperated from
Being-itself. The essay gives references to Indian Christian theological voices
which underline this need.
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DIE RELIGION DER EINHEIT UND SELBSTVERWIRKLICHUNG
DER MENSCHHEIT

Geschichte und Mission der Baha'i in Deulschland
von Rainer Flasche

I. 1. Problemlage

Unter den zahlreichen im 19. und 20. Jahrhundert entstandenen Sek-
ten, religiosen Zirkeln, Gemeinschaften und neuen Religionen nimmt die
Baha'i-Religion einen besonderen Platz ein, weil sie ihrem Selbstver-
standnis gemaf nicht nur alle Religionen zur Einheit unter ihrer Obhut
als ,universale Weltreligion® ruft, sondern sich aufgrund einer neuen
Offenbarung als Vollenderin und Erfillerin aller geschichtlichen Religio-
nen versteht. Deshalb wollen wir sie nicht des Langeren tber ihr Her-
kommen befragen, sondern sie als das nehmen, was sie zu sein bean-
sprucht: eine neue und zugleich die eine urspringliche und wahrhaftige
Offenbarungsreligion. Deshalb kénnen wir, auch wenn unter dem Mantel
einer starken Verwestlichung das islamische Erbe durchaus noch leben-
dig ist, die Religionsgemeinschaft der Baha'i nicht mehr, wie etwa Her-
MANN ROEMER in seinem fiir die dltere deutsche Baha'i-Forschung grund-
legenden und exemplarischen Buch, ,Die Babi-Beha'i“1, als ,islamische
Sekte“, oder gar, wie RoEmer sagt, als ,muhammedanische Sekte“? be-
trachten, sondern miissen sie als eine eigenstindige und im historischen
Sinne neue Religion untersuchen. Damit bildet das Selbstverstindnis der
Baha'i die Grundlage unserer Darstellung.

Das bedeutet zugleich, daff wir uns jedweder apologetischer Betrach-
tungsweise und jeder polemischen Auseinandersetzung mit den Baha'i
enthalten werden, wovon z. B. die letzten Jahre der literarischen Beschaf-
tigung mit dieser Gruppe in Deutschland iiberwiegend? gekennzeichnet
sind4, was freilich durch verschiedene Baha'i-Veroffentlichungen und die
Art ihrer Verbreitung, man kann wohl sagen, ,provoziert® worden ists.

1 Potsdam 1912

2 Untertitel des gen. Buches

3 Auszunehmen sind hier die religionswissenschaftlichen Kurzdarstellungen, wie
etwa H. von Grasenare, ,Baha'i-Religion®, in: ,Die nichichristlichen Religio-
nen”, Frankfurt 1957, S. 60—62; E. Benz, ,,Die Baha'i-Religion®, in: ,Neue Reli-
gionen”, Stuttgart 1971, S. 56—67; E. Dammann, ,Die Baha'i, in: ,Grund-
rif der Religionsgeschichte“, Stuttgart 1972, S. 104—107; G. LANCZKOWSKI,
+Baha'i-Religion®, in: ,Die neuen Religionen®, Frankfurt 1974, S. 106—117.

4 5. z. B. K. Hurren, . Religion nach Maf3*, in: ,Deutsches Allgemeines Sonntags-
blatt* vom 27. 10. 1968; F. Frciccuia (ein ehemaliger Baha'), ,Der Bahd'ismus
— Ungewisse Zukunft der Zukunftsreligion®, in: ,Materialdienst® 38, 5. 226—
239.

5 Hier ist bes. an das Buch von H. SaserT, ,,Der gespaltene Himmel®, Stuttgart
1967, zu denken.
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Dieses Provozieren-Wollen und -Miissen jedoch ist eine innere Notwen-
digkeit einer jeden missionierenden Religion, und die Baha'i-Religion ist
eine auch in Deutschland missionierende Religion. Die bisherige Ge-
schichte des deutschen Bahaitums ist seine Missionsgeschichte, wie tiber-
haupt in Anbetracht von Verbreitung und Mitgliederzahl die Baha'i-
Religion weltweit nicht zu den, wie man sagen kann, etablierten, sondern
zu den sich etablierenden Religionsgemeinschaften zu rechnen istS. Die-
sem Problem des Missionierens und Sich-Etablierens einer ,neuen, alle
friheren Glaubensformen umfassenden und tiberhéhenden Weltreligion?®
im Bereich einer etablierten Religion wollen wir historisch und inhaltlich
nachgehen. Ohne die Baha'i aus ihrer Internationalitit herauslosen zu
wollen, beschranken wir uns dabei auf Deutschland, was nicht nur der
zur Verfligung stehende Rahmen, sondern auch unsere Methode notwen-
dig macht. Wenn wir vom Selbstverstindnis der Baha'i ausgehen, so kon-
nen wir dieses nur aus den Selbstaussagen erarbeiten. Das heifit, Quelle
fiir unsere Arbeit ist alles, was die Baha'i in Wort, Schrift, Bild und
Ton zu ihrer Selbstdarstellung und zur Missionierung zu Anwendung und
Ausdruck bringen, also vom Handzettel und Absenderaufkleber bis hin
zum Buch der Gewifiheit“8, vom Protokoll iiber einen Liederabend im
Marburger Jugendzentrum bis zu Andachten und Gesprichen im Haus
der Andacht in Langenhain/Ts. Ein solch vielschichtiges Material aber
lafit sich nur fir einen begrenzten zeitlichen und vor allem geographi-
schen Raum zusammentragen.

1. 2. Zur Quellenlage

Damit sind wir bri Umfang und Art des unserer Untersuchung zu-
grundeliegenden Materials. Eine Geschichte der Baha’i in Deutschland
gibt es bisher nicht, weder von anderer Seite noch von den Baha’i selbst.
Darin scheint mir ein mangelndes historisches Interesse nicht nur der
deutschen Baha’i zum Ausdruck zu kommen, wofiir auch die zwar seit
Jahren geplante (1959)?, bis heute aber nicht in Angriff genommene!?
Einrichtung eines Archivs in Langenhain spricht.

An Verdffentlichungen in Buch- oder Broschiirenform, wobei es sich
zumeist um deutsche Ausgaben der Offenbarungs- und Auslegungsbiicher,
um Lehr-, Bekenntnis- und Werbeschriften handelt, sind mir vor 1937
31 Titel!l, wovon 1923 bereits 15 bzw. ab Juli des gleichen Jahres 16 Titel

8 Das ist auch der Grund dafiir, dafl die Baha'i von sich lieber von einer
suniversalen Religion® denn von einer , Weltreligion® sprechen.

7 H. v. GLasenAPp, a.2.0., S. 60.

8 dt. 1958.

Y 5. ,Baha'i-Nachrichten vom 29. 9. 1959, S. 7 Punkt 19.

10 Miindliche Auskunft des Herrn REiTz am 16. 12. 1974.

U BanA v'LLAn, Worte der Weisheit — Verborgene Worte; pErs. Das Bucdh der
Gewifiheit; pers. Frohe Botschaften, 5 Tablette; pers. Das heilige Tablett;
ABpU’L Baui, Beantwortete Fragen; DERs. Ansprache in Paris; pErs. Ansprachen
in Paris; pers. An dic Zentralorganisation fiir einen dauerhaften Frieden; DERs.

189



vertrieben wurden, nach 1945 52 Titel'? bekannt und zum gréfiten Teil
zuginglich gewesen. Dabei fillt auf, daf lediglich 7 der 31 Vorkriegs-
titel erneut aufgelegt wurden, wobei es sich meist um Schriften oder Zu-
sammenstellungen davon der drei geistigen Fithrer dieser Bewegung han-
delt!3, und selbst diese Biicher sind neue Ubersetzungen nach iiberarbei-
teten amerikanischen Neuauflagen!4, Uberhaupt zeigt sich, daf} die deut-
sche Baha’i-Literatur fast ausschlieflich aus Ubersetzungen besteht. Auch

Ansprachen iiber die Bahai-Lehre; pirs. Eine Botschaft an die Juden; S. Errrnor,
Bahai — Religion der Einheit; J. E. Esstemont, Baha'ullah und das neue Zeit-
alter; SPrAGUE, Die Gesdhichte der Bahai-Bewegung; pers. Ein Jahr unter den
Bahai in Indien und Birma; pers. Die Bahai-Bewegung im allgemeinen und ihre
grofien Wirkungen in Indien; Purrrs, Abdul Baha Abbas Leben und Lehren:
Fazi, Geschichte und Wahrheitsbeweise der Bahaireligion; R. Warre, Abdul
Baha und das verheifiene Zeitalter; Remey, Das neue Zeitalter; Grossmann, Die
soziale Frage und ihre Losung im Sinne der Bahai Lehre; prrs. Am Morgen
einer neuen Zeit; Suoras, Renaissance; Herriecer, Universaler Friede, univer-
sale Religion; o.V., Eke Abraham war war ich; o. V. Die universale Well-
religion — ein Blidk in die Bahailehre; o.V. Die Offenbarung Baha Ullahs;
0. V. Die Einheitsreligion und ihre soziale Bedeutung; o.V. Bahai Perlen; o.V.
Das Hinscheiden Abdul Bahas; o.V. Lebensgestaltung; o.V. Die Bahai-Weli-

anschauung.
2 BanA U'LLAH, Brief an den Sohn des Wolfes; pErs. Die Verkiindigung;
DERS. Sieben Taler — wvier Téler; pErs. Worte der Weisheit — verborgene

Worte; pers. Das Buch der Gewifiheit; prrs. Gebete und Meditationen:
pErs. Ahrenlese (aus den Schriften Baha u'lldhs); prrs. Géttliche Lebens-
kunst; Aepu't BAHA, Beaniwortet Fragen; pErs. Ansprachen in Paris; DERs.
An die Zentralorganisation fiir einen dauerhaften Frieden; prrs. Das Ge-
heimnis gottlicher Kultur; S. Ersenor, Der wverheifiene Tag ist gekommen;
prrs. Gott geht voriber; pers. Das Bild der zukiinftigen Gesellschaftsord-
nung; pERS. Das Kommen der gottlichen Gerechtigkeit; pers. Baha'i — Re-
ligion der Einheit (anderer Titel: Die Weltreligion); pers. Die Entfaltung der
Weltreligion; pers. Die Sendung Bahd «’llds; prrs. Zum wirklichen Leben; JoE.
Esstemont, Bahd w'llih und das neue Zeitalter; H. Grossmany, Der Baha'i-
Gliubige und die Baha'i-Gemeinschaft; pers. Einfihrung in das Buch der Ge-
wifheit; pErs. Was ist die Baha'i-Religion?; Raseant, Dein Leben, Deine Wahl;
P. Townsenp, Christus und Bahd w'lldh; U. Scuagrer, Die miffverstandene Reli-
gion; DERS. Was heifit es ein Baha'i zu sein?; W. Sgars, Dieb in der Nacht;
Hormann, Gott und seine Boten; Meyrr, Die ersten Sonnenstrahlen: S. Wrin-
BERG, Zum Verstindnis der Weltkrise; A’Zam, Bahnbrecher des Lichts; G,
Gottes grofier Plan; Lincorn, Politik des Glaubens; J. HubbLeston, Krise und
Neubeginn; Jorpan, Durchbruch zur Selbstverwirklichung; Faizi, Die Baha'i-
Religion; H. Saser, Der gespaltene Himmel; Harcuer, Bahd wllih und die
Christen; 0. V. Das Buch des Bundes — Wille und Testament Abdwl Bahds:
0. V. Botschaften des universalen Hauses fiir Gerechtigheit; o.V. Leben als
Baha'i; 0. V. Zur Frage der Sexualitiit; o.V. Das Biindnis Gottes in den Offen-
barungsreligionen; o. V. Was ist die Baha'i-Religion?; o. V. Die Baha'i-Religion
— Eine Einfihrung; o.V. Baha'i-Gebete; 0. V. Im Reiche der Schipfung; o. V.
Baha'i-Kinder-ABG; 0. V. Mein erstes Baha'i-Buch; o. V. Kindergebete.

Mg e,

1 5. 2. B. Abdw’l Bahd beantwortet Fragen, Frankfurt 1962,
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unter der neueren Literatur sind nur wenige deutsche Autoren oder
Originalausgaben anzutreffen'®, was wohl nicht zuletzt mit der 1929 ein-
gefiihrten!6, 1971 erncuerten Imprimatur-Regelung!” in Zusammenhang
zu sehen ist, die von der Baha’i-Administration folgendermafen begrin-
det wurde: ,In dieser Zeit, da sich der Glaube noch in seinen Anfingen
befindet, miissen sie alle Baha'i-Verdffentlichungen und Ubersetzungen
iiberwachen, sowie allgemein fir eine wiirdige und genaue Wiedergabe
der gesamten Baha'i-Literatur und ihrer Verbreitung in der Uffentlich-
keit Sorge tragen!8.“ Das gleiche gilt fiir das zur Verbreitung kommende
Werbematerialt®, einschlieflich der Handzettel, ja selbst fiir die funf in
deutscher Sprache erschienenen Kinderbiicher?®. Aus eben diesem Grund
und in Folge des dritten Schismas dieser Bewegung wird ein Teil der
Vorkriegsliteratur heute nur noch von den ehemals ,freien Baha’i®, von
der ,Weltunion fiir universale Religion und universalen Frieden® in
Waiblingen und Stuttgart herausgegeben?! und vertrieben.

Fiir unsere Untersuchung am wichtigsten sind neben den Werbeschrif-
ten, neben Handzetteln, Postwurfsendungen u. 4. die verschiedenen Zeit-
schriften der deutschen Baha'i, zumal sie immer als auflerordentliche
Werbetrager angesehen?® und bereits 1923 an ,Lesezirkel, Krankenhdu-
ser, Sprechzimmer2“ verteilt und an ,Adressen von bedeutenden Mén-
nern und Frauen jeder geistigen Richtung?*® verschickt wurden.

Die erste Nummer der ersten deutschen Baha'i-Zeitschrift ,Sonne der
Wahrheit® erschien 1921 mit Beginn des Baha’i-Neujahrs am 21. Marz.
Sie erschien, wie es heifit, ,mit Erlaubnis und vollem Einverstindnis des

15 H. Grossmann, Der Beha'i und die Baha'i-Gemeinschaft; pers. Was ist die
Baha'i-Religion?; U. Scuarrer, Was heifit es, Baha'i zu sein,; pERs. Die mif3-
verstandene Religion; H. Sasrr, Der gespaltene Himmel; SABET & SCHAEFER,
Baha'i-Religion nach Maf3?

16 Briefliche Auskunft von H. Zimmer, Waiblingen, vom 18. 6. 1971.

17 Baha’i-Nachrichten vom 16. 10. 1971, S. 2; s. ebda, S. 3, ,Baha’i-Autoren®.
18 5. ebda.

19 5 z. B. W. S. Harcuer, Bahd «'lldh und die Christen; J. HuppLEsToN, Krise
und Neubeginn; D. C. Joroan, Durchbruch zur Selbstverwirklichung.

2 Baha'i-Kinder-ABC, erstmals 1958 mit eingeklebtem deutschen Text (s. Baha'i-
Nachrichten vom Aug./Sept. 1958, deutsch o. 0., 1972; o. V. Mein erstes Baha'i-
Buch, 0. 0. 1972; 0. V. Kindergebete, 0.0.0.].; D. Hormann, Gott und seine Boten,
Frankfurt ca. 1968; Z. MryEer, Die ersten Sonnenstrahlen, Frankfurt ca. 1969.
2t So z. B. M. H. Purvrs, Die wirkliche Natur der Baha'i-Religion, Stuttgart 1922,
21961 Stuttgart-Waiblingen; AspuL Bama, Die wesentliche Einheit der Religidsen
Gedanken, 1923, 21931 und 31960; pErs., Worte der Wahrheit und der Weis-
heit, 1922, 21960; aber auch Handzettel wie etwa ,Ein Ausweg aus der heutigen
Not*“.

22 Denn ,das Wort allein geniigt nicht, wir bendtigen die Hilfe der Schrift.
Und da ist unsere herrliche Monatsschrift ,Sonne der Wahrheit' das gegebene
Hilfsmittel, um bahnbrechend in alle Kreise und Schichten der Bevélkerung zu
dringen®. (Sonne der Wahrheit 8 (1923), S. 46.

8 Sonne der Wahrheit 3 (1923), S. 111

2 ehda, S. 61
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geliebten Abdul Baha*“, der den Titel auswihlte und ihr als Motto gab:
»Einheit der Menschheit, universaler Friede, universale Religion26.“ Diese
Zeitschrift erschien bis zu ihrem Verbot im Juli 1937 und wurde nach
dem Krieg von 1948 bis 1953 weitergefiihrt. Sie war in groflem Mafle den
damaligen landeskirchlichen Zeitschriften nachempfunden, enthielt Ge-
bete, Tablets (das sind Lehrschreiben mit Offenbarungscharakter), theolo-
gische und philosophische Kurzbehandlungen, Spriiche und Lehrsétze von
Bama'v'iran und Aspu’t Bama, Beitrige von Lesern und Pionieren,
wie man die Missionare nennt, aber auch ,Familienmitteilungen®, Be-
richte von Kongressen, Treffen usw. Die Artikel waren in Deutsch oder
(und) Esperanto verfafit. Ab 1923 wurden auf Wunsch von SHocr
Errenpr auch englisch-sprachige Beitrige unter dem Titel ,Report to the
friends in the east and west” gebracht?7.

Nach der Einstellung der ,Sonne der Wahrheit* und einer zweijihri-
gen Pause erschien von 1955 bis 1957 der hektographierte ,19-Tage-
Brief*®s, der ebenso wie die in den 50er Jahren unregelmifig veraus-
gabten, nur ,fiir die erklarten Gldubigen bestimmten“2? Baha’i-Lehrbriefe,
fast ausschlieflich Ausziige aus den Offenbarungsschriften, sowie deren
Auslegung und Lehranleitungen enthielt.

Nach einer erneuten Pause erschienen vierteljahrlich vom Juli 1961 bis
Oktober 1971 die ,Baha’i-Briefe”, mit dem Untertitel, ., Bldtter fiir Welt-
religion und Weltbewufltsein®. Sie enthalten neben den schon aus der
wSonne der Wahrheit® bekannten Ausziigen aus den Offenbarungsschrif-
ten des Bana'u'tia’s und des Aspu’t Bana vor allem Auslegungen und
Lehren des ,Hiiters der Sache Gottes“, Smocr Errenpi, Ubersetzungen
von Lehr- und Bekenntnistraktaten amerikanischer Baha'i, Berichte von
Kongressen etc. Sie sind verstirkt wieder auf Werbung und Mission, oder,
wie die Baha'i selbst sagen, auf ,Proklamation® und ,Lehren der Sache
Gottes® ausgerichtet.

Daneben erschienen seit etwa 1952 die ,.Baha'i-Nachrichten®, mit dem
in den 60er Jahren anhingenden Kinderbogen, ,Der kleine Weltbiirger™,
als internes Nachrichten- und Mitteilungsblatt des . Nationalen Geistigen
Rates der Baha'i in Deutschland E.V.*, das ,nur fiir erklirte Gliubige
bestimmt ist*“ und das zum ersten Mal in der Nummer 3 vom Juni 1957
ein Zitationsverbot enthalt3l. Dieses Organ bringt neben der frither den
Offenbarungsschriften gewidmeten Titelseite vor allem administrative
Bekanntmachungen, Berichte und Aufforderungen, Statistiken etc. und ist
deshalb fiir die Geschichte und das Selbstverstindnis der deutschen Baha'i

25 ebda, S. 25

26 5. ebda

275, cbda, S. 2/8

* Der zunichst nur eine Veriffentlichung des Nationalen Geistigen Rates in
Frankfurt war, dann aber auf nationaler Ebene herausgegeben wurde.

® Bahai-Lehrbriefe 1, S. 2 (ebenfalls hektographiert!)

4 5. Impressum

3 5. dortiges Impressum
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von grofler Wichtigkeit32, weshalb es aus unserem Quellenmaterial nicht
ausgeschlossen werden darf.

I1. Geschichte und Vorgeschichte des deutschen Bahaitums

Bei dieser Darstellung der Geschichte und Mission des deutschen Bahai-
tums handelt es sich also um eine Feld- und Materialstudie, in der die
Geschichte der Baha'i-Religion aber auch die ihres religionshistorischen
Hintergrundes im Detailbereich als bekannt vorausgesetzt wird. Nur eini-
ges sei zum besseren Verstdndnis des Folgenden skizzenhaft zum Charak-
ter dieser Religion ausgefiihrt.

Eine Geschichtsschreibung im wissenschaftlichen Sinne gibt es, abge-
sehen von einigen Zeittafeln3s, von Baha'i-Seite nicht. Vielmehr handelt
es sich auch in zusammenfassenden Kurzdarstellungen?t der eigenen Ent-
wicklung um Geschichten-Erzihlung3s, die Historisches mit Legendari-
schem und Bekenntnismafig-Lehrhaftem verquickt. Die Baha’i-Geschichts-
schreibung ist die Ausfithrung einer Glaubensgeschichte vom Anspruch
der Einheitsreligion her, die deshalb einlinig das Wachsen und Werden
der kanonisierten Glaubenstatsachen zeichnet, ja zeichnen muf.

So folgerichtig und einheitlich aber ist die Geschichte dieser Glaubens-
gemeinschaft n i ch t verlaufen, wie ein kurzer historischer Uberblick zei-
gen wird.

1. 1. Ursprung und Hintergrund der Baha'i-Religion

Sie ist gewachsen auf dem Boden des sektenreichen schiitischen Islam.
Die Schi’a unterscheidet sich, und das ist fiir unseren Zusammenhang
wesentlich, von der Sunna vor allem durch die Imam-Vorstellungen, in
denen sich pneumatologische Elemente mit eschatologischen und messia-
nischen zu einer umfassenden Heilserwartung verbinden, die ihren hoch-
sten Ausdruck in der Vorstellung des Imam Mahdi findet. Jede Zeit hat
ihren verborgenen /mam, ein neues Zeitalter aber wird vom Imam Mahdi
geoffenbart, der durch die Wiederherstellung der eigentlichen und wirk-
lichen Religion die der alten Zeit verhaftete Menschheit richtet.

Eine enthusiastische Imam-Verehrung pflegte die Skaikhiya. Diese spi-
ritualistische Kultgruppe wurde von dem Scheich AuMED AL-AHSA® um
die Wende des 19. Jahrhunderts begriindet. Sie war erfiillt von der baldi-

% Mir wurden unvollstindig die Jahrginge 1958—1969, vollstindig die Jahr-
gange 1971—72 zuginglich gemacht.

3% 5. z. B. Baha'i-Briefe, S. 758—760

3 5. z.B. ,Geschichte der Baha'i-Religion® in: Baha'i-Briefe, S. 1—3; S. Sera-
GUE, Die Geschichte der Baha'i-Bewegung, dt. Stuttgart 1919.

% Typisch dafiir ist auch das Buch von M. A. Fazi, Geschichte und Wahrheits-
beweise der Bahai-Religion, dt. Stuttgart 1919, das Geschichte als Biographie
unter theologisch-apologetischer Sicht versteht.

36 1752—1826
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gen Wiederkunft des letzten, 873 entriickten, Imam, der als der Mahdi
(der Rechtgeleitete) die Erfillung und damit das neue Zeitalter herauf-
bringen wird. Diese Bewegung, die sich in direkter geistiger Verbindung
mit den schopferischen Potenzen der Imame glaubte’”, wurde von Sk
Kazim (aus Rescht) in einer Art theosophischer Schule zu Kerbala fort-
gesetzt. Zu dessen Schiilern zadhlte Sayym Air MumamMmep SHirAZI
(= aus Schiras)3®, ein von eschatologischen Vorstellungen und Hoffnun-
gen erfiillter Mystiker??. Er erklarte sich am 23. Mai 1844 seinem Freund
Murra Hussayn® gegeniiber als der dem Imam Mahdi vorausgehende
Bab, das Tor, das zu Beginn des Gottesreiches auf Erden aufgestofien
wird, und prophezeite das Kommen des Mahdi als den, den Gott offen-
bar machen werde, fir das Jahr 1853. In Erweiterung der Bab-Vorstel-
lung verstand er sich als das Sprachrohr des verborgenen Imam und
begann nun die neue Weltordnung zu verkiinden, was bereits 1848 zur
Lossagung seiner Bewegung vom Islam fiihrte.

Vor allem nach der noch im Jahr seiner Erklirung vollzogenen Pilger-
fahrt nach Mekka nimmt die vom Bab und seinen Jiingern verkiindete
Lehre die Ausmafle einer Massenbewegung an, die sehr bald, wie alle
Gottesreich-auf-Erden-Bewegungen, radikal politische und radikal soziale
Ziige annimmt, auch wenn dies nicht unbedingt in der Lehre des Bab
angelegt war, wie Roemer zeigt*l. Das fithrt zu Auseinandersetzungen
mit und Verfolgungen durch die Staatsgewalt, zumal es auch zu Streitig-
keiten und letztlich zum Bruch mit der offiziellen Staatsreligion, dem
schiitischen Islam#, kam. Der Bab wurde 1847 in Festungshaft genom-
men und am 9. Juli 1850 offentlich in Tabris hingerichtet!s. Das fiihrte
nochmals zu fiirchterlichen Aufstinden der Babi und noch grafilicheren
Verfolgungen in den Jahren 1851/52 und schlieflich zum Verbot dieser
Bewegung.

Nachdem der Bab und Tausende seiner Anhinger als Mértyrer fir ihren
Glauben gestorben waren, was nach schiitischen Vorstellungen eigentlich
die RechtmiBigkeit und Bedeutsamkeit seiner Sendung bewiesen haben
miiflte, denn ein héheres Beweismittel als den Blutzoll gibt es dort fiir die
Rechtméfigkeit einer Lehre nicht, wurden die restlichen Baha'i an die
Grenzen, bzw. aus dem persischen Reich verbannt.

Zu den fruhesten Jingern des Bab und Verkiindern seiner Lehre in der
Hauptstadt Teheran gehorte das aus adliger Familie stammende Briider-
paar** Mirza Yanva und Mirza Husamw Awr, deren jeweiliger An-

37 5. RoEMER, 2.2.0,, 8. 9

38 1819—1850

3 g, dazu a. Sonne der Wahrheit 3 (1923), S. 124ff

40 5. Baha'i-Briefe, S. 758

4 5. ROEMER, a.2.0,, S. 55ff

42 geit 1572 persische Staatsreligion

43 Sein Leichnam wurde geborgen und schlieflich auf Geheil Abdu’l Bahas
am Berge Karmel 1909 beigesetzt.

4% Wahrscheinlich sind sie Halbbriider gewesen.
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spruch auf die rechtméafiige Nachfolge des Bab zum ersten Schisma dieser
jungen Religion fithrte. Von diesen Schismen weif} freilich die offizielle
Baha’i-Geschichte nichts zu berichten, weshalb sie hier auch nur kurz
angesprochen sein sollen. Mirza Yanuya, der vom Bab den Ehrennamen
Subh~i Azal (Morgen der Ewigkeit) erhalten hatte?, soll von ihm zum
rechtméfligen Nachfolger eingesetzt worden sein?, verlor die Fithrung
der Gemeinde wihrend der Verbannungszeit in Bagdad® aber immer
mehr an seinen 13 Jahre dlteren Halbbruder®, der nach Baha’i-Uberlie-
ferung den Beinamen Bana'v'ira’a (Herrlichkeit Gottes) erhalten haben
soll. 1866/67 kam es zum endgiiltigen Bruch der Gemeinde in Azali und
Baha'i und deshalb politischerseits zur erneuten Verbannung Azars nach
Famagusta, Bana'u’Lra’as nach Akka bei Haifas.

Baua'v'Lia’s aber hatte bereits am 21. April 1863 in Bagdad seine
Sendung als der vom Bab angekiindigte Mahdi und als der von allen ihm
vorangegangenen Gottesgesandten verheiflene Offenbarer erkldrt, wobei
er sich besonders auf eine erste Offenbarung wihrend seiner Teheraner
Gefangenschaft im Jahre 1852 berief. Er begann nun seine neue Offen-
barung niederzuschreiben, die nach echt islamischer (koranischer) Tradi-
tion alle Lebensbereiche einschliefilich der Tagesfragen umfafit, zumal er
regen Anteil am wissenschaftlichen und politischen Geschehen seiner Zeit
genommen zu haben scheint.

Uber sein Selbstverstindnis als Offenbarer ein kleines Stiick aus dem
Tablett Taschalliat (Lichtstrahlen): ,Ich bezeuge, daf} es wahrlich keinen
Gott gibt, aufler IThm. Und der, welcher kam, ist fiirwahr das verborgene
Mysterium, das verhillte Geheimnis, das grofite Buch fir die Nationen
und der Himmel des Wohltuns fiir die Welt. Er ist das méchtigste Zei-
chen unter der Menschheit und der Aufgangsort, von welchem die hoch-
sten Eigenschaften in die Welt ausstromen. Durch ihn kam es zum Vor-
schein, was von aller Ewigkeit her verhiillt und selbst den scharfsinnig-
sten aller Menschen verborgen war. Wahrlich, er ist der, dessen Offen-
barung in fritheren und spateren Zeiten durch die gottlichen Biicher an-
gekiindigt wurdes!.®

Bana’v'iea’s ruft alle Vélker zur Einheit und alle Religionen zur Ver-
cinigung unter seine Offenbarung, denn als Imam Mahdi bringt er tra-
ditionsgemall die wahre Universalreligion als gottgewollte Ordnung auf
Erden.

So wird aus der Negativaussage des traditionellen Islam, ,es gibt kei-

nen Gott aufler Allah®, in seiner Botschaft die positive Wendung: es gibt

5 Vermutlich sogar auch den Ehrennamen Baui’v’LLAn! (s. RoEMER, a.a.0., S. 63)
46 5. ROEMER, a.a.0. S. 65f :

47 ab Januar 1853

48 5. ROEMER, 2.a2.0., S. 69ff

# Nachdem die Familie zuvor schon 1863 von Bagdad nach Istambul zwangs-
umgesiedelt worden war.

5 August 1868

1 Bana 'O’LLan, Frohe Botschaften, dt. Stuttgart 1921, S. 69
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nur einen einzigen Gott in allen Religionen, der sich in ihnen der ver-
schiedenen Entwicklungsstufen der Menschheit gemif offenbart hat. Im
Buch der Gewifheit heifit es: ,Auch wirst du verstehen, daf die Treu-
hinder Gottes den Vélkern der Erde als die Erklirer einer neuen Sache
und Triger einer neuen Botschaft erscheinen. Da diese Végel des unver-
ganglichen Thrones alle aus dem Himmel des Willens Gottes herab-
gesandt sind, und da sie sich alle erheben, seinen unwiderstehlichen Glau-
ben zu verkiinden, sind sie wie eine Seele und wie ein Wesen anzu-
sehen, denn sie alle trinken aus dem gleichen Kelch der Liebe Gottes, und
sie alle haben teil an der Frucht des gleichen Baumes der Einheits2 “
Und deshalb gebietet Banav’tra’n im Buch Akdas den Kontakt mit allen
Religionen: ,Verkehret mit allen Religionen mit Freude und himmlischen
Diiften, damit sic den Duft des Barmherzigen an FEuch entdecken
mogen. Hiitet Euch, damit Ihr nicht von der Bigotterie der Ungliubigen
unter den Menschen befallen werdet. — Alle kommen von Gott, und zu
ihm werden sie alle wieder zuriickkehren. Wahrlich, Er ist der Ursprung
der Menschen und das Ziel der Geschopfess!

Fiir den Menschen bedeutet die Hingabe an diesen einen Gott, daf} die-
ser ihn recht leitet und ihn fahig macht, nur das Gute und Wahre zu tun.
So sind die Grundlagen der Ethik Hingabe, Nichstenliebe und Dienst,
Dienst vor allem an der neuen universalen Weltordnung, die als ,,Baha’i-
Zyklus® verstanden wird. Denn die Baha’i-Religion ist, wie ihre Mutter-
religion, der Islam, eine religiése und zugleich politische Erscheinung. So
ist das Kitab el-Akdas, das Buch der Gesetze, das Hauptlehrbuch der
Baha’i, und hinter der tatigen Gestaltung der neuen Welt tritt das kul-
tische — gefordert sind Gebete, Fasten, Almosengeben und Pilgerfahrt —
aber auch das theologisch-lehrhafte Element in den Hintergrund. Vor
allem dieser neuen Ordnung gilt der Hauptteil der Verkiindigungen
BanA'U'LLA’HS.

Von etwa 1880 an bis zu seinem Tod am 29. Mai 1892 kann er sich als
Staatsgefangener in seinem eigenen Landhaus (,Bahji¢) bei Akka relativ
frei bewegen, wobei er durch eine Vielzahl von Sendschreiben seine
Gemeinden im Orient zu stiitzen, seine Offenbarungen im Westen -
bekannt zu machen sucht. Nach Baha’i-Uberlieferung hat er kurz vor sei-
nem Tode testamentarisch seinen Sohn Aspa Errenpi, genannt Aspu’t’
Baui (Diener der Herrlichkeit), wie es kanonisch heifit, ,zum Mittel-
punkt seines Bindnisses und zum authentischen Erklarer seiner Wortes*
ernannt. Doch ist es auch diesmal wieder zu Nachfolgestreitigkeiten mit
spalterischen Folgen zwischen Aspas Errenor und seinem Bruder
Munammap Arr gekommends, wobei sich Assas Errenpr fiir das heute
von Haifa aus geleitete Bahaitum durchgesetzt hat. Dieser Aspas
Errenpr hat als Aspu't Bami die neue Offenbarungsteligion durch
52 BauA'U'LLAH, Das Buch der Gewifiheit, dt. Frankfurt 21958
58 Zitiert bei Fazy, a.a.0., S. 55
54 Baha’i-Briefe, S. 759
5 g, RoEMER, a.a.0., S. 147ff
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eigene Vortragsreisen und gezielte Missionsarbeit in die westliche
Hemisphare getragen. So werden die ersten Baha'i bereits 1893 in die
USA entsandt. Nach der Jungtiirkischen Revolution, die auch die Freiheit
und freie Betdtigung fir Aspu’s BauA und seine Anhidnger bringt, reist
er erstmals 1910/11 nach Agypten, Frankreich und England, 1912 in die
USA, und ab 1913 wieder durch Europa und besucht dabei auch die ersten
deutschen Baha'i im Stuttgarter Raum. Am 28. November 1921 stirbt er
unerwartet in Haifa, was zu einem erneuten tiefgreifenden Streit und zu
einem neuen Schisma fithrt. Diese Auseinandersetzungen haben sich bis
heute innerhalb der Baha’i-Weltgemeinschaft erhalten, erkldren iibrigens
auch den Bruch innerhalb der deutschen Baha'i-Literatur und haben zu
Abspaltungen, Austritten und Awusschliissen’® gefithrt und fithren noch
dazu?. Der Streit entziindet sich an der Echtheit oder Unechtheit des
“Wille und Testament®* des Aspu'l Bami, in dem er seinen Enkel
Suocr Errenpr zum Hiiter der Sache Gottes ernannt hat, bzw. ernannt
haben soll. Als die ersten Zweifel an dieser Ernennung laut wurden,
fuhrte SHocr Errenpr bereits 1922 eine Ausweispflicht und die Zensur
innerhalb der Gemeinschaft ein.

Dieser Snocr Errenpr tibernahm die Leitung der Baha'i-Weltgemein-
schaft mit eiserner Hand und organisierte sie bis in alle Einzelheiten.
Auf seine Veranlassung beginnt 1937 als ,,Vollzug des von Abdu’l Bah4
niedergelegten ,gottlichen Planes’ ... die systematische Verbreitung der
Bahai-Religion®“. Er fungiert als der einzige autorisierte Ausleger der
Offenbarungsschriften, aus denen Ausbreitung und Sieg der Baha'i-Reli-
gion als Geschichts- und Naturgesetz herauskristallisiert werden$?. Er
strebt die Verwirklichung der gottlichen Ordnung auf Erden durch Pla-
nung und administrative Organisation an, die sich als eine Mischung aus
Theokratie und imperativer Demokratie$! herausstellen, und nicht nur die
Organisation, sondern auch die Glaubenssitze der Baha'i im Sinne einer
positivistischen Selbstverwirklichungslehre mehr und mehr verwestlichen.
Unter ihm werden die Baha'i organisatorisch nach innen fest zusammen-
geschlossen, was u. a. auch zu einer engen Kanonbildung der als authen-

5 Selbst ein Teil der Grofifamilie ABpu’L BanAs wurde 1941 aus der Baha'i-
Weltgemeinschaft ausgeschlossen (M. A. SHoraB, Abdw'l Bahds Grandson, New
York 1943, S. 22—29).

57 5. 0. den Aufsatz von FiciccHia.

8 dt. Frankfurt #1978. Gegnerische Literatur: R. Wuire, The Baha'i Religion
and its Enemy the Baha'i Organisation, Rutland 1929; die Verdffentlichungen
von H. Zivmver, Eine Testamentsfilschung wertei die Bahai-Religion ab in den
politischen Shogismus, Waiblingen/Stuttgart 1971, u. a.

% Baha'i-Briefe, S. 760.

8 So sind die Einfiihrungsschriften heute fast vollig auf Smoct Errenpr und
dessen Weltordnungspldane ausgerichtet (s. z. B. Die Baha'i-Religion. Eine Ein-
fuhrung, S. 8 u. S. 18ff.)

% So wurde die grofie Republik, gemeint sind die USA, zur Wiege der ad-

ministrativen Ordnung, wie es immer wieder heifit.
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tisch angesehenen Schriften fithrts2. Gleichzeitig mit der inneren Gleich-
schaltung®® erwichst aus einem neuen Selbstbewufitsein eine militante
Haltung® nach auflen, getragen von der Uberzeugung einer zwingenden
GesetzmafBigkeit der Ausbreitung der ,Sache Gottes® auf Erden.

Der Vision der neuen Weltordnung, die sich als Verwaltung von oben
nach unten charakterisieren 14fit, trigt Smocr Errenpr auch in seiner
Nachfolge Rechnung, zumal er keinen leiblichen Erben bei seinem Tode
am 4. November 1957 hinterlieff. Noch zu Lebzeiten hatte er 27 ,Hinde
der Sache Gottes“ ernannt, die ihm direkt unterstellt waren und Lehr-
und Verwaltungsbefugnis besafen. Sie hatten nach seinem Tode die
»oache Gottes” durch méglichst einstimmige Beschliisse zu verwalten, was
sie von 1957 bis 1963 taten. Im April 1963 wiahlten sie aus ihrer Mitte ein
Neunerkollegium als das erste ,Universale Haus der Gerechtigkeit®, das
seitdem in allen Fragen des Glaubens und des taglichen Lebens Legisla-
tive und Jurisdiktion gegeniiber den Gldubigen ausiibt, bzw. an die
»Nationalen Geistigen Rite“ delegiert. So wird die Baha'i-Religion letzt-
lich zu einem ethisch-politischen Universalismus, der sich von Schisma zu
Schisma immer mehr zu einem religios getonten, stark rationalistisch
gefarbten Humanismus wandelt, in dem sich jeweils die pragmatischere,
weniger traditionelle Richtung durchsetzt.

Diese Konsolidierung, verbunden mit der straffen Fithrung der Gemein-
schaft unter SHocr Errenp: und seinen Nachfolgeorganen, hat zu einer
wesentlichen Ausbreitung dieser neuen Religion beigetragen, wenn frei-
lich auch die von den Baha’i angegebenen Zahlen nicht viel iiber die
wirkliche Stirke auszusagen vermogen, da man in Geistigen Riten (bild-
bar dort, wo mindestens neun Baha’i innerhalb der ,Verwaltungsgren-
zen“ leben) und Zentren (das ist jeder Ort, an dem ein Baha'i ansissig
ist) rechnet. Fiir 1978 wurden 113 nationale und ca. 16 500 ortliche Gei-
stige Rite, sowie 68 500 Zentren angegeben. In Deutschland soll es
ca. 1700 Baha'i — einschliefllich der hier lebenden Perser — geben, die
sich auf etwa 60 Geistige Réte und 550 Zentren verteilen.

I1. 2. Die Geschichte der Baha’i in Deutschland

Als erster Baha'i lie sich 1904 in Stuttgart der Dentist Epwin
Fis(c)uEr nieder, ein in Ludwigsburg geborener Deutschamerikaner, der
wihrend einer Pilgerfahrt nach Akka von ABpu'L Bama’ zum Apostel

82 5. die Begrindung bei H. GrossmanN, Der Baha'i und die Baha'i-Gemein-
schaft, Oberkalbach 21973, S. 874f.

8 z.B. steht in den Baha'i-News 37 (Jan. 1930), daf} die Jahre seit dem Tode
Aspu't Bands ,weitgehend der Ausmerzung von irgendwelchen Nicht-Baha'i-
Ansichten gewidmet® waren.

8¢ Das 1dfit sich schon rein sprachlich festmachen: Ausbreitung des Glaubens wird
zum , Weltkreuzzug® (Baha'i-Briefe, S. 811), man hat ,Zielstidte“, eine ,Hei-
matfront® und spricht von den ,Gegnern der Sache Gottes“, von ,Biindnis-
brechern® etc.
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der Deutschen auserwihlt worden war. 1905 wurden, wie es heifit, ,die
ersten Bahai-Vortrige von Freunden aus Amerika und Frankreich gehal-
tenss®,

Als Helferin fiir Fiscuer wurde die Deutschamerikanerin Aima
Knosrocu aus Washington nach Stuttgart beordert. Nach der Gewin-
nung der ersten Glaubigen wurde 1907 eine ,Bahaivereinigung® gegriin-
det®¢ und vereinsrechtlich eingetragen. Zu den ersten Baha'i gehorte
WitneLm Herriecrr, dessen Schriften heute ibrigens auch auf dem
Jndex“ stehen, der sich damals durch Vortrige als ein ,sehr tdtiger
Pionier der Sache®”“ auswies, einen Verlag griindete, die Verlagsgeschifte
fithrte und die meisten Ubersetzungen der damaligen Baha'i-Schriften aus
dem Englischen besorgte.

Die Lehre verbreitete sich jedoch nur zégernd im schwibischen Raum,
man gewann Familien und vor allem alleinstehende Damen in Zuffen-
hausen, Eflingen, Bad Mergentheim, Stuttgart und einigen anderen
Orten, wo man regelmiflig Hauskreise und dhnliches veranstaltete.

Eines der herausragendsten Ereignisse in der Geschichte der deutschen
Baha’i war der iiberraschende Besuch ABpu’s Bama’s 1913 in Stuttgart,
Eflingen und Bad Mergentheim. Noch Jahrzehnte nach diesem Besuch
finden sich enthusiastische Schilderungen dariiber in den Baha’i Zeit-
schriften®. Fiir seine Vortrage wurde in Zeitungsanzeigen geworben und
in den Tageszeitungen berichtet®?, wobei man ihn vor allem als den Ein-
heits- und Friedensbringer herausstellte. Mit neuem Schwung ging man
nun an die Verbreitung des Glaubens, charakterisiert als ,die Sache Got-
tes“, wobei man sich vor allem auf Grofi- und Mittelstddte konzentrierte.
* 1919 bekannte sich der Deutschargentinier Hermann GrossMANN zu
den Baha'i, der in den folgenden vier Jahrzehnten nicht nur literarisch
hervortrat, sondern auch eine Art ,Heidenmission® unter Indios von
Deutschland aus ins Leben rief.

In den nichsten Jahren gewannen die Baha’i auch in Norddeutschland
Anhinger, wohin man auf Vortragsreisen die Lehre gebracht hatte, so
etwa in Rostock, Warnemiinde, Stettin, Schwerin, Hamburg?®. Man be-
gann jetzt Lehr- und Studienwochen durchzufithren und internationale
Tagungen zu beschicken, versteht sich aber als lockerer Gemeindever-
band. Nach der Ubernahme des Hiteramtes durch Suoe: Errenpr wur-
den auch die deutschen Bah'i zu Neu- und Umorganisationen gezwungen.
In einem Brief vom 12. 8. 1923, der auch an die deutschen Baha'i gerich-
tet ist™, fordert er die Bildung von lokalen und nationalen ,geistigen
Arbeitsgemeinschaften, was er als ,Lebensnotwendigkeit” bezeichnet,

% Sonne der Wahrheit 8 (1928), S. 25.

5. RoEMER, a.a.0., 8. 150.

87 Sonne der Wahrheit 8 (1928), S. 25.

88 5. z. B. ebda, S. 26; Baha'i-Briefe, 5. 294ff.

% 5 Stuttgarter Tageszeitung vom 24. und 26. 4. 1918.
" 5. 7. B. Sonne der Wahrheit 8 (1928), S. 78/79.

1 5, ebda, S. 26.
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um die administrativen Verbindungen untereinander und zum heiligen
Land (gemeint ist Haifa) sicherzustellen, und nicht zuletzt, um wirkungs-
voll Krifte der Trennung und sektiererische Neigungen erfolgreich be-
kimpfen zu kénnen?. Lehrmafig wie organisatorisch riickt der Gedanke
der Einheit immer mehr in die Mitte der Baha’i-Bewegung.

So glaubt man, in der Welthilfssprache Esperanto ein einzigartiges
Werkzeug zur Verbreitung der eigenen Botschaft gefunden zu haben, zu-
mal Lipja Zamuaor den Baha'i beitrat und eine Reihe Baha’i-Schriften
ins Esperanto iibersetzte?. Deshalb ist das nichste herausragende Ereig-
nis fiir die deutschen Baha'i die Teilnahme am 15. Esperanto Weltkon-
gref vom 2. bis 8. August 1923 in Niirnberg, wohin man mit der Uber-
zeugung einer moglichen weltweiten Zusammenarbeit dieser beiden Grup-
pen reiste?4.

Die nachsten Jahre freilich bringen mehr eine Konsolidierung als eine
Ausweitung der ,Sache Gottes“. Zu Beginn der dreifliger Jahre kommt es
unter dem EinfluB} der in den USA nun offen ausgetragenen Testaments-
streitigkeiten” zu Spaltungen und Ausschliissen auch in den deutschen
Gemeinden. Auflerdem geraten die Bahai’i aufgrund ihrer Internationali-
tit, aber auch durch verschiedene Beitrdge in der ,Somne der Wakhr-
heit’® bald in Konflikt mit den Nationalsozialisten und damit in den
Zugriff der Gestapo. Die letzte Baha'i Nationaltagung konnte meines
Wissens am 27./28. August 1935 in Stuttgart stattfinden, die 6. Baha'i
Sommerwoche war vom 21. bis 29. August 1937 in Efilingen geplant, hat
aber nach dem im Juni 1937 erfolgten Verbot der Gemeinschaft nicht
mehr stattfinden konnen. Das Eigentum der Baha'i-Gemeinden wurde
eingezogen, die Biicherbestinde vernichtet, eine Reihe von ihnen ange-
klagt und zu Gefdngnis oder Konzentrationslager verurteilts.

Nach dem Kriege begannen sich die Baha’i zuerst wieder im schwabi-
schen Raum zu sammeln. Eine wirkliche Lehr- und Missionstatigkeit aber
nahm man erst zu Beginn der 50er Jahre wieder auf, auch wenn der
Nationale Geistige Rat von Deutschland bereits im Sommer 1948 einen
Fiinfjahresplan? aufstellte, der vier Punkte umfafite: 1. Festigung und
Ausbreitung der Gemeinden; 2. Ausweitung und Vermehrung derselben;
3. tieferes Eindringen in die Lehre; 4. Errichtung eines Hazaritw’l Quds
(einer heiligen Umhegung) in Frankfurt, womit ein vor allem administra-

72 5. ebda, S. 871f.

7 H. GrossMANN versuchte mit der Herausgabe der Esperanto-Monatsschrift
»La nova tango® (Der neue Tag) auch dieses ,Feld” zu gewinnen (s. Baha'i-
Briefe, S. 1040).

7 g. die euphorischen Berichte in Sonne der Wahrheit 3 (1923)!

gt o)

% 5. z.B. den Aufsatz von A. MUuLscuLEGEL, Rasse und Religion, in: Sonne
der Wahrheit 14, S. 45ff

77 Sonne der Wahrheit 16 (1937), S. 191.

8 5. z. B. Baha'i-Briefe, S. 10734f,

" s. Baha'i-Nachrichten 2 (1953), S. 4.
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tives Zentrum gemeint 1st8. Wahrend dieser Fiinfjahresplan von den
deutschen Baha'i selbst aufgestellt worden war und nicht liickenlos erfullt
werden konnted!, ist der folgende Zehnjahresplan (1954—1963) ein von
Suoct ErrenpI an alle Baha'i ergangener Auftrag. Er soll die dritte
Phase der ersten Epoche des vom ABpu'L Baui aufgestellten gottlichen
Planes erfiillen, ,das Modell fur die kiinftige Ordnung der Welt* vor-
und feststellen® und seinen krénenden Abschluff zum 100. Jahrestag der
Erklarung Bama'v'irams finden.

Fir die deutschen Baha'i wurden drei Hauptaufgaben ausgewiesen:
1. Besetzung unerschlossener Linder und Gebiete; 2. Planung und Bau
eines Hauses der Andacht im Frankfurter Raum; 3. Vervielfiltigung und
Festigung der ortlichen Geistigen Réte in Deutschland und Osterreich®s.
Dieser Zehnjahresplan wurde als internationaler Feldzug begriffen und
auch so geplant. So gibt es z. B. in den ,Baha’i-Nachrichten® von 195384
eine Aufstellung von 14 Gemeinden, ,die bis Ridvan 1954 innerhalb der
zivilen Ortsgrenzen den GR-Stand erreichen miissen®, und solche Plan-
sollerfiillungsstatistiken oder -aufrufe tauchen in den nachsten Monaten
und Jahren immer wieder in diesem Organ auf, zumal den deutschen
Baha’i befohlen worden war, bis 1963 30 ,festbegriindete, gut arbeitende
Gemeinden® gebildet zu haben. Zur Halbzeit dieses Zehnjahresplanes
bestanden 1958 22 solcher Gemeinden, wobei Stuttgart mit 118, Frank-
furt mit 56 und Hamburg mit 50 Glaubigen herausragten, wihrend die
meisten anderen zwischen 9 und 30 Mitgliedern zahlten®5. Um das Plan-
ziel zu erreichen wird vor allem die Umsiedlung propagiert®$, wahrend
von eigentlicher Mission kaum die Rede ist, zumal die Gemeinden immer
noch unter schismatischen Tendenzen leiden®?, denen man besonders
durch Sommerschulen und Lehrtreffen zu begegnen sucht®®, was zu einer
weiteren Ausrichtung auf Suocr Errenpr und eine direkte Abhédngigkeit
von Haifa fithrt®, und eine Reihe von Ausschliissen aus den Gemeinden
zur Folge hat®. Im Juni 1962 teilt der Nationale Geistige Ral in seinem
Jahresbericht zum Baha’i-Jahr 118 mit, daf} die von Suocr ErreEnpi ver-
langten 30 Gemeinden in Kiirze erreicht sein werden: ,Der NGR freut
sich, berichten zu konnen, dafl an der deutschen Heimatfront die Ziel-
stidte Kiel, Essen, Aachen, Gieflen, Heilbronn, Leinfelden, Ulm und
hoffentlich auch Tiibingen an Ridvan 119 den Gemeindestatus erreicht

80 5. H. Grossmann, Der Baha'i und die Baha'i-Gemeinschaft, S. 119
81 5. Baha'i-Nachrichten 1958, 2, S. 2.

8 ebda 1963, 17, S. 15.

83 g ebda 1953, 2, S. 2.

8 Heft 8/9, S. 18.

% So eine Statistik aus dem Jahre 1958.

% Haufig in den Baha'i-Nadirichten.

8 5. 7. B. ., Besuche und Baha'i- Ausweise® in Baha'i-Nachrichten 1955, H. 8-10, S. 9.
88 s. z. B. ebda 1956, H. 4/5, S. 11.

8 5. z.B. ebda 1ff.; 5. a. H. GRossmMANN, a.2.0., S. 29.

05tz B ebda 8, B d/5. 5.5,
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haben werden. Den Freunden, die durch ihre Umsiedlung diesen Sieg
ermoglichten, gilt unser besonderer Dank...9.“ Auch ein anderes Ziel
laBt sich nicht ganz termingerecht erreichen: Der Bau des europaischen
Muttertempels im Raum Frankfurt. Aufgrund einer Vielzahl unvorher-
geschener Schwierigkeiten kann das ,Haus der Andacht®, dessen Grund-
steinlegung am 20. November 1960 stattfand®2, erst am 4. Juli 1964 in
Langenhain/Ts. eingeweiht werden. Die dazu anberaumten Feierlichkei-
ten sind fiir die deutschen Baha'i das auch international gesehen bedeu-
tendste Ereignis. Finanziert wurden die Baukosten von annihernd 4 Mil-
lionen Mark® durch Spenden aus der ganzen Welt, durch den Verkauf
von ,Bausteinen®, ,Tempelmarken® u. 4. Mit dem Bau dieses Hauses der
Andacht, das den deutschen Baha'i die zentrale Stellung in ganz Europa
einrdumt, gilt fiir sie der Zehnjahres-,Weltkreuzzug* nachtriglich fiir
erfiillt.

Der vom Universalen Haus der Gerechtigkeit verkiindete anschliefiende
Neunjahresplan soll der Massengewinnung und der weiteren Konsolidie-
rung der Gemeindeorganisation dienen®®. Man beginnt in verschiedenen
Stddten Missionswochen durchzufithren, veranstaltet besonders mit Unter-
stutzung amerikanischer Gruppen Liederabende u. 4.9, sucht das Schrift-
tum in deutscher Sprache, vor allem Zahl und Umfang der Werbeschrif-
ten zu vermehren%. Von wirklich durchgreifenden Missionserfolgen je-
doch kann auch nach Beendigung dieses Planes nicht gesprochen wer-
den?”. Der Neunjahresplan wurde schlieflich 1974 durch einen Fiinf-
jahresplan fortgefithrt, iiber den mir bisher keine genaueren Angaben
vorliegen, der aber wiederum auf organisatorisch-administrative Auf-
gaben ausgerichtet ist. Denn die Baha'i-Organisation bildet den ~gesell-
schaftlichen Mutterboden des Verwandlungsprozesses®* der Menschheit.
Der in erster Linie mit der Durchfithrung betraute Dr. A. M{HrLSCHLE-
GEL ist der heutige Fiithrer der deutschen Baha'i im Range einer ,Hand
der Sache Gottes“.

lI1. Mission der Baha'i in Deutschland

Wie schon gesagt, ist die Geschichte des deutschen Bahaitums seine
Missionsgeschichte. Wir wenden uns also jetzt der Missionspraxis, den
Missionsaussagen und ganz kurz noch den Missionserfolgen zu.

" ¢bda, 12/18, S. 18.

"2 Baha'i-Briefe, S. 49.

* Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 6. 7. 1964. .

* Die Aufgaben der deutschen Baha'i im Rahmen des Neunjahresplanes wer-
den in den Baha'i-Nachrichten 1966 propagiert.

% Bereits 1962 war ein Arbeitskreis gegriindet worden, der sich mit dem Pro-
blem der Massengewinnung beschiftigen sollte.

% In den Baha'i-Nadhrichten von 1962 wurde sogar ein Wettbewerb fiir eine
neue Werbeschrift ausgeschrieben.

7 5. die statistischen Angaben oben.

% Joroan, Durchbruch zur Selbstverwirklichung, S. 15.
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111. 1. Missionspraxis

Mission ist fiir die Baha'i Lehre und Belehrung, oder, in ihren eigenen
Worten, ,Proklamation der Sache Gottes® und seit den Tagen Smocr
Errenpris zugleich Organisation als Ausbreitung der administrativen Ord-
nung. Wihrend man bis zum Verbot 1937 in Deutschland vor allem Wort-
und Schriftenmission trieb, also Vortragsabende veranstaltete, Hand-
zettel verteilte, die ,Sonne der Wahrheit” und einige Traktate versandte,
erweiterte man nach dem Zweiten Weltkrieg das Missionsmaterial um
etliche Werbetrager. Das reicht heute von Bild- und Plakatwerbung
tiber Ansichts- und Grufikarten bis hin zu Aufklebern und postalischen
Sonderstempeln. Auch die Praktiken haben sich verindert und erweitert.
Wihrend man frither in Deutschland das Referenzsystem der inneren
Mission der damaligen Zeit hatte und auch thematisch dort anzukniipfen
suchte, entspricht es heute dem Missonsverhalten amerikanischer Frei-
kirchen. Trieb man frither Individualmission durch Vortragsabende und
Hausbesuche, ist die Arbeit heute auf Massengewinnung abgestellt, indem
man ganze Werbewochen mit allem publizistischen Aufwand durchfithrt®,
mit Sing- und Spielgruppen auf die Straflen geht, Handzettel, Leseproben
und Waschzettel der grofieren Publikationen und eine Reihe von Broschii-
ren verteilt. Hielt man frither in Biirgersilen und gutbiirgerlichen Loka-
len Vortrige iiber Themen wie etwa: ,Die Entwicklung der Mensch-
heit'®“; ,Die Einheit der Religionen!®'“; ,Die Notwendigkeit einer Ver-
staindigung und eines Zusammenschlusses aller Gottgldubigen und ern-
sten Wahrheitssucher auf der Grundlage der Bahailehre!?2“; oder, ,Die
Wiederkunft Christi, von der die Prophezeihungen sprechen!®®, geht
man heute nicht nur andere Wege, sondern auch die Themen haben sich
gewandelt. Man sucht Selbstdarstellungen im Religionsunterricht der
Schulen zu geben!?4, veranstaltet Sing- und Spielabende in stiddtischen
Jugendzentren'®, an Universititen usw., wobei dann wie etwa am
4. 7. 1972 im Marburger Horsaalgebdaude von der amerikanischen Schau-
spielerin Linoa Magrsuarr fast ausschlieflich die Baha'i-Parolen von
der Einheit der Menschheit, von der FEinheit der Religion und ihrer
Deckungsgleiche mit der Wissenschaft thesenhaft verkiindet werden?%.
Die Vortragsthemen umfassen ein weites Spektrum von Selbstdarstellung
und Tagesproblemen. Etwa: ,Die alten Kirchen und die neue Welt-
religion197“;  Religion und Zeitgeist'®8“; ,Mit der Bombe leben!®®;

9 z B. vom 30. 8. bis 4. 4. 1971 in Hildesheim.

100 Sonne der Wahrheit 3 (1923), S. 31.

101 ebda S. 79.

102 ehda S. 78.

103 Auch als Sonderdruck 1950 in Waiblingen erschienen.
104 7. B. am 14. 9. 1972 im Jugendclub Iglu in Marburg.
106 Prtokoll des Verf. iiber diese Veranstaltung.

107 Am 10. 5. 1959 in Heidelberg.

108 Am 9. 6. 1959 in Mannheim.

1% Am 9. 8. 1960 in Stuttgart.
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»Gesundung der Menschheit!10“; »Religion und Politik!11“; _Atom und
Glaube!2*;  Bewufitseinserweiterung als Losung unserer personlichen
Probleme!13¢; oder »Langeweile — Freizeitgestaltung — Zielerweite-
rungiis®,

Auch organisatorisch wird die Missionsarbeit nach dem Kriege inten-
siviert. Hatte man 1923 einen ,Werbeausschufl® gebildet!15, der sich fast
ausschlieflich auf Schriftenversand beschrinkte, die inzwischen vollig in
den Hintergrund getretene Zusammenarbeit!16 mit den Esperantisten for-
derte und mit anderen religiésen Einheitshewegungen!” Kontakte hielt,
wobei man heute nur noch den auch von Professor Hemer geforderten
Weltreligionstag mit Abordnungen besucht!’s, bildete man 1962 einen
~Arbeitskreis Massengewinnung®, der Plan- und Sollzahlen aufstellt, bei
dem die organisatorische Durchfithrung fast aller Werbeveranstaltungen
liegt, der Patenschaften von Gemeinden und Zentren herstellt und jnhalt-
lich die Tradition der ,Baha’i Lehrbriefe” fortsetzt. Dieses Organ hatte
Lehr- und Missionsprobleme unter der Rubrik »Wie antworten wir?*
inhaltlich-organisatorisch in den Griff zu bekommen versucht!19, Um der
Massengewinnung gerecht werden zu konnen, wurde 1971 eine verein-
fachte Form des Beitritts international festgelegt, die als einzige Voraus-
setzung ,die Liebe zu BAHA'v'LLAB® fordert.

Hatte in den 20er Jahren als ,oberster Grundsatz der Werbearbeit®
gegolten: ,Nicht Vermehrung, sondern geistige Verschmelzung aller
wahrheitssuchenden Krifte und Gemeinschaften unter dem Motto: ,Liebe
Deinen Nichsten wie dich selbst‘20“, will man heute dagegen keine ,kost-
bare Zeit mit Leuten vergeuden, die nur Unruhe stiften wollen!21“, ynd
verkiindet ausschlieRlich die eigenen Lehren und Anschauungen.

111. 2. Die Missionsaussagen

Wie schon angedeutet, und wie in der von Hermann GRrossMANN
als Leitfaden und ,Helfer fiir die Praxis“, also als Missionshandreichung
verfafiten Broschiire, ,Der Baha'i und die Baha'i-Gemeinschaft122¢ am
deutlichsten ausgesprochen, ist fiir die Baha'i Mission gleichbedeutend
mit Lehre und Belehrung, ja ,die Belehrung ist die einzige zugelassene

10 Am 12. 8. 1960 in Hannover.

' Am 26. 4. 1960 in Goppingen.

12 Am 8. 4. 1960 in Niirnberg.

12 Am 28. 6. 1978 in Langenhain.

4 Am 30. 11. 1974 in Wiesbaden.

15 . Sonne der Wahrheit 3 (1923), S. 47.

116 7. B. beim 43. Weltkongref§ 1958 in Mainz.

"7 Etwa mit der Berliner Allgemeinde.

118 5. z. B. Baha'i-Briefe, S. 85.

19 5. z.B. Baha'i-Lehrbriefe 1/109, S. 5ff.; 2/109, S. 5ff.; 9/112, S. 11.
120 Sonne der Wahrheit 3 (1923), S. 61.

121 T. HupprLeston, Krise und Neubeginn, Oberkalbach o. Je5i46
122 Oberkalbach 21973.
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Waffe fir den Glauben!2?3“, wobei Bana'v'iLar im Gegensatz zu ande-
ren Religionen ,alle Lehrbegrenzung aufgehoben!24® hat. Denn die neue
Offenbarung und die in ihr gegebene neue Ordnung der Welt ist ein
Angebot Gottes an den Menschen, das dieser um seiner und der Mensch-
heit willen anzunehmen und weiterzugeben hat. Das meint es, wenn es
heifit: ,Die Menschheit hat das Kindheitsalter hinter sich gelassen und ist
nun in das Stadium der allmahlichen Reife eingetreten, in dem jeder
einzelne dem gottlichen Lehrauftrag Basa’uv'irans Folge leisten und da-
zu helfen muf}, die frohen Botschaften Seiner Lehre und Ordnung weiter-
zutragen, damit sie in aller Welt Beachtung und Erfillung finden12s.“

Sehen wir uns nun diesen gottlichen Lehrauftrag Bama'uv'iians in
den Missionsaussagen der Baha’i unter den beiden von uns angesproche-
nen Leitbegriffen ,Einheit® und ,Selbstverwirklichung® anhand der 12
immer wiederkehrenden Grundsitze, die in sich leicht variieren und dif-
ferieren, an. Sie lauten:

1. Die ganze Menschheit ist als Einheit zu betrachten!2s,

2. Alle Menschen (sollen)!2? die Wahrheit selbstandig (und unvorein-
genommen)?28 erforschen??®,

3. Alle Religionen haben eine gemeinsame Grundlage?s.

4. Die Religion mufl die Ursache der Einigkeit und Eintracht unter
den Menschen sein?81,

5. Die Religion mufl mit Wissenschaft und Vernunft tbereinstim-
men!s2,

6. Mann und Frau haben gleiche Rechte1?3,
7. Vorurteile jeglicher Art miissen abgelegt werden?34,

123 H, GrossMmaNN, Der Baha't und die Baha'i-Gemeinschaft, S. 98.

124 ehda.

228 ehdas

126 Di¢ Baha'i-Religion (weitere Nomenklatur I), S. 11; Ehe Abraham ward,
war ich (I1), S. 9; Bahai-Perlen (11I), S. 3; Renaissance (IV), S. 23; ist bei
S. Errenpi, Religion der Einheit (V) erst die zweite These; bei ZmmmEr, Die
Wiederkunft Christi (VI), S. 28, die dritte These; die zweite These wiederum
in Baha'i-Briefe (VII), S. 1084.

2 in IL 111

128 Tn III, ahnlich V.

128 T 8. 12; ist in I'V und VII die erste These.

1807, S. 12: 11, S. 9; III, 8..8; IV, S. 28 dhnlich; N, ahnlich; VI =57 These;
VII, S. 1084.

184 10512 I, S 10: 31,.S: 350V, 8. 23 ahnlichy V, S, 1; 2.-These; VIL,i5.228;
6. These; VII, 2. These.

12 1, 8. 18; 11, S. 10; III, S. 8; IV, S. 23 dhnlich; V, S. 1; VI, S. 29, 7. These;
VII, S. 1084.

188 1, 8. 18; I1, S. 10; III, S. 3; IV fehlt; V, S. 1; VI, S. 29, 10. These; VII, 5. 1084.
184 1S, 18; II, S. 10; IIL, S. 8; 1V, S. 23: ,Rassische, politische, nationale und
religiése Vorurteile miissen vom Antlitz der Erde hinweggefegt werden®; V, S. 1
dhnlich, 4. These; VI, S. 28, 2. These; VII dhnlich.
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8. Der Weltfrieden mufl verwirklicht werden!3s.

9. Beide Geschlechter miissen die beste geistige und sittliche Bildung
und Erziehung erfahrenist.

10. Die sozialen Fragen miissen gelost werden?37,

11. Es muBl eine Welthilfssprache (Einheitssprache)® und Einheits-
schrift eingefithrt werden?s?,

12. Es muf} ein Weltgerichtshof eingesetzt werden!40,

Dabei fallt auf, dafl hier religiose, ethische und politische Forderungen
nebeneinander stehen und ineinander tibergehen, und daf die Vorstellung
der Einheit mit denen der Einigkeit und Gleichheit korrespondieren, wo-
bei die Einheit der Religionen als Einheit der Religion aufgrund der
»Einheit aller Religionen in ihren geistigen Grundlageni41“, wie es heute
heiflt, den Mutterboden fiir die von der Menschheit zu verwirklichende
innerweltliche Vereinigung abgibt, was zur Bildung des Gottesreiches
auf Erden in einer gottgewollten Ordnung fiihrt.

Hier also haben wir die Grundzige der Offenbarung Bana'v'rrans
in ihrem heutigen Gewand: Die Einheit der Religonen und die Einheit
der Menschheit liegt in der Einheit Gottes beschlosseni®2?, wird aber
letztlich als machbare Ordnung verstanden. Was fir Bana'v'LLan sei-
nem Mahdi-Selbstverstindnis gemafl offenbarendes und existentielles
Wissen war, ndmlich der eschatologische Vollender und Einiger aller
Religionen zu sein, wird heute als pragmatische Moglichkeit einer neuen
Weltordnung aufgrund einer progressiven Offenbarung verstanden. So
heifit es: ,Ein Gott hat den Menschen im Laufe ihrer Geschichte durch
fortschreitende Offenbarung eine Religion gegeben. Bana'v’iran offen-
bart den gottlichen Willen fiir die heutige Zeit!43.“ In diesem Sinne ist
heute Bama’v'tian der in allen Religionen vorausgesagte Gottesbote,
»der ein neues Zeitalter eroffnet44“,

In diesem neuen Zeitalter vollzieht sich als geistige Liuterung das
Endgericht!45. Die Sendung einer neuen und doch der einen Offenba-

135 1. S. 18; II, S. 10; III, S. 8; IV, S. 28 ahnlich; V fehlt; VI fehlt; VII fehlt.
136 1 S. 14; II, S. 10; III, S. 3; IV fehlt; V fehlt; VI, S. 29, 10. These; VII
7. These.

187 . 8S. 14; 11, S. 11; III, S. 3; IV, S. 23 dhnlich; V, S. 1: ,Die Begrenzung des
Reichtums und die Behebung sozialer Not®, 9. These; ebenso VII.

1 |, S, 11; 1L, S. 3.

139 T, S. 14; IV, S. 28 fehlt ,Schrift“; V, 8. 2: ,Die allgemeine Einfilhrung einer
Welthilfssprache neben der Muttersprache; VI fehlt; VII fehlt.

0 T8, 15; II, S. 11; III, S. 8; IV, S. 24 (politisch stark erweitert!); V, S. 1, 10.
These; VI fehlt. Ahnliche Zusammenstellungen finden sich auch immer wieder
auf den Umsdhldgen der Sonne der Wahrheit; VII, 10. These.

141 Baha’i-Briefe, S. 1084.

142 g 7 B. R. L. GuLich, Religion der Entwicklung, in: Baha'i-Briefe, S. 1189.
143 Faltblatt ,Baha’i, 0.0.0.]., S. 2.

144 Faltblatt ,Die Baha'i-Religion®, 0.0.0.]., S. 2.

15 5. Baha'i-Lehrbrief 9 (Febr. 1956), S. 11.
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rung an die Menschheit wird also je und je als Endgericht begriffen, in
dem es um kollektive Erlosung, um die ,Erlésung der ganzen Mensch-
heit'46“ geht. Das ist das Wesen der fortschreitenden Offenbarung ,im
Verlauf der verschiedenen historischen Entwicklungen!4’®, In der also
evolutionistisch gedachten Offenbarungsgeschichte der Baha'i wird dann
folgende Namenskette gebildet: Adam, Noah, Abraham, Moses, Zoro-
aster, Buddha, Krishna, Jesus, Muhammad, der Bab, Baha'u’llah148.
Jedem Zeitalter namlich wurde die Offenbarung gegeben, die seinem
Wissensstand, sprich dem Stand seiner Wissenschaft und dem Mafle der
Selbstverwirklichung der Menschheit entsprach. Denn nach Baha’i-Lehre
sind Gottes- und Selbstverstindnis immer nur so grofl, wie es Zeitgeist
und individuelle geistige Fahigkeit erlauben?4?.

Nur ,in diesem Sinne ist religiose Wahrheit nicht absolut, sondern
relativ®, sagt Upo Scmarrer, zumal ,die Entwicklung der Menschheit
nie beendet ist“, weshalb ,auch die Offenbarung nicht abgeschlossen und
endgiiltig sein1%“ kann. Und in demselben Sinne ist Bana'v'rian die
Erfillung bzw. der Erfilller aller fritheren Offenbarungen, weil ,Gott
in jeder Zeit des Niedergangs einen neuen Sendboten auserwdhlt, der
den gottlichen Willen neu verkiindet und eine neue Kultur begriindet!s1“,
Deshalb auch will ,die Bahai-Lehre ... der Lehre Christi keine Konkur-
renz sein®, sondern die Christen ,einigen im Glauben an Gott und seine
Offenbarer Christus und Baha-Ullah**“, wie der ,freie Baha'i® HEr-
MANN ZmvMER in_guter Tradition der Vorkriegsmission des Bahaibundes
sagt. Denn, so hat Aspu’L Bami verkiindet: ,Die Lehre Baha’Ullahs
ist im wesentlichen dieselbe wie die Lehre Christi. Sie ist derselbe Tempel
und hat dieselben Grundlagen. Beim Kommen Christi wurden die géttlichen
Lehren so gegeben, wie es fiir die geistige Unmiindigkeit der damali-
gen Menschheit erforderlich war. Den Lehren Baha’Ullahs liegen
die gleichen Prinzipien zu Grunde, sie entsprechen aber dem Reife-
grad der heutigen Welt und den Erfordernissen dieses entwickelten
Zeitalters!ss,“

Der Grundgedanke der Offenbarung Bama'v'irams ist also die Ein-
heit: Die Einheit Gottes, die Einheit der Menschheit, die Einheit der
Religionen, aber auch die Einheit von Religion und Wissenschaft, von
Religion und Erkenntnis bzw. Vernunft. Denn ,Erkenntnis ist die

148 H. Saset, Der gespaltene Himmel, S. 51.

147 ehda, S. 155.

148 5 7. B. ,Der kleine Weltbiirger* 4/1967, S. 1.

149 5 S. Seracur, Die Geschichte der Baha'i-Bewegung, Stuttgart 1919, S. 12;
s. auch S. Errenni, Religion der Einheit, 0.0.0.]., S. 4ff.

150 1J. ScuAerer, Die mifiverstandene Religion, Frankfurt 1968, S. 38.

151 Faltblatt ,Baha’i — Ein neues Bewufitsein. Die Erde — Eine Heimat®.

152 H, Zmamer, Die Wiederkunft Christi, von der die Prophezeihungen sprechen,
Waiblingen 1950, S. 31.

188 Bahai-Perlen 9, S. 1; s. auch Aspu't. Baua, Die wesentliche Einheit der reli-
gidsen Gedanken, Stuttgart 21931,

207



grofite Gabe Gottes an den Menschen!54“, weshalb Religion verniinftig
ist, ja sein muf}, ,,ohne ihr Feuer zu verlieren155“,

Damit haben wir das andere Grundelement der Offenbarung
Bana'v'Lans: Die Selbstverwirklichung des Menschen (der Mensch-
heit) im Verlauf seiner geschichtlichen Entwicklung. Die Offenbarung
ist der ,Motor der Kulturgeschichte!s6* und die Religion dient einer
fortschreitenden Gesellschaft!s?, wie ein immer wieder gern zitiertes
Wort Bana’v'iians verdeutlicht: ,Alle Menschen wurden erschaffen,
eine stindig fortschreitende Kultur voranzutragen?ss.“

Deshalb auch kennen die Baha'i weder Dogmen noch Riten, weder
Priestertum noch Lehrbefugnis oder, wie sie sagen, Lehrbeschrin-
kung!®, sondern jeder Mensch hat seinen Fihigkeiten gemifi, dem
jeweiligen Zeitgeist entsprechend die Wahrheit zu erforschen, was
thm den ,Durchbruch zur Selbstverwirklichung® garantiert, wie die
gleichnamige Broschiire von Danier C. Jorpan lehrt'®?, und was die
»Entfaltung der eigenen Erkenntnis und Leistungsfihigkeit im Dienst
an der Menschheit161“ bedeutet.

Der Durchbruch zur Selbstverwirklichung ist freilich heute im
Baha’i-Zeitalter nur noch in der Weltgemeinschaft der Baha'i még-
lich162, fir die das ,Reich Gottes auf Erden eine Wirklichkeit, die letz-
ten Endes erreicht werden kann!®“ ist. Denn nur in ihr wird ein dem-
entsprechendes ,Welthewufitsein® entwickelt!$4, und nur die Baha'i
ybesitzen tatsichlich einen groflen Teil der Antworten® fiir unsere Zeit,
»denn sie haben erst damit begonnen, aus dem tiefen Quell zu schopfen,
der ihnen zur Verfligung steht!¢5“. Sie allein sind im Besitz der Lésung
fiir die Probleme unserer Zeit166, Dem ist so, weil Bana’v'tLan ja gerade
der gottliche Offenbarer fiir unser Zeitalter ist, und weil, wie Ubo
ScHAEFER in seiner Antwort an Kurr Hurten sagt, ,die géttlichen
Wahrheiten der menschlichen Vernunft nicht zuwiderlaufeni$7, vor
allem aber, weil in der administrativen Ordnung und Organisation der
Baha'i die neue Weltordnung verwirklicht ist.

a5 UL Gurich, 2:2.0.,°5. 1189,

155 5 ebda, S. 1184.

158 So der Titel eines Aufsatzes von G. BENDER in: Baha'i-Briefe, S. 1159f.

157 5. ,Einer fortschreitenden Gesellschaft dienen®, in: Baha'i-Briefe, S. 864ff.

18 Das selbst auf Buchbestellzetteln des Baha'i-Verlages auftaucht.

15 5. S. Errenpl, Religion der Einheit, S. 8.

180 Oberkalbach 1972.

161 D, C. JorpaAN, a.a.0., S. 5.

162 5 ebda, S. 16f.

163 ehda, S. 23.

164 5 Werbefaltblatt mit Antwortkarte ,Baha’i®, S. 1.

165 . Busey, ,Wenn sie kein Baha'i sind®, in: Bahd'i-Briefe, S. 661.

166 5 die Broschiire von S. WEinsERG, Zum Verstindnis der Weltkrise, Frank-
furt 1962.

187 ). SCHAEFER, , Antwort an einen Theologen®, in: Baha'i. Religion nach Mafi2,
S. 41.
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Auch in den Lehraussagen der deutschen Baha’i hat das euphorische
Einheitsdenken von der Erfiillung und Erneuerung aller Religionen unter
dem Einfluf Smocr Errenpis einem organisatorischen Einheitsgedanken
weichen miissen. Diese Entwicklung steht in diametralem Gegensatz zu
den Aussagen seines Vorgingers Aspu’'L Bama, der einmal ausfiihrt:
,Die Offenbarung Baha'Ullahs ist eine grofie Geistesbewegung, die nie-
mals in eine Organisation eingeengt werden kanni®8“ Die frohe Bot-
schaft ist aufgegangen in einer bis ins kleinste durchorganisierten Gesetz-
lichkeitt®® und der damit verbundenen administrativen Ordnung. Nun ist
die Baha’i-Gemeinde eine Weltreligion, ,die dazu bestimmt ist, sich im
Laufe der Zeiten zu einem weltumfassenden Gemeinwesen zu entwik-
kelni7t“, denn, so heifit es in den ,Kernsitzen der Lehrarbeit”, die neuen
Gesetze sind geschaffen, um uns zu einer groflen Familie zu vereinen. Da-
bei beruft man sich besonders auf die erste und letzte der von Aspu’L
Bana verkiindeten ,Neun FEigenschaften, an denen der Offenbarer zu
erkennen isti71“, Sie lauten: (1.) ,Der Offenbarer mufl der Erzieher der
Menscheit sein!?2“, und (9.) ,Er mufl der Begrinder der Weltordnung,
der Vereiniger der Religionen, der Bannertriger des Weltfriedens und
die Verkorperung der héchsten und edelsten menschlichen Tugenden
sein!78.“

So sind Gesetz und administrative Organisation einerseits gottlich
offenbart und damit unumstoflich wahr!7, andererseits ist auch die
.Selbstverantwortung jedes Menschen . . . von umfassenden Ordnungsvor-
stellungen geprigti?s“, so dafl es nur darum geht, in die in der neuen
Lehre fur unsere Zeit geoffenbarten Prinzipien einzustimmen. Hier
schliefit sich also der Kreis von Einheit — Ordnung — Selbstverwirk-
lichung, wie zwei abschlieflende Zitate zeigen sollen. J. HuppLEsTON
sagt in ,Krise und Neubeginn®: ,Der springende Punkt der Baha'i-Leh-
ren ist, dafl einer den anderen in seinem geistigen Wachstum unter-
stiitzt176“ (S. 16) und (S. 19) iber den Baha’i-Glauben: ,In seiner voll-
kommenen Ganzheit macht er es moglich, an Gott zu glauben, schafft
ein praktisches Instrumentarium fiir die Errichtung gesellschaftlicher
Gerechtigkeit im Weltmafistab und zeigt sichere Leitlinien fiir einen
sinnvollen, erfolgversprechenden Weg des personlichen Wachstums und
der Selbstverwirklichungi??.*

18 Bahai-Perlen 9, S. 1.

169 , B. die kleine Broschiire , Zur sexuellen Frage®, Oberkalbach 1974.
170 S Erreno1, Religion der Einheit, S. 3.

11 Die Baha'i-Religion. Eine Einfithrung, S. 6.

172 ebda, S. 6.

173 ehda, S. 7.

174 g 3 B. ,Zur Frage der Sexualitdt®.

175 T, HuDDLESTON, a.a.0., S. 15.

176 ehda, S. 16.

177 ebda, S. 19.
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1I1. 3. Missionserfolge

Trotz der im Grunde doch sehr einfachen und einleuchtenden Leh-
ren, die fortschreitende Lebensanschauung als Lebensbewiltigung hin-
stellen und das Gottesreich auf Erden als sich entwickelnde administra-
tive Ordnung der Einheit verstehen, sind die ,Lehr“- bzw. Missions-
erfolge der Baha'i in Deutschland so gering, dafi sie sich prozentual bei-
spielsweise gar nicht ausdriicken liefleni?. Die von den Baha'i selbst
als Erfolgsquoten betrachtete Errichtung Geistiger Rite kommt meist
durch die gezielte Umsiedlungspolitik zustande, so dafl diese Zahlen
nichts iiber die wirkliche Mission und Ausbreitung ,der Sache Gottes*
auszusagen vermogen. Wenn es also etwa heift, die Zahl der Gemein-
den sei innerhalb von 10 Jahren verdoppelt worden, bedeutet dies nicht
zugleich eine Verdoppelung der Zahl der Glaubigen!

Gegenwartig gibt es ca. 1700 Baha'i in Deutschland, die sich auf etwa
60 ,Geistige Rite® und 550 ,Zentren® verteilen. Fiir die Nachkriegs-
entwicklung konnte ich folgende Zahlenangaben der Baha'i feststellen,
die fur sich selbst sprechen:

1955: 742 wahlberechtigte Glaubige (ohne die Jugendlichen!), die sich
auf die sieben Verwaltungsbezirke und zwei Gebiete wie folgt verteilen:
I Nord 87; II NRW 46; III Hessen 104; IV Baden 99; V Wiirttem-
berg 291; VI Bayern 49; Berlin 21 und Osterreich 4517,

1963: 853 ,wahlberechtigte Mitglieder® in 29 Gemeinden (= 631
Gliubige); 46 Gruppen (= 121 Gldubige) und 86 ,Zentren® (= 86 Gldu-
bige).

1971: Ohne die Zentren in einer Statistik der als Planziel zu errei-
chenden 63 ,Geistigen Rite“: 851 wahlberechtigte Gliubige, auf zehn
Verwaltungsbezirke verteilt.

Aber auch das Echo und der Bekanntheitsgrad in der Bevolkerung ist
gleich Null. Auf ein in 10000 Exemplaren 1954 als Postwurfsendung
im Raum Bremen verteiltes vierseitiges Flugblatt, ,Erfillte Prophezei-
ungen®, kamen beispielsweise ganze 5 Anfragen'™. In Marburg wur-
den am 29. 9. 1971 wahrend einer ,Lehrreise® iiber 1000 Einladun-
gen und 400 Einfihrungsschriften verteilt, wobei 15 Antwortkarten als
Riicklauf in Langenhain festgestellt wurden. Auch wenn es von Baha'i
Seite heifit: ,In Marburg wurde seit 1967 so viel Werbung fiir die
Baha'i-Sache unternommen, dafl die meisten Marburger sich fiir ge-
niigend informiert halten!8“, ergab eine von Studenten meines Semi-
nars im SS 1978 durchgefiihrte Passantenbefragung, dafl in Gieflen von
150 Befragten 4 und in Marburg von 150 Befragten 3 den Namen Baha’i

178 Fs sind weder internationale, noch nationale Statistiken verdffentlicht oder zu
erhalten.

179 Baha'i-Nadhrichten 8/10, 1955/56, S. 8.

180 Auskunft von H. ZiMMER vom 28. 9. 1975.

181 Tn einem Umlauf.
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iiberhaupt (bewufit) gehort hatten, bzw. wullten, dafl es sich um eine
Religionsgemeinschaft handelt.

IV. Zusammenfassung

Woran nun liegt die im Groflen und Ganzen sich abzeichnende Erfolg-
losigkeit und Unattraktivitit der Baha'i-Religion? Miifite sie mit ihrer
urspriinglich tief religios-mystischen Kraft einerseits und mit ihren
undogmatischen, einfachen und universalen Lehren andererseits nicht
gerade wegen ihrer Einsichtigkeit und der Selbstverstédndlichkeit ihrer
Hauptaussagen und -anliegen auf viele Menschen eine Faszination aus-
iben?

Ich meine, die Griinde sind in ihrer Herkunft, vor allem aber in ihrer
Entwicklung zu suchen.

Ihr islamisch-schiitisches Herkommen suchte sie zu universalieren und
vereinfachte dabei das religiose Denken noch weiter. Sie entkomplizierte
es ihrer Tradition gemiaf, denn bereits der Islam ist nach den Selbst-
aussagen ja schon eine ,einfache Religion®, wie man es im Orient immer
wieder horen kann. Unter Verlust ihrer religiosen Substanz, besonders
durch den Wandel der Fihrerschaft dieser Gemeinschaft, vom Charis-
matiker zum Religionsmanager bzw. -managment, verwestlichte und ver-
wissenschaftlichte sie immer mehr. Ja, man mufl sagen, sie verpseudo-
wissenschaftlichte im Rahmen einer ,Banal-Philosophie®, deklariert als
selbstindiges Suchen nach Wahrheit® und als ,Wissen um die Einheit
Gottes“. Dabei ist sie getragen von einer unabdingbaren Fortschritts-
gliubigkeit. Diese stellt sich als Deckungsgleiche von Vernunft und Reli-
gion, von Wissenschaft und Religion heraus'®2. In ihr wird Leben im
evolutionistischen Sinne als Entwicklung und Wachstum begriffent®s.
Religion qua Lehre letztlich als Selbstverwirklichung gefafiti®s. Denn
Erziehung bedeutet Entwicklung!®s und Glaube ist Erkenntnis von der
fortschreitenden Offenbarung als Motor der Kultur. So bleibt dieser
Gemeinschaft im Verhiltnis zu ihrer Zeit kaum etwas spezifisch Religic-
ses und als wirkliche Aufgabe nur die Organisierung des Fortschritts nach
dem vom Offenbarer dieses Zeitalters verkiindeten gottlichen Plan. Und
es bleibt die Verwaltung eben dieser Organisation, was als Verwirk-
lichung des Gottesreiches auf Erden verstanden wird.

In Folge dieser mehr politischen als religiosen Ausrichtung ist aus
einer messianisch-prophetischen eine chiliastische Bewegung geworden,
die vor allem durch ihre Ausbreitung nach Westen, besonders durch die

182 g 7 B. schon M. H. Purres, Die wirkliche Natur der Bahai-Religion, Stuttgart
1922, S. 8f.

183 g hesonders Tu. Cuase, Zweck und Ziel der Bahai-Offenbarung, Stuttgart
1925, S. 7.

184 5 7 B. Baha'i-Briefe, S. 446.

185 5. D. C. JorpaN, a.2.0., S. 6.
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Aufnahme hier verbreiteter humanistisch-theosophischer Elemente, immer
mehr sdkularisiert und pragmatisiert wurde. In mancher Beziehung mutet
die heutige Baha’i-Religion wie eine Mythologisierung oder religiose
Verbramung des amerikanischen ,Pioniergeistes aber auch des ,ameri-
can way of life® an. Dem heutigen Baha’i-Schrifttum und den Missions-
aussagen kann man kaum etwas von der religiosen Tiefe der Offen-
barungen Bana'u'rians anmerken, der jedes menschliche Handeln
gleichsam zum Gottesdienst erhob, wie beispielsweise das Gebet, das beim
Gesichtwaschen gesprochen werden soll, zeigt: ,0 mein Gott, ich habe
mein Gesicht Dir zugewendet, erleuchte es mit dem Lichte Deines Ant-
litzes und beschiifze es, damit es sich nichts anderem als Dir zu-
wendel®.”

Verantwortlich fir diese Entwicklung scheint mir vor allem das uni-
versalistische Element der Baha'i-Religion zu sein, das jeweils die moder-
nistischere Partei bei den Schismata zum Sieg fithrte. Deren Fithrer waren
abendlindischem Denken aufgeschlossen, oder wie Smocr Errenpr in
Europa und Amerika erzogen und mit einer Abendlinderin verheiratet.

Vielleicht aber spielt auch die dem schiitischen Islam eigene Theorie
von der fagija (Vorsicht) eine nicht unwesentliche Rolle, die gleichsam
zu einer Spaltung zwischen innerer personlicher Religiositit und nach
auflen vertretenen Anschauungen gefithrt hat. Nach dieser Theorie darf
der Schi’ite nicht nur, sondern er mufl sein wirkliches Bekenntnis ver-
heimlichen, er mufl, um sich nicht der Gefahr der Verfolgung auszuset-
zen, in einem Lande, das von Gegnern seiner religiosen Anschauungen
beherrscht wird, sprechen und handeln, als gehérte er zu ihnen, zu den
Widersachern seiner eigentlichen Uberzeugung. Fur die Moglichkeit die-
ser Erklarung sprichen nicht nur die seit Jahren eingefithrte Ausweis-
pilicht, die vor jeder offentlichen Einsicht gehiiteten internen Nach-
richtenorgane, sondern auch die Tatsache, dafl in der Mission keine Rede
von den Rechten und Pflichten der Glaubigen ist, sondern erst der Beken-
ner damit bekannt gemacht wird. So konnte man vermuten, dafl die
tagija gleichsam zum Missionsprinzip erhoben worden ist, man die Zu-
stimmung auf der Ebene der Vernunft, der allgemeinmenschlichen
Wounsch- und Zielvorstellungen sucht, um sie danach auf der hoheren
Ebene vom Religiosen her im Glauben einsichtig werden zu lassen.

Wie dem auch sei, der Hauptgrund fir die Erfolglosigkeit der Baha'i-
Religon und Mission zumindest innerhalb christlich geprigter Gebiete,
ist die Allgemeingiiltigkeit und Allerweltscharakter der Lehren, wie es
etwa einmal BuLTMANN in seiner Antwort an H. SaseT sagt: ,Die Wahr-
heiten, die hier als Offenbarungen vorgetragen werden, verstehen sich
von selbst und sagen mir nichts Neues!87.“

188 A Fazr, a.a.0., S. 64.
187 Brief RuporLr Burtmanns vom 2.2.1968 in: Briefe zu einem umstrittenen
Buch, Stuttgart ca. 1969.
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SUMMARY

This article is a research on the history and mission of the Baha'i in Ger-
many. It shows the missionary methods and religious contacts of that group
from its beginning in 1904 up to its suppression by the ,Nazis“ in 1937 and
from new formation after the second world war up to 1975. While german-
pietistic tendencies predominate in the first period, the influence of American
Baha'i grows after the war. Especially since Smocr Errenpr was leader of
Baha'i Organisation the administration of the communities is the first in
Germany too. The result is that religious management and pseudo-religious
activities supersede the primary religiosity, which was a deep and devoted
eschatological belief. There within the author sees the reason for the ineffec-
tuality of this religious group in Germany.
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THE ENCOUNTER OF THE GOSPEL WITH CULTURE

Reflections on the Problem of Inculturation

by Parmananda R. Divarkar

The encounter of the Gospel with culture has always been a problem
for the Church. She realizes, on the one hand, that such an encounter is
necessary if the Christian faith is to be meaningful and effective in the
lives of men, and on the other, that it is all but impossible to achieve a
fully satisfactory measure: ,The split between the Gospel and culture”,
says Pope Paul, “is without a doubt the drama of our time, just as it was
at other times”. (EN 20)

What is the tragic impediment that comes in the way of a fruitful
encounter and that has been a problem at all times? We have a clue to
the answer in the realization that in fact it is not the Gospel as such that
meets culture as such. The meeting is between people, human beings, men
and women: people who have found faith in Christ and want to share
that faith with others by proclaiming the Gospel, and people who have
evolved a way of life that gives them the means of sclf-cxpression and
development, and which conditions their response to any experience.
Moreover, the people who have found faith in Christ also have a way of
life of their own which provides them with the means for developing
and expressing their faith, and which conditions their activity for the
spread of the Gospel, and the people who have evolved a way of life,
which we call culture, also have a faith of their own which is deeply
embedded in their culture and is not altogether unrelated to faith in
Christ.

Consequently, the dialogue is between people who have, all of them,
both a faith and a culture, intimately united. If the dialogue were to take
place just at the deepest level of faith, there might perhaps be instant
mutual recognition and mutual acceptance, with a sense of being meant
for each other, to use the popular phrase. But almost inevitably, at least
in the initial stages, this deepest level is accessible only to the extent
that it finds expression, and this expression is determined by culture and
much affected by cultural differences, with a resulting difficulty in
mutual communication and comprehension, and a possible mutual rejec-
tion.

It is like people who have no common language: they may in fact be
saying the same thing, but they do not understand each other and cannot
reach an agreement. What is true of language in the strict sense is true
of the whole complex or system of ways of thinking, an acting among
men which is included in culture: “The word ‘language’,” Pope Paul
reminds us, “should be understood here less in the semantic or literary
sense than in the sense which one may call anthropological and cultural.”
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(EN 68) Cultural differences are among the greatest obstacles to satis-
factory communication among men, and the communication of the Good
News of salvation in Jesus Christ, which is the Gospel, does not escape
the difficulties. Even if the messenger of the Gospel can surmount
psychological obstacles and overcome prejudices, there are still many
objective practical problems, the greatest being that of disengaging the
content of the message from its concrete expression.

Pope Paul tells us that “the Gospel, and therefore evangelization, are
certainly not identical with culture, and they are independent in regard
to all cultures”. (EN 63). But the evangelizer, the messenger of the Gospel
and indeed the Church as a whole, is not independent of culture, for as
the Pope himself has explained, “this universal Church is in practice
incarnate in the individuel Churches made up of such or such an actual
part of mankind, speaking such and such a language, heirs of a cultural
patrimony, of a vision of the world, or an historical past, of a particular
human substratum.” (EN 62).

Obviously the Christian faith must be a vital and active reality in the
hearts and lives of people; it cannot remain as a lofty abstraction enshri-
ned in a neat set of docitrinal formulae. Hence a concrete expression in
human culture — that is, in the way that men acutally conduct their
lives — is essential to the faith; yet no particular concrete expression is
essential; rather it is essential that the expression change according to
circumstances, so that it is always adequate and effective. So, on the one
hand, faith must never be separated from its living manifestation, and
on the other, it must always be distinguished from ist.

It is fairly easy to see this in theory but almost impossible to realize
it satisfactorily in practice; and the problem becomes all the greater when
it is a question of evangelization, of communicating the Good News.
For our desire and capacity to communicate presuppose a faith that is
lively and deep in us, a faith that is very much our own, very much at
the heart of what we are, with all our background and experience; yet
in sharing it, we cannot transpose to others what is peculiarly our own;
they must receive the faith and in their turn express it in the context of
their own background and experience.

This is the problem of inculturation. It affects not only evangelization,
that is, the conveying of the Gospel to others, but the ongoing fidelity
of those who have already accepted the Gospel and must live it in the
midst of constantly changing circumstances. Today particularly, culture
changes very fast, and the faithful Christian must keep pace with changes
precisely in order to remain steadily and totally faithful and to give
witness that is relevant and meaningful in the situation in which he
lives.

“The question is undoubtedly a delicate one”, says Pope Paul. “Evan-
gelization loses much of its force and effectiveness if it does not take
into consideration the actual people to whom it is addressed, if it does
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not use their language, their signs and symbols, if it does not answer
the questions they ask, and if it does not have an impact on their concrete
life. But on the other hand, evangelization risks losing its power and
disappearing altogether if one empties or adulterates its content under
the pretext of translating it.” (EN 63)

Elsewhere in the same context the Pope speaks of ,the task of assimila-
ting the essence of the Gospel message and of transposing ist, without the
slightest betrayal of its essential truth” (EN 63). The idea is simple
enough, but it raises yet one more and very fundamental difficulty, which
is this: the essential truth of the Gospel message is not an abstraction
but a concrete reality: it is Christ himself, who is the Truth, and who is
a particular man, a Jew of his day, who though and acted as a Jew,
who spoke and made diciples among the Jews. Do we abstract from the
Jewishness, of Christ and of his whole way of being when we transpose
the essence of the Gospel? Many of his disciples did in fact think that in
order to be a Christian one must first of all have the mind and manner
of a Jew. The Apostles rejected this view at the Council of Jerusalem,
but the underlying problem has remained with the Chruch; and the
difficulties it raises have increased as the passage of time has added many
particular features to the understanding and practice of the saving
message of Christ. It is enough to recall, even briefly and inadequately,
some moments in the ecclesiastical history of the modern age, to get an
idea of the present state of the question.

At the Council of Trent the Roman Catholic Church opted for a
highly specified way of being a Christian, which became the officially
approved way, practically the only way. Since the sixteenth century also
inaugurated an age of great missionary expansion, for the Western
Church, following upon the discovery of new lands or new ways to old
lands, this one way of being a Christian spreadand was cultivated all
over the world. In the seventeenth century, in 1659 to be exact, the
recently established Sacred Congregation for the Propagation of the
Faith, adressing the Vicars Apostolic of China gave a strong and clear
directive to missionaries with regard to the people they were evange-
lizing: “Do not waste your zeal or your powers of persuasion in getting
these people to change their rites, customs, or ways of life, unless these
be very obviously opposed to faith and morals. For what could be more
ridiculous than to import France, Spain, Italy or any other part of Europe
into China? What you carry with you is not a national culture, but a
Message which does not reject or offend the sound traditions of any
country, but rather wants to safeguard and foster them.”

Realizing that difficulties arise not so much from principle as from
almost inevitable prejudice, the Sacred Congregation also warned of the
psychological problems involved. But the tragic story of the Chinese
rites at the dawn of the eighteenth century shows how little the Church
was able to practice what she preached. The nineteenth century witnessed
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a new upsurge of missionary zeal, with the foundation of many new
missionary congregations of men and women. More movement and
better communication, the progress of science in general, and of the
human sciences in particular, a new sense of national identity in many
parts of the world, and many other factors, too numerous to be mentio-
ned, contributed to a deeper understanding of cultural differences and
their importance. There was more and better organized effort to learn
about peoples and their ways of life, and some account was taken of the
knowlegde thus acquired when the Gospel was presented to them. But in
the Catholic Church at least, a maximum of uniformity was regarded as
the ideal, and there was a tendancy to identify the Western Church
with the Universal Church.

In the early part of the twentieth century the idea gained ground
that the missionary task was to plant the local Church — that is, the
effort should not be conceived as that of saving individual souls by
bringing them over to a Church that was and remained foreign, but
rather as of establishing a native Church, with its hierarchy and structures
suited to the need of the people, wherein they might recognize and find
salvation. This marked a theological and practical advance; adaptation
was the favorite word in the missionary vocabulary of the day, and the
policy that it implied gained impetus with the rise of so many new
nations in Asia, and Africa after the last World War.

At this time, the encounter of the Gospel with culture did make some
progress in the so-called mission territories, but it was a very limited
progress, the most fundamental deficiency being that the point of
reference for introducing any new feature was not the Christian message
as such but the Western Church, with its scholastic theology, its triden-
tine liturgy and its more recent Code of Canon Law and its multitudinous
devotional practices: implicitly or explicitly these were regarded as the
norm, as the normal and proper way of being a Christian, from which
one departed only by way of exception granted as an indult or a grudging
concession. Moreoever, effort in this direction was confined almost
exclusively to what was regarded as the specifically religious sphere —
and indeed to rather superficial aspects — and did not extend to the
secular concerns of Christians who often found themselves involved in
the nation-building activities of their fellow citizens.

Today, a decade after the Second Vatican Council, we would rather
see the encounter of the Gospel with culture in the following way: the
Church is indeed like a tree, as the Gospel itself tells us — a large tree
that harbours many and varied birds — but it is not transplanted from
one soil to another with just the necessary adjustments to enable it to
survive and thrive in its new surroundings; rather it grows a new in each
soil, from a seed that is sown. The seed that evangelization sows is the
word of God; falling on the ground, even on good ground and precisely
because the ground is good ground the seed must die if it is to bear fruit.
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This, too, we know from the Gospel; and we have the seed which in
dying does not lose its life and identity; rather it manifests a new
power, it draws elements from the native soil, and grows into a tree that
has an appearance all its own but is in perfect continuity with the seed
from which it springs. It may not look exactly like other trees that have
grown elsewhere from the same seed, but it has the same life and bears
the same fruit as they do.

It is this new understanding of a very old problem that justifies the
use of a new word, “inculturation”. It is now found in standard dictiona-
ries and it is gradually gaining acceptance. Obviously it is not a magic
word that automatically solves the problem of the encounter of the Gospel
with culture; but the new understanding that it implies does throw
light on some practical aspects of evangelization, and the most important
insight that it provides is that the messenger of the Gospel is faced with
the mystery of death and new life. The older idea of planting the
Church drew inspiration from the mystery of the Incarnation, the Word
made Flesh: the Church, it was said, is a prolongation of the Incarnation,
and the Word must take flesh in every culture. This is true, but in this
process also, we now realize, the Incarnation finds fulfilment in the
Paschal Mystery.

There is already a self-annihilation in the Incarnation, the kenosis in
which the Son of God empties himself, taking the form of a servant;
but having become like us in all things he humbled himself yet more
submitting to death on the cross; and it is in being raised up by the
Father’s will and power that Jesus is constituted Lord of the Universe
and of human destiny. In the Paschal Mystery the particularity of the
Incarnation is transcended and Christ fills all creation with his life-
giving presence. It is this mystery that is at the heart of the Good
News that the Gospel proclaims and that the Messenger of the Gospel
must carry to the ends of the earth. But in this process both the messenger
and the message itself must not only become incarnate in the lives of the
people to whom Christ brings new life; they must also die and rise again
in these people.

That both the evangelizer and the evangelized must make sacrifices
for the Gospel it not a new idea; that they can be called upon to die for
the faith is neither new nor just an idea; it has been a heroic reality in
the history of the Church throughout the ages. What comes to us today
as a fresh realization is the startling truth that in some mysterious way
the Gospel itself must die as Christ died: the word of God, like good
seed falling on good ground, must die that it may bear good fruit. No
formulation in human terms of God’s message is exhaustive or even
adequate; hence this message, which ultimately is Christ himself, must
constantly find new expression in the language and life of man: this is
the mystery of the Church, which is “the fullness of him who fills the
whole creation” (Eph. 1,28).
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Pope Paul reminds us that the Church does not become the fullness of
Christ merely by numerical increase: “for the Church it is a question not
only of preaching the Gospel in ever wider geographical areas or ever
greater numbers of people, but also of affecting and as it were upsetting
through the power of the Gospel, mankind's criteria of judgement, deter-
mining values, points of interest, lines of thought, sources of inspiration
and models of life, which are in contrast with the Word of God and the
plan of salvation” (EN 19). The human values that are upset by the
power of the Gospel are not only those of the people who are evange-
lized and of their culture; they can also be those of the evangelizer
himself and of the Church that he represents: these, too, can sometimes
be in contrast with the Word of God and the plan of salvation; for
instance, to absolutize what is but one particular expression of the faith,
to fence around what should be open and free, can also be a betrayal
of the Gospel. It is not the enemies of the Gospel only but also its
defenders and propagators that must realize that “the word of God is
not shackled”. (Tim. 2:9)

A Church that does not set bounds to God‘s message of merciful love
for man but rather lives by the freedom and magnanimity of that message
— such is the entrancing vision that Pope Paul puts before us, whilst at
the same time recognizing that this vision will always be somewhat
blurred by our own human limitations. “This is how the Lord wanted
his Church to be: universal, a great tree whose branches shelter the
birds of the air, a net which catches fish of every kind, or which Peter
drew in filled with one hundred and fifty-three big fish, a flock which
a single shepherd pastures. A Universal Church without boundaries or
frontiers except, alas, those of the heart and mind of sinful man” (EN 61).

The realization of this ideal will undoubtedly lead to an ever wider
pluralism which, in its proper dimensions, will in no way endanger the
unity of faith but rather enrich and emphasize it. An analogy may help
to elucidate this point. Just as we find not only any languages in the
world, but also a constant evolution within the same language, as men
strive to give adequate expression to their experience — an experience
which is basically human, and hence common to all men, yet varied
according to an endless variety of situations, so, too, our response to the
word o God will be varied, though fundamentally we share the same
faith. Morecover, we see that despite the multiplicity of languages, com-
munication is possible even on the international level, though ultimately
each one of us has his own peculiar way of expressing himself. So, too,
with our faith: there will be a basic oneness in its expression; there will
be broad lines of convergence within a culture; and finally there will be
something that is unique to each believer if his faith is really a personal
experience. All these differences must be respected and even cultivated
if the faith is to be a reality that is alive, meaningful, effective.

It is Pope Paul, once again, who tells us: “Legitimate attention to
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individual Churches cannot fail to enrich the Church. Such attention is
indispensable and urgent. It responds to the very deep aspirations of
people and human communities to find their own identity ever more
clearly” (EN 63). As against this, there are those who lament that
growing pluralism is responsible for the crisis of faith that so alarmingly
manifests itself in every quarter. But one could argue credibly that the
crisis is due precisely to insufficient pluralism: that is, there is reason to
belive that it is not the faith that has lost its meaning for many people,
but rather the way in which they are expected to live it, which does not
correspond to their experience of life and its problems.

This is the challenge of inculturation that faces the Church every-
where, whether in areas and communities that have just been evangelized
or in the traditionally Christian ones: new ways of living the faith must
be found to satisfy new and more varied needs, arising from new und
perhaps strange situations — ways that are rooted in the past but
creatively alive to a present that is so quickly overtaken by the future;
hence also, men and women must be found who can trace these ways for
others, people who are solidly established in tradition but alive and
vibrant to the Spirit as he acts in all the ambiguities of the present hour,
opening out into the uncertainties of the future.
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BESPRECHUNGEN
MISSIONSWISSENSCHAFT

Anderson, Gerald H. / Stransky, Thomas F. (Ed.): Mission Trends, No.
1: Crucial Issues in Mission Today; No. 2: Evangelization; No. 3: Third
World Theologies. Paulist Press/New York (1865 Broadway, N.Y., N.Y.
10023) 1974; 1975; 1976; 276 p.; 279 p.; 254 p.

Die missiologische Situation spiegelt sich heute vor allem in Zeitschriftenauf-
sitzen wider. Dieser Sachverhalt brachte die Herausgeber auf die gute und niitz-
liche Idee, wichtige und gegenwartserhellende Beitrage in Form von Taschen-
biichern einem gréferen Kreis von Interessenten zuginglich zu machen. — Da
es hier nicht moéglich ist, die mehr als 60 Aufsitze auch nur anzufithren, sei an-
gemerkt: Band 1 behandelt finf Themenbereiche: Rethinking ,Mission®; The
Message and Goals of Mission; The Missionary; Churches in Mission; Humani-
zation, Dialogue and Liberation. — Band 2 setzt sich mit der Evangelisation
auseinander; dies unter den Perspektiven: Mandate and Meaning of Evangeli-
zation; Priorities and Strategies; Common Faith and Divided Witness; New
Perspectives on Other Faiths and Ideologies. — Band 3 versucht, eine Darstel-
lung der Theologien der Dritten Welt zu geben. — Einige Autoren seien wenig-
stens genannt; sie machen zugleich die theologische und konfessionelle Band-
breite der Aufsitze deutlich: J. Aacaarp, ]J. Micuez-Bonino; H. J. MarGuLL;
G. Baum; Y. Kumazawa; H. Kiing; E. Castro; M. BuraerLezi; M. M. THoMAs;
L. NewsiciN; S. J. Samartra; P. LoFrLER; J. SaneU; S. Ravan; W. A. VissEr'T
Hoort; P. A. Porter; S. Kiv; J. S. Merri; G. Guritrrez; H. Camara; G. M.
SeriLoANE; B. Cargr; J. StorT. — Jeder Aufsatz ist kurz eingeleitet und enthdlt
Angaben iiber den Autor.

Die Aufsatzsammlungen informieren in gedridngter Form iiber die missions-
wissenschaftliche Situation und Diskussion der Gegenwart und bieten damit
reiche Anregungen. Als Orientierungshilfe sollte die Reihe beachtet werden.

Aachen Georg Schiickler

Bettscheider, Heribert, SVD (Hrsg.): Das asiatische Gesicht Christi.
Steyler Verlag/St. Augustin 1976; 101 S.

Das Buch enthilt 5 Vortrige, die anlidfilich einer Tagung vom 19. bis 22. Mai
1975 in St. Augustin gehalten wurden. Es handelt sich hierbei im einzelnen um
Arno Scumwson: ,Christologie heute — Grundlinien europdischer Christologie
der Gegenwart® (S. 17—34), L. F. M. va~n Bercen: ,Eine indische Christologie®
(S. 35—47), WernER KoHLER: , Japanische christologische Versuche® (S. 49—67),
Arnurr Camps: ,Eine einheimische Theologie aus der Sicht der Missionswissen-
schaft® (S. 69—77) und Joser Franz Tmier: ,Die Moglichkeit einer einheimi-
schen Theologie aus der Sicht der Religionsethnologie® (S. 79—87). Den Vor-
trédgen ist vorangestellt ,Einfiihrung und Tagungsbericht* von HERIBERT BETT-
scHEIDER (S. 7—15). Den Schluf des Buches bilden ,Literatur in Auswahl®
(S. 89—96; bedauerlicherweise werden einige erwihnte Autoren wie die von
S. 71 u. 84ff nicht mitaufgenommen.), ,Abkiirzungsverzeichnis* (S. 96), eine
kurze Notiz tiber ,die Referenten® (S. 97) und ein ,Register® (S. 99—101).

In den vielen Tendenzen und Orientierungen innerhalb der Christologie

221



heute glaubt Sch. 3 Grundlinien erkennen zu kénnen, die allen gemeinsam sind:
1. Kritische Distanzierung zur Christusdogma von Chalkedon, 2. Riickwendung
zum Neuen Testament und 8. Hinwendung zur Gegenwart. Bei der Lektiire des
Beitrages habe ich mich allerdings gefragt, ob dies wirklich die ,Grundlinien
europdischer Christologie der Gegenwart” und nicht nur die der deutsch-
sprachigen Christologie sind. Sieht man von P. ScHooNENBERG (S. 22) und
P. Tewuarp DE CHARDIN (S. 28f) einmal ab, so werden doch ausschliefilich
deutschsprachige Theologen zitiert. Ist es wirklich so, daff durch diese Grund-
linien auch die ,Christologie heute“ in Spanien, Frankreich, Grofibritannien,
Schweden usw. gekennzeichnet ist?

Van BerRGEN beschreibt zunidchst treffend die charakteristischen Ziige des mo-
dernen Hinduismus (S. 85—41). Lediglich S. 37 mufl es 1893 statt 1928 (vgl.
ZMR 1973 S. 108) heiflen. Dann folgen die christlichen Antworten im indischen
Kontext. Wie in seiner Dissertation betont van BErRGeN vor allem die Versuche,
die sich am Ideal des ,Heimatlosen® orientieren. Besonders wichtig ist ihm dabei
der Vergleich mit dem Hinduhaus (vgl. auch van BerceN: Licht op het leven
van relieuzen. Sannyasa — dipika, Nijmegen 1975 S. 57). Die starke Akzen-
tuierung der Richtung, die vom Heimatlosen ausgeht, tritt in anderen Darstel-
lungen christlicher Theologie in Indien nicht in der Weise zutage (vgl. z. B.
M. M. Treomas: .India: Toward an Indigenous Christian Theology®, in: Asian
Voices in Christian Theology, ed. and with an Introd. by G. H. ANDERSON,
Maryknoll/New York 1976 S. 11—33). Eine sprachliche Neuerung und Ver-
besserung ist die Rede vom ,Heimatlosen® statt der Ubersetzung von ,thuisloos
bestaan“ ( BerGEN, Licht S. 9) mit ,heimatlose Existenz® ( Bercen, Licht
S. 2991f in der Zusammenfassung in deutscher Sprache).

In einem ersten Schritt merkt W. Konrer an: ,Die Hellenisierung, die Roma-
nisierung, spiter die Germanisierung und andere Paganisierungen haben das
Christusverstandnis und eben auch die Christenheit durch die Jahrhunderte hin-
durch verdndert.“ (S. 52) Dies macht zugleich die Berechtigung und die Gefahr
(ndmlich die ,Paganisierung®) jeder einheimischen Theologie deutlich. Dann
kommt die Rede auf die japanische Theologie und zwar auf den Schriftsteller
Enpo, den Philosophen TaAkizawa und den Theologieprofessor Kiramorr Im
Vergleich etwa zu Kumazawa (,Japan: Where Theology Seeks to Integrate
Text and Context® in: Asian Voices S. 179—208) ist bezeichnend, dafl Enpo
hier ausfithrlich besprochen wird (er fehlt auch in der umfangreichen Biblio-
graphie in Asian Voices S. 304—312). Das Problem der japanischen Autoren ist
die Schwierigkeit aller Theologen: ,Das Begriffspaar heimisch/fremd® (S. 66)
auf die Frohe Botschaft addquat anzuwenden.

A. Camps macht durch vier Schritte deutlich, wie sich die Missionswissen-
schaft von einer Gegnerin der einheimischen Theologie zu ihrer Befiirworterin
entwickelt hat und so heute praktisch als Dolmetscherin zwischen einheimischer
und europaischer Theologie (und zwar in beiden Richtungen!) auftritt.

TaieLs Beitrag mag in diesem Rahmen tiberraschen. Was den Inhalt aber an-
geht, hat er hier durchaus seinen Ort. Er benennt kristallklar die wiss. Arbeits-
methoden des Religionsethnographen sowie die fiir jede echte Mission notwen-
digen methodischen Voriiberlegungen und beschreibt ,Die einheimische Theo-
logie als Aufgabe® (S. 87). Deshalb sollte dieser Beitrag zur Pflichtlektiire eines
jeden Missionars oder Theologen gehéren.

Hannover Peter Antes
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Biihlmann, Walbert: Wandlung zum Wesentlichen. Der Sinn der Evan-
gelisierung. Vorwort von Prof. Dr. ArNurLr Cames (= Miinsterschwarz-
acher Studien, 30). Vier-Tiirme-Verlag/Minsterschwarzach 1976; VIII
und 170 S., DM 23,—

Wer P. WareerT kennt, wundert sich nicht allzu sehr, dafl er auf den Ge-
danken kam, sich zur Vollendung des 60. Lebensjahres selbst ,eine neue Art von
JFestschrift’ zu gestalten® (VI). Sie ist, wie die Herausgeber zu Recht bemerken,
,ein in mehrfacher Hinsicht ungewohnliches Buch® (V). Es charakterisiert
P. WarserTs Art, sich mit der ,Mission® zu befassen. Es ging ihm immer —
wie Cawmps in seinem Vorwort hervorhebt — um die Dynamik der geschehenden
Geschichte (nicht der geschehenen) und um die existenziellen Probleme der
Missionstitigkeit. Das zeigt die ,Festschrift’, die in jhrem Kern eine Biblio-
graphie ist und Ausziige aus Zeitschriftenaufsitzen bietet. Hier kénnte man al-
lerdings ein Fragezeichen setzen. Denn so entstehen ,Lese-stiicke® schr unter-
schiedlichen Wertes, die sich vielleicht doch nicht so schnell zu einem Ganzen
fiigen lassen. Die ,Wandlung zum Wesentlichen® und der ,Sinn der Evange-
lisierung® werden am sichtbarsten im III. Teil, wo sein Epilog zur Geschichte
der Propaganda-Kongregation (Memoria rerum I11/2, 578—614) ganz abge-
druckt ist. — In einem wird man P. WaLBerT jedoch voll und ganz zustimmen
und es auch von seiner ,Festschrift’ sagen: Sie ist eine Bestitigung des Optimis-

mus, der sein Denken kennzeichnet (158).
Josef Glazik, MSC

Koster, Fritz: Afrikanisches Christsein. Eine religionspidagogische Her-
ausforderung (= Studien zur Praktischen Theologie, 12). Benziger Ver-
lag/Ziirich-Einsiedeln-Kéln 1977; 412 S., DM 35,80

Man wird nicht bestreiten konnen, daf die deutsche Religionspadagogik sich
weithin der Herausforderung entzogen hat (und noch entzieht), dafi Christen
auferhalb der deutschen bzw. europiischen Verhiltnisse neue und eigene Wege
suchen und gehen, um die herkémmlichen Perspektiven von Theologie, Pastoral
und christlichem Leben zu erweitern. Das, was sich gegenwartig beispielsweise
in Afrika als Umbruch, Aufbruch und Neuwerden vollzieht, ist de facto von
unserer deutschen Religionspidagogik iiberhaupt nicht (oder nur am Rande)
zur Kenntnis genommen, geschweige denn als Herausforderung aufgenommen
worden. Angesichts dieses Sachverhaltes gewinnt die hier vorliegende Arbeit
(einer Dissertation im Fachbereich Katholische Theologie an der Universitat
Miinchen) ihre Bedeutung; nicht nur fiir die Religionspidagogik, sondern auch
fiir ein zeit- und wirklichkeitsgerechtes Missionsverstdndnis und fiir eine pro-
spektiv orientierte Missionsarbeit.

Die Arbeit unterscheidet sich von einer rein katechetischen Themenstellung
dadurch, daR sie in erster Linie nicht den Fragen nach dem ,Was?® und
.Wie?“ bei der Unterweisung der christlichen Lehre nachgeht, sondern die
religiosen Phianomene und Lebensvollziige der Afrikaner in den Blick zu bekom-
men sucht und dies auf dem Hintergrund der Frage nach den Moglichkeiten
ihrer Integration in den Glauben.

In Teil 1 versucht der Verfasser einige Aspekte der ,Krise der Mission® auf-
zuzeigen (z. B. Missionsgeschichte — Kolonialgeschichte; negative Beurteilung
der nichtchristlichen Religionen; Problematik der ,Plantations-Theoric). — In
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Teil 2 geht es um den Aufweis der ,geistigen und religiésen Welt Afrikas®. Hier
bemiiht sich der Verfasser um eine moglichst exakte und detaillierte Darstellung
und Analyse der Situation, wissend, dafl die Missionskrise nicht einfachhin
durch ein Wiederholen der ,Heilswahrheiten“ oder durch Aktivismus iiberwun-
den werden kann. Die wichtigste missionarische Aufgabe der Zukunft wird sein,
die menschlichen und religisen Werte afrikanischer Kulturen aufzunehmen und
zu ,evangelisieren®. — Die religionspadagogischen Uberlegungen des 8. Teils
wollen zeigen, dafl man zur Weitergabe der christlichen Botschaft nicht mehr
einfach Termini aus den traditionellen Glaubensanschauungen des Abendlandes
entleihen kann. ,Den Glauben an das Erlosungswerk Christi als das Unver-
zichtbare des Christentums ,heimisch® zu machen, erscheint nur méglich, wenn
es gelingt, die christliche Botschaft als Antwort auf die Erlosungsbediirftigkeit
des Menschen verstehbar zu machen und zwar als einen durch Christus geoffen-
barten geschichtlich-eschatologischen Heilsplan zur Wiederherstellung der Be-
zichung zwischen Schépfer und Geschopf. In der glaubenden Annahme des
gottlichen Heilsgeschehens in der Welt, dem die Mission der Kirche zu dienen
hat, missen die Volker Afrikas ihre eigene religidse Sprache, Symbholik, Theo-
logie und Mystik finden und entwidkeln® (17). — Es geniigt nicht mehr zu de-
finieren, was Mission, Kirche, Verkiindigung ist. Es bedarf vielmehr differen-
zierter Zielanalysen und exemplarischer Konkretisierungen, die das christlich
Unverzichtbare glaubhaft und lebbar darzustellen vermogen. Die wichtigsten
und dringlichsten Aufgaben der religiosen Unterweisung in Afrika sind im
4. Teil aufgewiesen. — In einem zusammenfassenden 5. Teil ist der Versuch
einer ,missionarischen Strategie® entworfen. ,Einen Kontinent, der sich im to-
talen Umbruch befindet, zu christianisieren — darin liegt die Aufgabe. Diese
Aufgabe als Glaubende zu bewiltigen — in der Dialektik von Weltndhe und
Weltdistanz — darin liegt die Chance des Christentums in einer noch zu su-
chenden und zu entfaltenden afrikanischen Gestalt® (400).

Schon diese Hinweise diirften erkennen lassen, dafl Koster das ,afrikanische
Christsein® als ,Herausforderung® aufgenommen und als Einforderung verstan-
den hat. Fiir diese Aufnahme und Annahme gebihrt dem Verfasser aufrichtiger
Dank und Anerkennung. Der Reichtum der Information wie der Tiefgang des
engagierten Fragens machen das Buch zu einem missionstheologischen und
religionspadagogischen Wegweiser. Man kann nur winschen, dafl weitere der-
artig imponierende und aufschlufireiche Untersuchungen in Angriff genommen
werden. Sicherlich konnte damit auch die erzichungswissenschaftliche Diskussion
von ihren europiischen Engfithrungen befreit werden.

Aachen Georg Schiickler

Neill, Stephen / Moritzen, Niels-Peter / Schrupp, Ernst (Hrsg.), Lexikon

zur Weltmission. Brodkhaus/Wuppertal - Evang. Luth. Mission/Erlangen
1975; 620 S.

Das 1971 in England erschienene ,Concise Dictionary of the Christian World
Mission™ wird nach vierjahriger Ubersetzungs- und Anpassungsarbeit mit der
nun vorliegenden Ausgabe auch der deutschsprachigen Leserschaft zuginglich.
Im Vorwort wird auf die drei Arten von Artikeln hingewiesen, die das Lexikon
in alphabetischer Reihenfolge enthdlt: geographische Artikel, Linder und
Riume der Erde unter besonderer Beriicksichtigung der Missionsgeschichte;
Personenartikel, Méinner und Frauen, die fiir die Mission von Bedeutung
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waren; Sachartikel, die Begriffe, Bewegungen, Organisationen und Religionen
beschreiben. Fiur genauere Daten zur ékumenischen Bewegung und zur Ent-
widklungshilfe wird auf das Weltkirdhenlexikon und das Lexikon fiir Entwick-
lungshilfe verwiesen.

Der katholische Rezensent wird mit besonderer Aufmerksamkeit einmal nach
der heute zwischen den Konfessionen zu erwartenden Ausgewogenheit an In-
formationen Ausschau halten, sodann aber auch nach der zugrundeliegenden
Gesamtkonzeption von Mission fragen. Ein erster Durchblick zeigt, dal wer
sich iiber Linder, einzelne Personen, Organisationen u. 4. unterrichten will, in
der Regel in ausgewogener Weise eine Fiille von Informationen erhilt. Aller-
dings gibt es Unterschiede und auch immer wieder Desiderate. Z. B.: Unter
»Misereor® findet man den Verweis auf ,Brot fiir die Welt“; dort aber lautet die
einzige indirekte Feststellung, dafl es sich bei ,Misereor® um eine katholische
Parallelaktion handelt. Angesichts der ausfithrlichen Behandlung von ,Welt-
missionskonferenzen®, ,Missionskonferenzen® u. 4. ist die Behandlung des fiir
die katholische Missionsauffassung wichtigen 2. Vatikanischen Konzils vollig
unbefriedigend; iiber das Missionsdekret heifit es lediglich: ,Das ,Dekret iiber
die Missionstitigkeit der Kirche' formuliert, daf die Missionstitigkeit darin
besteht, ,das Evangelium zu predigen und die Kirche unter Vélkern und Grup-
pen, die noch nicht an Christus glauben, zu griinden‘.“ Das ist schlicht nur die
Hilfte der in der Nr. 6 zu findenden Aussage. Ob man nicht hier wie auch
anderswo den unbekannten englischen Autor, hier ein ,Ordenspriester® ohne
genauere Bezeichnung, durch einen kompetenteren Kollegen hitte ersetzen kén-
nen? Manche Zusatzinformation wire selbstverstindlich gewesen, wenn etwa
Jesuiten nicht nur dber ihren Orden, sondern auch iiber eine Anzahl der ihrem
Orden angchérenden Personen hitten schreiben konnen. (Bei Franz XAveEr —
warum unter Xavier? — wird in der Literatur das klassische Werk von
ScHURHAMMER nicht erwihnt, aber auch nicht das altere englische von Brobrick.)
Angesichts der Personenauswahl vermifit man z. B. A. JanssEn, aber auch
J. Scamiprin und Th. Omm. All das mégen Einzelheiten und u. U. sogar Klei-
nigkeiten sein. Sie laden aber zu kritischerem Lesen ein.

Nun stellt das Vorwort fest, dal die Verfasser ihre Meinung frei aufiern
konnten und doch ,der Inhalt ein verhiltnismiflig grofles Mafl an Einheitlich-
keit* hat (V). Zwar ist nicht zu leugnen, daf} sich unter den Autoren die Pha-
lanx der bedeutenderen Missiologen wiederfinden 1ifit. Das verhindert aber
nicht die Beobachtung, dafl fiir den gréfleren Teil der Sachartikel Autoren aus-
gesucht wurden, die man vereinfachend eher dem Kreis der evangelikal orien-
tierten Theologen zuschreiben méchte. Einigermaflen unverstindlich ist, warum
es zur Kernfrage, ndmlich ,Was ist Mission?“ keinen zentralen Artikel gibt,
sondern von einem Art. ,Missio Dei* verwiesen wird auf die Art. ,Auflere
Mission® und ,Theologie der Mission“, von wo man sich dann weiter zu ,Ziel
der christlichen Mission®, ,Motive“, ,Theorie der Mission“ u. a. Art. durch-
suchen mufl. Was aber im Art. ,Theologie der Mission; in einem kleinen Ab-
satz ,Grundlegung® von 20 Zeilen geboten wird, reicht iiber eine ,Kurzformel
des Glaubens“ nicht hinaus: ,Der Ursprung der Mission ist der Dreieinige
Gott, der selber Missionar ist. Gottes Mission besteht darin, diese Welt zu er-
16sen und sie wieder in Einklang zu bringen mit dem géttlichen Willen und Weg
zu bringen ... Mission ist Teilhabe an der Verheiflung und dem Ziel Gottes
wihrend der Zeit, die zwischen der Ankunft Christi und dem vollendeten Reich
Gottes liegt.“ (538) Weder die Krise der Missionsbegriindung wird hier zur
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Kenntnis genommen noch die Pluralitit von Ansitzen zu eciner Neubegriin-
dung angedeutet. Auf seine Weise diirften gerade die Grundsatzartikel die
Schwiche der Missionswissenschaft selbst widerspiegeln. Der Art. ,Missions-
wissenschaft® trigt der Anlage des Werkes entsprechend zunéchst ebenfalls hi-
storische Daten zusammen. Er endet aber dann mit der nachdenkenswerten
Feststellung: ,Die Situation der cinen Welt driingt der Missionswissenschaft das
Problem der Missionstétigkeit , in allen sechs Kontinenten’ auf. Die neue Kon-
zeption sicht als Adressaten der Mission nicht mehr die ,noch nicht’ christliche
Welt, sondern die sikularisierte Weltgemeinschaft. Das wiirde die Mission im
bisherigen Verstindnis auflésen, von Kirche und Theologie fordern, missiona-
risch zu werden und die Kirche mit ihrer Mission zu identifizieren. Wiirde die
Mission der Kirche in die Theologie integriert, verlore die Missonswissenschaft
ihre Berechtigung als theologische Eigendisziplin. Sie hitte ihren Dienst erfiillt.
Der Artikel stammt von J. Grazik. Wieweit ihm die Autoren des Lexikons zu-
stimmen oder aber widersprechen, hitte man aus dem Werk selbst gerne erfah-
ren.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Vicedom, Georg: Actio Dei. Mission und Reich Gottes. Kaiser/Miinchen
1975. 149 S.

Von seinem Titel her deutlich als Weiterfithrung des 1958 erschienenen
Buches ,Missio Dei“ gedacht, ist es tatsdchlich zu einer Art Schlulwort des
bedeutenden evangelischen Missionswissenschaftlers geworden, der wihrend der
Drucklegung dieses Buches verstarb. Der Oldenburger Landesbischof D. Hans
Hemvrica Harms widmet ihm in diesem Sinne ein kurzes Nachwort, D. Dirrz-
FELBINGER ein Geleitwort. V. selbst nennt den rasanten Wandel der Mission in
den letzten Jahrzehnten seit Erscheinen seines zuvor genannten Buches als
Grund, der ihm die Abfassung einer ,Missionslehre® unmoglich gemacht hat.

Bei Lage der Dinge galt es zundchst, den Ort der Mission und den eigenen
Standpunkt innerhalb der Entwicklungen wiederzugewinnen. V. versucht es
dadurch, daf er in einem ersten Schritt die geschichtliche Entwicklung der evan-
gelischen Missionstitigkeit von ihren Urspriingen bis in die Gegenwart hinein
nachzeichnet. ,Der Mutterboden der evangelischen Mission war der Pietismus.” (15)
Die Erweckungsbewegungen aber wehren sich gegen die Verkrustung der
institutionalisierten Kirchen und hétten gerne der Dynamik des Evangeliums
zum Sieg verholfen, — ein Sieg, der mit dem kommenden Ende eintreten wiirde
(vgl. 27f). Demgegeniiber gingen die calvinisch inspirierten amerikanischen re-
formierten Missionen stirker von der Herrschaft Gottes hier und heute aus. Thr
zentrales Stichwort wurde ,Social Gospel“. Sie fanden ihren Niederschlag in der
pkumenischen Bewegung. Im Gegensatz zu diesen Gruppen bildete sich schliefi-
lich als 8. Sidule der grofe Fliigel der sog. Evangelikalen, die V. als ,Glaubens-
missionen® anspricht; diese suchten gegen die Lehre von einem in der ge-
schichtlichen Wirklichkeit offenkundig werdenden Wirken Gottes ihrerseits
einzig mit Hilfe der Verkiindigung der Botschaft vom Reiche Gottes und der
Sammlung der Bekehrten der Verkehrtheit der Welt entgegenzuwirken. Fir
V. ist so das unterschiedliche Verstindnis der Reichsgottesbotschaft ein Schlissel,
die Entstehung der drei Gruppen zu erkldren, die aber trotz ihrer groflen Un-
terschiede vom abendlindischen Sendungsbewufitsein getragen sind (vgl. 44).
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Das Nebencinander der drei Gruppen inderte sich nach dem 2. Weltkrieg. In
der Ukumenischen Bewegung kam der Einflufi der ,Social Gospel immer mehr
zum Tragen und setzte sich nach Ansicht V's auf den verschiedenen Kon-
ferenzen mehr und mehr durch. Die kirchlichen Missionen, vor allem die deut-
schen, wurden auf dem Hintergrund des 3. Reiches immer problematischer und
bedurften einer neuen theologischen Grundlegung, die vordringlich in der Apo-
stolatstheologie gefunden wurde; doch auch diese fand ihre unterschiedlichen
Ausprigungen, je nachdem wie das Verhiltnis von Welt und Kirche, Diakonie
und Verkiindigung, eschatologischer Heilserwartung und geschichtlicher Reich-
gottesverwirklichung bestimmt wurde. Wihrend so in den beiden bisher genann-
ten Traditionsstringen bei aller Betonung, daf das Reich Gottes Wirken des
Heiligen Geistes ist, doch der Blick stets auch auf die Welt als den Ort dieses
Wirkens fallt, bleibt fiir die Evangelikalen die Gegenwart des Reiches wesent-
lich an die Summe der Bekehrten gebunden (81). Wihrend sich also hier die
Frage nach der Einbeziehung des geschichtlichen Aufgabenkontextes stellt, wird
die Entwicklung der Ukumene zu einer eigentlichen Sorge insofern, als die sozia-
len Programme die Kirchen ,in einem Ausmafl erfaflt (haben), dafi die Mission
nur noch eine Randerscheinung im Wirken der Kirchen unter den Vélkern
ist® (83).

Angesichts dieser Entwicklung begriindet V. im zweiten Teil das ,Reich
Gottes“ zunichst biblisch und dann systematisch. Dabei zeigt sich die bei V.
gewohnte Art, seinen Weg ohne Suche nach Anerkennung durch die eine wie die
andere Seite zu gehen. Am Ende gibt es fiir die Christen zwei Wege, die Zu-
kunft neu zu gestalten: ,Sie kénnen versuchen, in der Kraft des Glaubens aus
- dem von Christus geschenkten neuen Lieben heraus das Bose zu iiberwinden und
gefithrt vom Heiligen Geist das Gute zu vollbringen ... Der andere Weg ist,
daBl sich die Christen immer die konkrete Situation vor Augen halten, den
Spuren Gottes in der Geschichte folgen und in ihr Gott im Gehorsam die-
nen...* (116f) Aufgrund seiner Primissen, die hier nicht im einzelnen nach-
zuzeichnen sind, kann er aber auch im Hinblick auf die Begriindung der Mission
differenziert formulieren: ,Man kann sie von dem Missionsbefehl ableiten und
sie damit zu einer Sache des Glaubensgehorsams fiir die Gemeinde Jesu machen.
Man kann sie auch mit der Herrschaft des Auferstandenen begriinden, wie es
in der Gegenwart oft geschieht... Man kann Mission auch vom Humanum her
begriinden; dann wird vordringlich verlangt, dafl die Kirche im Auftrag Gottes
den verarmten Vélkern in der Welt helfen muf. Diese Begriindung ist nur dann
gerechtfertigt, wenn sie mit dem gottlichen Auftrag in Zusammenhang steht ...
(124) V. sieht Gefahr und Chance, die in der letzten Begriindung liegt: Gefahr,
dafl dann nur von der Entwicklung des Abendlandes her gedacht und diese zum
Mafstab eingesetzt wird, Chance, weil das Geschichtswirken Gottes dann uni-
versal nach allem ausschauen heifit, was er zum Besten der Menschen tut und es
dann auch keiner speziellen Sendung mehr bedarf. V. will Mission jedoch
wegen der Miflverstindnisse nicht ohne weiteres mit dem Reich Gottes begriin-
den, wenngleich beide zusammengehéren und Frucht des Wirkens des erbar-
menden, liecbenden Gottes selbst sind (126). Das Buch ist im Grunde ein ver-
mittelndes Buch, das Einseitigkeiten und Schwichen, aber auch Starken und
Maglichkeiten beider Seiten aufzeigt. Man méchte wiinschen, dafl das Buch im
Gesprich zwischen den ,Fraktionen® in den Kirchen nicht unbeachtet bleibt.

Diisseldorf Hans Waldenfels
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Wicki, Josef: Missionskirche im Orient. Ausgewiahlte Beitrige tiber Por-
tugiesisch-Asien (= Supplementa, XXIV) Neue Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft/Immensee 1976; 317 S.

Der Schweizer Jesuit J. Wickr, durch seine historischen Forschungen hervor-
ragend ausgewiesen, legt hier ein Dutzend Einzeluntersuchungen vor, die in
zehn verschiedenen Periodica zwischen 1950 und 1973 erstmals verdoffentlicht
wurden. Der Autor hat sie tiberholt und auf den Stand von heute gebracht. Wie
sie in die Gesamtforschung Wickis einzuordnen sind und daf sie nur einen
Bruchteil seiner gelehrten Untersuchungen darstellen, zeigt die Bibliographie,
die L. PorLGgAr zusammengestellt hat (9—22); sie umfafit 198 Nummern.

Josef Glazik MSC

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Melzer, Friso: Das Licht der Welt. Beitrage zur Begegnung mit asiatischer
Hodhreligion. Ev. Missionsverlag/Korntal 1973; 196 S.

V1. gehort zu jenen Kennern Indiens, die nicht so sehr auf dem Wege theore-
tischer Erwiigungen, sondern praktischer Ubung und Versenkung den Zugang zu
jenem Subkontinent gefunden haben. In umgekehrter Richtung hat er in seinem
Leben und Schrifttum wesentlich zu einer Neubelebung des Meditativen im
evangelischen wie im auflerkirchlichen Raum beigetragen. Der vorliegende Band
mit seinen Beitragen zu Religion und Sprache, zum Hinduismus und Buddhismus,
zum indischen Christentum wirkt wie eine knappe Zusammenfassung des Lebens-
werkes des VI. Der Eindruck verstirkt sich, wenn man sieht, dafl die Mehr-
zahl der Texte Neubearbeitungen fritherer Aufsitze darstellen. Das Buch ent-
halt denn folgerichtig auch eine ausfithrliche Ubersicht aller frither erschienenen
Verdffentlichungen. Vf. legt selbst im ubrigen Wert darauf, daff in Zukunft
anstelle der fritheren Fassungen die neuen Versionen benutzt werden. Das Bind-
chen ersetzt die Lektiire mancher dickleibiger Binde, wo es um die ,asiatische
Hochreligion® (im Singular!) geht.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Roest Crollius, Ary A.: Thus were they hearing. The Word in the
experience of revelation in Qur'an and Hindu Scriptures (= Documenta
Missionalia, Bd. 8). Universitd Gregoriana/Roma 1974; XIV 4 278 S,
L. 6500

Der Vf. versucht mit dieser sehr gelehrten Studie die Struktur des Offen-
barungsereignisses durch eine streng philologisch-philosophische Untersuchung
der Funktion des Wortes im Koran und in den hl. Schriften der Hindus zu
erhellen.

Die Studie verlait — von der Conclusio einmal abgesehen — eigentlich nie
den streng philologischen Rahmen. Mit Akribie schreitet der Vf. anhand des
jeweiligen Originaltextes und gestiitzt auf die gesamte einschligige Sekundir-
literatur (vgl. das umfangreiche Literaturverzeichnis!) das Konnotations- und
Assoziationsfeld samtlicher Verben und Substantive ab, die auch nur entfernt
im Koran oder den Hinduschriften eine Beziehung zum Wortfeld von Wort,
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Logos und Offenbarung erkennen lassen. Wenn auch sicherlich nicht alle Wort-
bedeutungen, die dabei genannt werden, originell sein konnen, so hat der Vf.
das Verdienst, die erste vollstindige Sammlung dieser Begriffe vorgelegt zu
haben, in der man viele Einzelergebnisse abschlieRend nachlesen kann.

Manchmal gewinnt man jedoch den Eindruck einer leichten Uberinterpretation.
So wire zu fragen, ob man methodologisch legitim bei fast gleichlautenden Koran-
stellen — wie S. 21 bzw. 23 — die geringen Divergenzen wirklich einander
gleichsetzen darf. Andere Interpreten sind hier vorsichtiger (vgl. EI* IV
S. 508 engl. ed.). Ebenfalls diirfte die pauschale Aussage: ,The grammatical
gender, in the antique languages, is expression also of the nature of the things®
(170) zur Deutung des Femininums bei vac (= Wort) etwas kithn sein. Daf}
vac allmahlich zur Gottin wird, hingt sicher hiermit zusammen. Fraglich bleibt
nur, ob die Festlegung des grammatikalischen Geschlechts einzelner Worter wirk-
lich als zwangsldufig aufgrund einer Wesenserkenntnis der dadurch ausgedriick-
ten Sache angesehen werden muf.

Diese kritischen Bemerkungen sollen jedoch den Wert der Arbeit keineswegs
schmélern. Sie zeigen vielmehr, daff die Studie zum Nachdenken und zur Aus-
einandersetzung anregt. Besonderes Lob verdient die Conclusio. Mag man auch
im einzelnen nicht mit den Bildern (Hyperbel, Assymptote) iibereinstimmen, so
verdient dennoch Anerkennung, dafl der Vf. die Verschiedenheit der beiden
Offenbarungsvorstellungen — das prophetische Wort hichster Autoritit im Islam
und des Hindu Erfahrung einer Prisenz des Gottlichen im Heiligen Wort —
deutlich von einander abhebt und beider Andersartigkeit gegeniiber der christ-
lichen betont. Der Vf. hat den Mut, konsequent gegen den Strom vom ,anony-
men Christen” (vgl. vor allem 252f) zu schwimmen. Gerade weil hier kein
Versuch unternommen wird, schlieRlich doch noch diese Religionen zu ,taufen®,
ist das Buch fiir manchen eine heilsame Lehre, fiir alle aber ein echter Fithrer
zum besseren Verstindnis von Islam und Hinduismus und ein wertvoller Beitrag
zum Dialog.

Hannover Peter Antes

Schumann, Olaf H.: Der Christus der Muslime. Christologische Aspekte
in der arabisch-islamischen Literatur (= Missionswissenschaftliche For-
schungen, Bd. 10). Gerd Mohn/Giitersloher Verlagshaus 1975; 267 S.
Kt. 35,— DM

Das europiische Interesse an islamischen Aussagen iiber Christus und das
Christentum war stets sehr grof. Vor allem in den letzten Jahrzehnten wandten
sich viele Forscher dieser Fragestellung zu. Dabei folgten sie nicht mehr der
frither iiblichen apologetischen Betrachtungsweise, sondern untersuchten — sine
ira et studio — meist einzelne Epochen wie den Koran (PARRINDER, RAISANEN),
dic islamische Tradition (Havex) oder moderne islamische Theologen (FIASSEL-
BLATT) bzw. die moderne #gyptische Bellestristik (Anawatr und JomiEr in
MIDEQ).

Durch die Arbeit von S. gewinnt nun der interssierte Leser einen guten Uber-
blick iiber das Christusbild des Koran und der islamischen Theologen durch die
Jahrhunderte bis zu dem heute noch lebenden Fathi ‘Urmin. Selbst die Stfis
finden kurz Erwihnung (106—108), wihrend die Belletristik unerwéhnt bleibt.

Eine Kostprobe dieser Art von theol. Literatur und Argumentation erhilt der
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Leser, der nicht Arabisch liest, im Anhang (213ff.), wo der V{. lingere Passagen
aus at-Tabari (gest. 923) und dem erwihnten Fathi ‘Urman iibersetzt.

Das umfangreiche Literaturverzeichnis und ausfithrliche Register machen fiir-
derhin dieses Buch zusitzlich zu einem unentbehrlichen Nachschlagewerk. Es ist
erfreulich, dafl diese bislang nur schwer zugingliche Dissertation nun in Buch-
form vorliegt. Man kann nur wiinschen, dal das Buch auch die Verbreitung
findet, die es verdient.

Hannover Peter Antes

Stephenson, Gunter (Hrsg.): Der Religionswandel unserer Zeit im Spiegel
der Religionswissenschaft. Wissenschaftliche Buchgesellschaft/Darmstadt
1976; 354 S.

Im Mirz 1975 fand in Darmstadt die XIII. Tagung der ,Deutschen Vereini-
gung fiir Religionsgeschichie® statt. Rahmenthema war ,Religionswissenschaft im
Religionswandel der Gegenwart®. Der vorliegende Band gibt die in Darmstadt
gehaltenen Referate wieder. Fiir die Zugdnglichmachung der Vortridge wird man
dem Herausgeber dankbar sein miissen. Da die ZMR einen grofieren Bericht iiber
die Tagung (von H. J. Kuimkerr) veroffentlichen konnte (vgl. 59 [1975] 307f),
sei hier nur ein kurzer Hinweis erlaubt.

Die vielfiltigen Aspekte des Generalthemas gliedern sich in einen historisch-
geographischen und einen mehr theoretisch-methodischen Teil. Die geschichtlichen
,Riume® Amerika, Afrika, Asien, Judentum, Christentum und Islam bilden den
Eingang. Sie werden erginzt durch Exkurse in Antike und Gegenwart. — Der
zweite Teil bietet Beitridge zu grundsatzlichen Fragen des Religionsverstindnis-
ses, den geschichtlichen Folgen religionswissenschaftlicher Forschung, den neueren
theologisch-philosophischen Wandlungsprozessen und der gegenwirtigen reli-
gionspadagogischen Diskussion. — Der letzte Teil beinhaltet vier Beitrdge, die
durch ihre wissenschafts-theoretische Fragestellung in die heutige Auseinander-
setzung um Zielsetzung und Arbeitsweise der Religionswissenschaft eingreifen. —
Insgesamt 1afit sich sagen, daf das weitgespannte Rahmenthema der religions-
wissenschaftlichen Forschung vielfiltige Wege eréffnete.

Aachen Georg Schiickler

Tiliander, Bror: Christian and Hindu Terminology. A Study in Their
Mutual Relations with Special Reference to the Tamil Area. Almgvist &
Wiksell/Uppsala 1974. 311 S.

Zu den lingst falligen Aufgaben der vergleichenden Religionswissenschaft
gehort die Uberpriifung der Terminologie, in der Vertreter einer Religion sich
sprachlich Vertretern einer anderen religiosen Welt verstdndlich zu machen su-
chen. Ein klassisches Beispiel eines solchen Ubersetzungsvorgangs stellt die
Schaffung einer christlichen Terminologie im Bereich des Hinduismus dar. Vf.
hat es sich in seiner These zur Aufgabe gemacht, die religiosen Begriffe soweit
wie moglich in ihre Urspriinge zuriickzuverfolgen und dabei festzustellen, warum
ein bestimmter Begriff verwendet, ein anderer zuriickgewiesen wurde. Bei der
Weitschweifigkeit des indischen Raumes beschrinkt sich die Studie auf den
Raum des Tamil. Sie wird aber in ihrer Durchfithrung zu einem hervorragenden
Demonstrationsobjekt fiir die Bemiihungen der christlichen Mission um eine
Indisierung der christlichen Botschaft. Im Anschlufl an eine grundlegende Re-
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flexion auf die christlich-hindustische Begegnung, die Methode und das Material
der Arbeit behandelt V{. die religiose Terminologie in fiinf Gruppen: 1. Grund-
begriffe des Religisen wie Dharma, Marga, Jiana, Veda u.i., 2. Theologische
Begriffe, unter denen Vf. die verschicdenen Bezeichnungen fiir das Divinum
bespricht.

In der Zusammenfassung weist Vf. darauf hin, dafl einmal die Fille der
Ausdrucksmoglichkeiten auffillt, zum anderen aber gerade die Fille die rechte
Auswahl nicht immer leicht gemacht hat. Im wesentlichen lassen sich zwei Wort-
gruppen unterscheiden, solche, die die Gottheit in ihrer Absolutheit ausdriicken,
und solche, die eine Manifestation oder einen Grundzug der Gottheit bezeichnen.
In diesem Sinne unterscheidet er zwischen einer .God-group® (Deva, Paraparan,
Kadavul) und einer ,Lord-group® (Ifvara n.a.). Dem Teil ist ein Appendix bei-
gegeben, in dem das Verstindnis des Heiligen behandelt wird (140—150). 8. So-
teriologische Begriffe, wobei unterteilt wird in 1) Objekt des Heils, 2) Natur des
Heils, 8) die gottliche Initiative, 4) die menschliche Antwort. Das Schwergewicht
der Arbeit liegt auf dem 2. und 3. Teil, die iiber das Begriffliche hinaus einen
Teil des theologischen Disputs in sich begreifen. Der 4. und 5. Teil behandeln
die kosmologischen und kultischen Begriffe. Dabei geht es einmal um Kosmos
und Schépfung, Leben und Tod, Eschatologie, sodann um kirchliche Gemein-
schaft, Gebet, Anbetung, Ort der Verehrung. Die Arbeit schlieffit mit einer aus-
filhrlichen Bibliographie und mehreren Registern, die von den verschiedensten
Ansitzen, Namen, Sachgesichtspunkten, Zitaten der Bibel und der indischen
Schriften, indischen und griechischen Termini, her die Arbeit gut erschlieflen,
so daf sie ein leicht zu handhabendes Werkzeug darstellt. Die Arbeit ist nicht
nur all denen, die sich mit dem speziellen Fragepunkt beschiftigen, zu empfeh-
len, sondern kann auch als beispielhaft fiir dhnliche Untersuchungen in anderen
Sprach- und Kulturbereichen hingestellt werden.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Trutwin, Werner: Licht vom Licht. Religionen in unserer Welt. Patmos-
Verlag/Diisseldorf — Verlag des Borromiusvereins/Bonn (1. Aufl.) 1976;
376 S.

Endlich gibt es auch auf dem deutschen Buchmarkt eine leicht leshare und
durch viele Bilder ansprechende Einfiihrung in die ,Religionen unserer Welt*
(Untertitel; gemeint sind: Judentum, Islam, Hinduismus, Buddhismus), wie es
fir die englischsprachige Welt seit langem die von G. E. PArRrmvDER ist. Mit
groflem Fleifl hat T. unendlich viele Details zusammengetragen und verarbeitet.
Dafiir gebiihrt ihm Dank und Anerkennung. Da in jedem Falle mit einer grofien
Verbreitung dieses in seiner Art bisher einmaligen Buches und eventuell sogar
mit weiteren Auflagen zu rechnen ist, sei hier gestattet, mit Hinblick auf eine
solche Neuauflage einiges anzumerken, was dann der Korrektur bediirfte. Leider
enthilt diese Einfithrung ndmlich da und dort Ungenauigkeiten, was sie ein-
* deutig von ihrem englischen Pendant unterscheidet und um so bedauerlicher ist,
als das Buch ja als Erstinformation ohne verticfende weitere Lektiire gedacht
ist. Hierbei beschrinke ich mich auf Islam, Hinduismus und Buddhismus.

Bereits die zweite Hilfte des Ur-Credo des Islam (S. 86, 128) ist ungenau
tibersetzt; richtiz mufl es heiflen: ,Mohammed ist der Gesandte Gottes® (so ist
es auch S. 138 iibersetzt!). Damit ist nimlich mehr gesagt als mit ,Prophet”
(= nabi). Der Gesandte (rasiil) ist koranisch ein Prophet, der eine ,Umma“
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stiftet. Solche ,Gesandte“ werden bei T. (S. 143) als ,Propheten® aufgezihlt.
»Propheten (anbiya’ = pl. von nabi) gibt es dagegen viel mehr. Ubrigens iiber-
setze ich bewufit ,der Gesandte Gottes®, weil Allah kein Eigenname, son-
dern das von Christen wic Muslimen gebrauchte arabische Wort fiir Gott ist
(vgl- S. 90), weshalb es auch die persisch sprechenden Muslime ohne Bedenken
tibersetzen. S. 89f fchlt bei der Charakterisierung der Dschahiliya leider der
Hinweis, daR die Polytheisten im damaligen Arabien nicht nur Polytheisten
waren, sondern dartiber hinaus auch an kein Weiterleben nach dem Tode glaub-
ten, weshalb fiir sie die Verkindigung von Auferstechung und Gericht sehr un-
wahrscheinlich klang. Weiter nimmt T. hdufig Formulierungen auf, die zwar in
der westlichen Orientalistik durchaus géngig sind, von den Muslimen aber
scharf bekdmpft werden wie z. B.: ,Er (sc. Mohammed) sagte von ihnen einmal
im Koran® (S. 91, auch S. 143 u. 6.). Eine solche Aussage widerspricht dem isla-
mischen Glauben an die Verbalinspiration, und ich meine, eine solche Einfiih-
rung sollte diesem Glauben Rechnung tragen. W. MonTcomerRy WATT sagt des-
halb — wie ich es im AnschluR daran wiederholt vorgeschlagen habe: ,Der
Koran sagt®. Die Verfasserfrage ist somit offen. S. 92 kénnte der Satz ,Schliefi-
lich wurde sie seine Ehefrau® mit groferer historischer Prizision so umge-
schrieben werden: ,Schlieflich nahm sie ihn zum Ehemann® oder ,SchlieBlich
wurde er ihr Ehemann®, denn Chadidja (eigentlich eine unlogische Umschrift,
dem Gesamttrend der Umschrift entspriche mehr Chadidscha!) hatte Mohammed
diese Ehe vorgeschlagen und nicht umgekehrt.

Geteilter Meinung kann man iiber die Auslegung der Hidschra sein, die Um-
rechnung von 1977 n. Chr. auf 1855 d. H. (S. 99) jedenfalls ist falsch. Sie iiber-
sieht, dafl das islamische Jahr ein Mondjahr und deshalb um elf Tage kiirzer als
das Sonnenjahr ist. So entspricht das Jahr 1977 n.Chr. tatsichlich praktisch
dem Jahre 1397 d. H. 8. 102 ist der richtige Name der Stadt ,madinat an-nabi®,
in tiirkischer Vokalisierung kurz ,Medina“ genannt. S. 118 kénnte die Bedeutung
des koranischen Arabisch noch stirker akzentuiert werden, da ja das Arabisch
des Koran von so hervorragender sprachlicher Qualitdt ist, dafl nur Gott als
Verfasser in Frage kommen kann (vgl. Koran 17,88 oder 2,23 baw. Art. I'djaz
in EI? IIT S. 1018ff — Es handelt sich hierbei um The Encyclopaedia of Islam,
new ed., Leiden/London [bzw. die franz. Ausgabe Leiden/Paris; die Seiten-
zahlen im Text beziehen sich auf die engl. Ausg.!] Bd1 — 1960), ein Sprach-
»Wunder®, das ibrigens um so grofler ist, je ungebildeter Mohammed war.
S. 118f muff das Bilderverbot maRgeblich auf den arabischen Raum einge-
schrankt werden, da die persischen und indischen Malereien sich hiufig nicht
daran hielten, wie im Buch selbst die Bilder S. 96f, 100f, 104, 108f und 112 ein-
driiddich beweisen. S. 122 handelt es sich bei Th. NOLDEKE um einen Druck-
fehler (also nicht: Noldecke). Ein weiterer Fehler findet sich S. 125, wo von den
»50 Namen Gottes“ die Rede ist. Tatsichlich handelt es sich aber um 99 (vgl.
Art. al-Asma’ al-husna in EI® 1 S. 714ff). S. 129 sollte vielleicht doch — wie
beim Ruf des Muezzin S. 138 — der Schluivokal mittranskribiert werden, so dafl
es ,Allahu akbar® hiefle. Weiterhin sollte S. 129 nur gesagt werden, daf ge-
wohnlich die Frauen nicht zur Moschee gehen. Wie in der Synagoge ist
auch in manchen Moscheen durchaus vorgesehen, dafl sie dem Gebet von Em-
poren oder abgetrennten Raumen aus folgen. Beim Fasten (S. 130f) kénnte dar-
auf hingewiesen werden, dafl der Fastenmonat infolge des Mondjahres stets um
11 Tage im Vergleich zu unserem Jahr nach vorne, d. h. durch alle Jahreszeiten,
wandert. Zusitzlich wire es wohl gut anzumerken, dafl das ,kleine Bairamfest®
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(= kiigiitk bayram) die tirkische Bezeichnung (vgl. auch S. 142) fir das arabische
‘9d al-fitr (= Fest des Fastenbrechens) ist. S. 181 wire beim ersten Satz des Ab-
schnittes iiber den Hadsch der Zusatz ,im Wallfahrtsmonat® (vgl. S. 142) ange-
bracht. Gemeint ist der Monat Dhu [-Hidjdja (vgl. Art. Hadjdj in EI? III
S. 81ff, bes. S. 35). Was ,Dschihad® anbelangt, so ist die Ubersetzung mit ,hei-
liger Krieg“ zwar sehr verbreitet (im Buch etwa S. 102, 107/110, 134f, 145, 148f,
153, 155, 329), lexikographisch 148t sich diese Bedeutung aber nicht belegen
(vgl. Art. Djihad in EI® II S. 538ff). Sie ist lediglich historisch als Konnotation
nachweisbar. Das kommt S. 134f leider etwas zu abgeschwicht zum Ausdruck.
S. 150 mufte genauer von der ,Trennung von Religion (nicht: Kirche) und
Staat® gesprochen werden.

S. 158 wire der Parallelitidt mit den aufgezahlten Religionen wegen folgende
Reihenfolge besser: ,Buddha und Mose, Mohammed und Jesus® (Das Stilmittel
des Chiliasmus dirfte wohl kaum die gegenwairtige Reihenfolge bestimmt haben).
S. 165 fehlen leider die gangigen Selbstbezeichnungen, die zugleich zeigen wiir-
den, daf} fiir die Hindus der Zeit vor dem sog. Neohinduismus ihre Religion
infolge des fehlenden westlichen Sammelbegriffs keineswegs eine ,verwirrende
Vielfalt® (S. 158) bot (vgl. zur Selbstbezeichnung G. OBErHAMMER in: Offen-
barung, geistige Realitit des Menschen, hrsg. von G. OBerHAMMER, Wien 1974
S. 13ff). Die Ubersetzung ,samskrta = opferrein® (S. 167) kann ich nicht
stiitzen. Als Verb heifit samskri ,put together, unite; accumulate; prepare; invest
(with the sacred thread); hallow (a girl at a wedding or the dead with sacred
fires); adorn, polish, form grammatically®, als Partizip heifit samskrifa ,hallowed,
invested, adorned, polished, elaborate, refined, Sanskrit® (A. A. MAcDONELL:
A Practical Sanskrit Dictionary, London u.a. 1969 S.72). Als Sprache bezeich-
net es im Unterschied zu Prakrit die Kunstsprache (= ,artificially ,put to-
gehter' “, vgl. B. Warker: Hindu World, vol. II, London 1968 S. 352) des
Grammatikers Panini. Etymologisch scheint auch Varupa nicht, wie S. 170 an-
gedeutet, mit lat. veritas, sondern mit griech. uranos verwandt zu sein (vgl.
B. WaLker, a.a.0. S. 552f). Um einen Druckfehler (allerdings zweimal!) handelt
es sich bei ,tat tvam asi® (S. 173, nicht: tuam).

S. 180ff werden die Inhalte der Begriffe sansara — karma umrissen. Die
Darstellung und die Fragen des Autors (iibrigens auch S. 229f) lassen vermuten,
dafl sich der Autor nicht tief genug hineingedacht hat (zur Einiibung dieser
Denkweise vgl. .Lebt der Mensch nur einmal ...2“ in: religion heute informa-
tionen zum religions-unterricht Heft 1/1976 S. 23ff). Infolgedessen trifft auch
die Unterscheidung S. 190 nicht mehr die Sache. Die schwierige Frage der
Kastenordnung (S. 202ff; auch hier wieder: Kaste ist ein westlicher Begriff, der
varpa, jatt u.a. tbersetzt, vgl. z. B. V. S. Apre: The Student's English-sanskrit
Dictionary, [Reprint] Delhi u.a. 1972 S. 51 [caste]) will ich hier nicht anpacken.
Lediglich soviel sei erlaubt anzumerken: Nach Manu (II1 8ff, X 6ff) darf der
Mann eine Frau aus seiner eigenen varpa und jeweils eine aus allen darunter
heiraten, was die Bestimmung der jati der Kinder schr verkompliziert. Das Pro-
blem des sog. ,caste council® (vgl. B. WaLker: Hindu World, vol. 1, London
1968 S. 201ff, bes. 206) 1afit alles noch einmal in einem anderen Licht erschei-
nen. Schlieflich sei noch eine Bemerkung zum Thema ,Die heilige Kuh“ gestat-
tet (S. 215f): es ist hochst erfreulich, dafl T. diesen Begriff in seiner Darstellung
vermeidet und stattdessen von einer Verehrung der Kuh spricht. Auch hier gibt
es keinen Sanskritterminus, der das Adjektiv rechtfertigt. Unbestreitbar ist, dafl
Kihe eine gewisse geachtete Sonderstellung in Indien einnehmen (vgl. B. WaL-
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KERr: Hindu World, vol. 1 S. 255ff); ob man deshalb schon von ,heiligen® Kihen
reden mufl, bleibt fraglich. Der feine Unterschied ist vielleicht fir Christen der
lat. Kirche kaum begreiflich, haben sie ja schon im sog. Bilderstreit die Unter-
scheidung zwischen douleia und latreia bei den Byzantinern micht verstanden.

Bei der Darstellung des Buddhismus vertrete ich in vielen Einzelpunkten hin-
sichtlich der Lehre des Buddha und des Hinayana eine andere Deutung als T.,
der hauptsichlich religionsphidnomenologisch orientierten Abhandlungen folgt.
Um den hier gesteckten Rahmen nicht ungebiihrlich zu iiberschreiten, kann ich
kurz sagen: ein intensiver Vergleich der Ausfithrungen von T. mit den beiden
,Buddhismus“-Biichern von H. W. Scuumann (Darmstadt 1973 und Olten/
Freiburg 1976) 13t all das zutage treten, was ich hier unter Hinweis auf meine
Textstudien und meine Gesprache in Thailand anfihren konnte. Auffallend ist
jedenfalls, daf die meisten katholischen Darstellungen ScHumann gewéhnlich
nicht zur Kenntnis nehmen. Ob das dem echten Dialog forderlich ist?

Nihme man all diese Anregungen auf, so wiirden auch einige ,negative
Seiten“ der Religionen (S. 329) in cinem anderen, zutreffenderen Licht er-
scheinen. Alles wiirde natiirlich damit solange nicht beseitigt, als gilt: ,Wir
haben in diesem Buch bewufit den christlichen Glauben der Beurteilung zu-
grunde gelegt, und zwar in der Annahme, hier die am meisten humanen und
realitdtsbezogenen Kriterien zu haben.” (5. 321)

Dem Dialog zwischen den Weltreligionen stehen, wie T. zu Recht anmerkt,
Ignoranz und gegenseitige Vorurteile im Wege. ,Man weifl entweder nichts
oder das Falsche voneinander.” (S. 320) Hier tut richtige Information not. Mit
dieser Zielsetzung sind meine Bemerkungen geschrieben. Es bleibt zu wiinschen,
daf sie in die 2. Auflage Eingang finden. Dann ist das Buch — wenigstens was
Islam, Hinduismus und Buddhismus betrifft — eine hochst informative Ein-
fithrung, die man ohne Bedenken uneingeschrinkt empfehlen kann.

Hannover Peter Antes

Waardenburg, Jacques: Classical Approaches to the Study of Religion.
Vol. IT (= Religion and Reason). Mouton/The Hague/Paris (P. O. Box
482) 1974. 332 p.; DAL 75,—.

Der vorliegende Band bildet die Fortsetzung und Abrundung des Vol. I, der
einen Uberblick auf ein Jahrhundert religionswissenschaftlicher Studien bot und
in einer Anthologie grundlegende Texte klassischer Forscher vorstellte. Nach
einer kurzen Ubersicht iiber wichtige Verdffentlichungen vor 1950 werden in
alphabetischer Folge die bedeutendsten abendldndischen Vertreter der Religions-
wissenschaft mit ihren Werken aufgefiihrt, allerdings nur in dem Umfang, als
sie in der Anthologie Beriicksichtigung gefunden haben. Im ganzen handelt es
sich um 168 Gelehrte, deren willkiirliche Auswahl aber doch nicht unerwihnt
bleiben darf, wenn man bei genauerer Hinsicht Namen wie Eriape, MENSCHING,
CorrE u. a. vermifit. So sehr man Bibliographien als Hilfsmittel begriifit, so sehr
storen, wo sie vorhanden sind, Mangel und Willkiirlichkeit. Dafl auBlereuropdi-
sche Autoren bzw. Vertreter einer nicht-abendldndisch orientierten Religionswis-
senschaft vollig fehlen, verwundert dann nicht mehr. Eine Hilfe also mit groflen
Einschrankungen!

Disseldorf Hans Waldenfels
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Waunderli, Jiirg: Schritte nach innen. Ustliche Meditation und westliche
Mystik. Herder/Freiburg-Basel-Wien 1975; 184 S.

Die Serie der Biicher, die in die Meditation einweisen wollen, wachst, und es
fallt immer schwerer, unter ihnen auszuwahlen. Das neue Buch des V{. hat
allerdings zweifellos dufierst gewichtige Punktfe zu seinen Gunsten: Hier spricht
ein Arzt und Psychiater, der zuvor Theologie studiert hat, selbst bei einem indi-
schen Lehrer Yoga erlernte und heute neben seiner Arzttatigkeit einen Lehrauf-
trag fiir vergleichende Religionsphinomenologie in Chur wahrnimmt. In seinem
Buch kann er folglich auf Kenntnisse aus den verschiedenen Bereichen zuriick-
greifen. ErfahrungsmiRig ist ihm Yoga die bekannste Meditationswelt. Die bud-
dhistische Versenkung wird — in gewissem Sinne berechtigt — vom indischen
Erfahrungshorizont aus beurteilt. Nach einer kurzen Einfithrung, in der der Ort
des heutigen Meditationsinteresses bestimmt wird, geht Vf. zundchst auf ,primi-
tive Ekstase und Trance® ein. Nach einer griindlichen Beschreibung der medita-
tiven Versunkenheit in ihren verschiedenen Etappen und Tiefenstufen anhand des
Beispicles Yoga — diese macht den gewichtigen Mittelteil aus — kehrt V. zu
den Randphinomenen im Kapitel ,Magie und Yoga® zuriick. Die starke Akzen-
tuierung der exzentrischen Phénomene wird nicht jedermanns Zustimmung fin-
den, dennoch ist sie zu begriiien; denn damit gelingt es dem Vf. zugleich, die
Leichtfertighkeit aufzudecken, mit der manche Ubungsanleitungen — Vf. weist vor
allem auf die impliziten Voraussetzungen der Transzendentalen Meditation hin —
vorgetragen werden. Gerade in diesem Punkte leistet VI. einen wesentlichen
Beitrag, der Beachtung verdient. — Das Schlufkapitel nennt Vf. ,Vergleichende
Studien: Osten und christliches Abendland®. In ihm werden zunichst die inzwi-
schen von Dumourin, Enomiva-LAssALLE, Suzuki, JounsToN u.a. her bekannten
Gesichtspunkte und Vergleichsfaktoren und -autoren neu zusammengestellt. Die
Gretchenfrage ist stets die nach der Person, nach dem Ich und Du; mit ihr hingt
dann auch schnell die Gottesfrage zusammen. Vf. hat einen erstaunlich engen
Atheismusbegriff. So bezeichnet er den Buddhismus als atheistisch insofern, ,als
wir unter Atheismus die Leugnung eines personlichen Gottes, eines persénlichen
Absoluten und einer Schopfermacht verstehen® (121). Hier wiire eine grindlichere
Klirung des Personbegriffes unabdingbar gewesen. In der Diskussion dieser
Frage wie der damit verbundenen anderen nach der Ichlosigkeit ist die Theologie
jedoch heute bereits weiter (vgl. dazu eingehender mein eigenes Biichlein:

~Meditation — Ost und West®; Benziger). — Alles in' allem ein anregendes
und lesenswertes Buch.
Diisseldorf Hans Waldenfels
VERSCHIEDENES

Bauer, Gerhard: Christliche Hoffnung und menschlicher Fortschritt. Die
politische Theologie von J.B. Mgtz als theologische Begrindung gesell-
schaftlicher Verantwortung des Christen. Matthias-Grinewald-Verlag/
Mainz 1976; XII u. 324 S., 49,— DM '

Ziel der vorliegenden, sehr sorgfiltigen und durch reiche Literaturkenntnis

ausgezeichneten Studie (einer Dissertation an der ,Gregoriana®) ist es, das gesell-
schaftspolitische Engagement des Christen fiir die Zukunft der Menschheit theo-
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logisch zu begriinden, zum zweiten will sie eine relativ vollstindige Gesamt-
darstellung der ,Politischen Theologie® von J. B. METZ bieten.

Kapitel I (9—32) zeichnet den Weg von Merz von der Anthropozentrik und
der Sikularisierungsthese iiber die Phase des Dialogs und des Primats der Zukunft
zur ,Politischen Theologie® als einer neuen, gesellschaftlich vermittelten, praxis-
orientierten Hermeneutik der eschatologischen Botschaft unter den gegenwirtigen
(durch Neuzeit und Aufklirung bestimmten) Bedingungen. — Kapitel II (33—74)
versucht, das apologetische und hermeneutische Anliegen der ,Politischen Theo-
logie® zu verdeutlichen. — Kapitel III (75—154) untersucht einige Voraussetzun-
gen, Grundlagen und inhaltliche Elemente der ,Politischen Theologie“, den Be-
griff des Politischen, ,Entprivatisierung® als umfassendes hermeneutisches Pro-
gramm und das biblische Fundament. — In Kapitel IV (155—209) wird die
eigentliche Vermittlung zwischen Zukunft und Praxis (,christliche Hoffnung“ und
wpolitisch-gesellschaftlicher Einsatz®) in der ,Politischen Theologie® aufgewiesen,
wie sie sich vor allem unter den Stichworten ,eschatologischer Vorbehalt® und
snegativer Kritik® (,bestimmte Negation®) artikuliert. — Kapitel V (210—262)
zeigt, dafl die ,Politische Theologie® mit der Rezeption der ,kritischen Negativi-
tat“ an eigene Grenzen stofit, die sie entweder in Richtung einer Theorie- und
Praxis-Vermittlung oder aber der memorativ-narrativen Vermittlung der be-
freienden Memoria Jesu Christi ibersteigen mufl. In Kapitel VI (263—293) ist
der Versuch unternommen, die Diskussion um Mgtz darzustellen, die Ergebnisse
zu sammeln, um sie in einen grofleren theologischen Zusammenhang zu stellen
(,Politische Theologie® als kritisches Korrektiv).

Das bleibend giiltige Verdienst der ,Politischen Theologie® von J. B. METz ist,
und dies macht die Untersuchung von Baukr iiberzeugend deutlich, zunéchst das
Anliegen und der Versuch einer politischen Hermeneutik des Christentums als
aktueller Gestalt der Glaubensverantwortung. Mtz fragt, wie heute von Gott
geredet werden kann, in einer Zeit, die durch die Religionskritik des Marxismus
und seinen Praxisbegriff, eine starke positivistisch-technische Mentalitidt und durch
verscharfte gesellschaftliche Determination des einzelnen bestimmt ist. Nicht das
Politische ist in der ,Politischen Theologie“ primir, sondern die theologische
Verantwortung universaler Kommunikabilitit der christlichen Botschaft, die
(und das ist die Voraussetzung der ,Politischen Theologic®) nicht ohne eine
(wesentliche) politische Komponente, ja vielleicht sogar vorrangig (zumindest im
Bereich der Fundamentaltheologie) in gesellschaftlicher Dimension zu denken ist.
Die ,Rechenschaft iiber die christliche Hoffnung” (vgl. 1 Petr 3,15) kann heute
nicht ohne ausdriickliche politische Dimension geschehen.

J. B. MErz hat diese Dimension der Rede von Gott wieder deutlich gemacht,
und diese mit intellektuellem Mut und theologischer Konsequenz geleistete Ver-
deutlichung — in Korrektivfunktion — gibt der ,Politischen Theologie® ihre
bleibende und universale Giiltigkeit (mégen auch Entstehung und Entwicklung
der ,Politischen Theologie* von Mgrz, ihre konkreten Situationsanalysen und
-modelle theologiegeschichtlich bedingt sein, so dafl die Frage nach dem Stellen-
wert dieser politischen Dimension je nach der geschichtlichen Situation eine
verschiedene Antwort erfihrt).

Dafl in der von Mgerz entwickelten ,Politischen Theologie® Grenzen und
Aporien gegeben sind, wird von Bauer nicht verschwiegen, aber der Aufweis
dieser Aporien steht ganz im Dienst einer weiterfilhrenden Kldrung. Festzuhalten
bleibt, was im Laufe der konkreten Wirkungsgeschichte der ,Politischen Theolo-
gie“ an Bleibendem entstanden ist: vor allem die stiarkere theologische Moti-
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vierung des gesellschaftlichen Engagements des Christentums und die Sensibili-
sierung fiir den jeweiligen Pulsschlag des Zeitbewuftseins (die nichts zu tun hat
mit einer billigen, und also folgenlos bleibenden, Modernititssiichtigkeit).

»Metz" eigene Entwicklung ist... eine Art Kristallisationspunkt, sein Denken
ein Katalysator fiir dic verschiedensten theologischen Stromungen des letzten
Jahrzehnts. Sein ganzes Bemiihen als Fundamentaltheologe galt dem Anliegen,
Kirche und Welt, Christentum und Moderne zu verséhnen, weder durch den
Rickzug auf die private Innerlichkeit noch durch eine Sikularisierungstheologie,
die der eigentlichen Vermittlung ausweicht, sondern dadurch, dafl der Christ
selbst, in Hoffnung auf die Verheiflung des Neuen, in glaubender Erinnerung
an den Gekreuzigten und Auferstandenen und in der Praxis der Liebe, seine
Botschaft in der Welt iiberzeugend sichtbar macht in seinem gesellschaftlichen
Engagement fir den ,Fortschritt’, fiir eine menschliche Zukunft* (4).

Aachen Georg Schiickler

Behrens-Abouseif, Doris: Die Kopten in der dgyptischen Gesellschaft —
von der Mitte des 19. Jahrhunderts bis 1923. Klaus Schwarz Verlag/Frei-
burg im Breisgau 1972; 124 S.; DM 18,—.

Ce travail constitue un résumé souvent heureux de travaux excellents sur
I'église et la ,nation copte d’Egypte 4 1'époque contemporaine. L’auteur ne
peut prétendre au titre de spécialiste ou d'orientaliste; elle ne saurait méme
apporter dans sa recherche des éléments nouveaux ou des jugements originaux,
ni aussi des vues ou des concepts tendant & pénétrer ce milieu confessionnel ou
»hational®, pour en comprendre le comportement et en expliquer 1'évolution
dans un état musulman et arabe devenu, dés le début du XIXo sitcle, un
pays-leader entrainé dans des expériences d’expansion, de nationalisme et
d’ouverture a4 I'Occident et soumis 4 I'aventure impérialiste de la colonisation
politico-économique anglaise et culturelle francaise.

L’intention de l'auteur semble étre beaucoup plus modeste et livresque. D'une
part, elle suit le déroulement chronologique des régimes successifs, sans en
analyser les grandes orientations, depuis la mort de Monammap Ari, passant
par les régnes de SA’Tp Pacua, d'Isma’iL Pacua, par le mouvement nationaliste
dont I'échec ouvre la porte de l'intervention étrangére et de l'occupation bri-
tannique, pour terminer avec la ,révolution® de 1919 et par la constitution de
1923. D’autre part, elle essaie de placer dans ces ,cadres® politiques les faits,
les statistiques et les jugements généraux recueillis avec diligence dans les prin-
cipaux ouvrages, d'origine étrangére ou arabe, publiés sur cette époque con-
temporaine.

Certes, I'on se serait attendu & une analyse scientifique et sociologique poussée
du comportement de la ,nation copte* aux divers niveaux de la société et de la
part de ses différents représentants. Les ouvrages consultés contenaient une
ample matiére pour cette analyse. Au niveau ecclésiastique, I'on aurait éclairé
les raisons, les manifestations et les conséquences de l'attitude si opposée des
patriarches CyritLe IV et V a I'égard des ,réformes®, du libéralisme culturel
et politique et a celui des influences ,étrangéres” religicuses et structurelles. Au
niveau de l'intelligentsia intellectuelle, I'on aurait expliqué ou essayé d’expliquer
les causes profondes du retard des coptes & s’engager dans le mouvement natio-
naliste sous le régne d'Isma’iL, laissant ce rdle pionnier aux syro-libanais; tandis
qu'a partir de l'occupation anglaise et surtout depui les premiéres années de
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ce siecle, leur insertion dans le mouvement national prend des allures revendica-
trices et méme autonomistes face 4 la grande majorité musulmane: leur alliance
plus ou moins ouverte avec 'occupant ne leur inspire-t-elle pas cette attitude
taxée d'arrogante par leurs adversaires musulmans. Mais la présence du copte
Maxkram OzpEm et d'autres coptes dans le parti WAFD, a partir de 1919 opérent
un revirement général dans ce domaine. Enfin, au niveau socio-religieux, il elt
été trés instructif de connaitre les raisons profondes du succés relatif de la
mission protestante et de la pensée libérale anglo-saxonne dans la société copte.
Autant de domaines et de questions dont I'examen, a partir du matériau dispo-
nible, aurait donné a cette recherche son originalité et son intérét.

L'auteur s’est contenté toutefois de faire un travail préliminaire, en ce sens
qu’il a recueilli et classé les éléments historiques susceptibles d’informer un
lecteur occidental sur ce sujet. Mais la compréhension historique et sociologique
déborde un tel inventaire, si riche fut-il, toujours en vue de faire saisir les liens
qui unissent les phénomeénes et leur donnent une explication scientifique valable
et réaliste.

Souhaitons 4 I'auteur de poursuivre cette recherche et de la couronner par un
approfondissement des sources, la coordination des faits, gestes et écrits recueillis
et par une vision globale de I'évolution d'une société qui demeure I'une des plus
homogénes et des plus nombreuses de 'Egypte et du Proche-Orient arabe.

Damas/Syrie Joseph Héjjar

Denzler, Georg (Hrsg.): Das Papsttum in der Diskussion. Verlag Pustet/
Regensburg 1974; 150 S.; DM 13,80.

Das hier angezeigte Biichlein enthalt sechs Beitrige von drei katholischen und
drei evangelischen Autoren zur Frage des Papsttums.

Unter dem Titel: ,Der Petrus-Primat im Matthiusevangelium® untersucht
Paur Horrmany die exegetische Grundlage des Primats. Er stellt aus Mt
16,17—19 einen Petrus-Primat fest, meint aber, dal man daraus kein Primat-
Amt ableiten konne (34), auch die Binde- und Lésegewalt des Petrus komme
allen Jiingern zu. An Simon aber entfalte sie Mattdus ,exemplarisch® und spreche
nur ithm die Felsenfunktion fiir die Kirche zu, weil ,er der Erstberufene der
Jinger ist® (27). ,Mattdus versteht die Felsenfunktion und die Schliisselgewalt
des Petrus von dessen historisch-einmaliger Bedeutung fiir die Kontinuitit der
Kirche mit dem irdischen Jesus her (34).

Nach Carr Awpresen: ,Die Legitimierung des rémischen Primatsanspruchs
in der Alten Kirche® gelang es den Pépsten bis zum 4. Jahrhundert nicht, den
romischen Primatsanspruch aus dem Herrenwort bei Mattius zu legitimieren.
Im 4. und 5. Jahrhundert trete diese Begriindung zuriide und an seine Stelle
komme die kirchenrechtliche Argumentation, die aber auch nicht immer unwider-
sprochen blieb (45ff.).

Der Herausgeber (GEore DEnzLER) kommt in seinem Beitrag: ,Zwischen Kon-
ziliarismus und Papalismus® zu dem Resultat: ,Die Uberspitzung des konziliaren
Gedankens fithrte auf der Gegenseite zu einer ebenso gefihrlichen Ubersteigerung
des pépstlichen Primats ... Das zweite Vatikanische Konzil (1962—65) erstrebte
mit seiner Lehre von der bischéflichen Kollegialitit einen harmonischen Ausgleich
zwischen einem extremen Konziliarismus und einem ebenso extremen Papalismus.
Da es ihm aber nicht gelungen ist, diese schwierige Aufgabe zu erfiillen, bleibt
sie weiterhin gestellt” (71/72). '
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In seinem Beitrag: ,Martin Luther und das Papsttum® zeichnet GErRHARD
MijLLer die Entwicklung Luthers vom ,treuen Sohn der abendlidndischen Kirche*
(74) tber seine Lehre vom Papsttum als Institution menschlichen Rechtes bis zur
Behauptung, ,dafl das Papsttum vom Teufel gestiftet worden sei, dafl es aber
durch Gottes Zorn und Verhdngnis um unserer Siinden willen erhalten werde* (90).

Unter dem Titel: ,Unfehlbarkeit des Papstes — Unfehlbarkeit der Kirche®
untersucht MicuaeL SeyBorp die Formel ,ex sese, non ex consensu ecclesiae®
der Infallibilitatserklarung aus der Sicht des II. Vaticanums tiber die Kirche als
»die umgreifende Lebensbasis des ganzen Volk Gottes“. Er meint, aus dieser
Sicht miufite ,das Dogma der péapstlichen Unfehlbarkeit nicht verkiirzt werden,
es wiirde aber relativiert, d.h. in Beziechung gebracht zum ganzen Volk Gottes
und es wiirde aus blofi-juridisch-strukturaler Perspektive zuriickgeholt in die
gemeinsame Lebensbasis aus dem einen Geiste® (121).

Im vorletzten Beitrag: ,Zwischen Modernismus und Absolutismus® (Untertitel:
»Die pépstliche Autoritit im 20. Jahrhundert®) stellt Erika WEINZIERL mit Be-
dauern fest, dafl besonders durch Pius X. und Pius XII. ,die papalistischen
Theorien zur vollen Realisierung gelangt seien und der Ausbau der kirchlichen
Zentralgewalt des Papstes im absolutistisch-monarchischen Sinne® ermoglicht
wurde (124). Es sei aber ,die Hoffnung auf den Durchbruch eines Verstindnisses
der pépstlichen Autoritdt im Sinne Johannes XXIIL® auch an der Spitze der
katholischen Kirche nicht aussichtslos (135).

Im letzten Beitrag: ,Das Papsttum und die Okumene® erldutert ULricu
VaLEskE die bedeutsamsten Ereignisse und Dokumente von 1914—1975, in denen
das Verhalten der Péipste (und des II. Vaticanums) zur Okumenischen Bewegung
in seinem Auf und Ab zum Ausdruck kommt.

Miinster-Hiltrup Joseph Dephoff MSC

Denzler, Georg (Hrsg.): Papsttum — heute und morgen. Eine Umfrage.
Verlag Friedrich Pustet/Regensburg 1975; 224 S., DM 17,80.

Im Frithjahr 1975 unternahm der Kirchenhistoriker G. DenzLir unter ,Pro-
minenten® aus dem deutschsprachigen Raum eine Umfrage zu den beiden Fragen:

»1. Wie beurteilen Sie die gegenwirtige Stellung des Papsttums in Kirche und
Gesellschaft? — 2. Wie sollte sich das Papsttum in der néchsten Zukunft nach
innen und nach auflen darstellen?” 57 Autoren stellten sich diesen Fragen, dies
in Offenheit und mit Engagement. Viele Autoren sparen zwar nicht mit Kritik
an der Vergangenheit wie an der Gegenwart des Papsttums. ,Sie blieben jedoch
nicht beim billigen Kritisieren stehen, sondern sprechen... Erwartungen aus
und unterbreiten Vorschlige, die es wert sind,... in allem Ernst gepriift zu
werden® (11). — Vielleicht trigt diese Umfrage dazu bei, das Spannungsgefiige,
in das jeder Papst hineingestellt ist und das er nur mit der Gesamtkirche zu-
sammen darstellen und im Gehorsam Christi bewiltigen kann, deutlich werden
zu lassen.

Aachen Georg Schiickler
Giittgemanns, Erhardt: Studia linguistica neotestamentica (Beitrage zur
evang. Theologie, Band 60). Chr. Kaiser Verlag/Minchen 1971; 243 S.

Vorliegende Aufsatzsammlung ,zur linguistischen Grundlage einer Neutesta-
mentlichen Theologie“ bietet eine neue Literaturtheorie an unter dem Namen
»Generative Poetik“. Ausfithrlich wird sie in dem letzten Aufsatz des Buches
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vorgestellt; der Leser wird mit einer neuen ,Spracherlern-Theorie® bekannt
gemacht, die ihm vor allem helfen soll, einen griechischen Text in eine (deutsche)
Alltagssprache von heute zu iibersetzen. Ein Arbeitskreis um GiTrcEMANNs hat
eine umfassende ,generative Transformationsgrammatik® ausgearbeitet, dabei
sind Elemente verschiedener strukturaler Theorien (besonders russischer und fran-
zdsischer Linguistiker) iibernommen und fiir das Verstindnis biblischer Texte
angewandt worden.

Ob eine solche ,Basisgrammatik® wirklich hilfreich wird — und zwar nicht nur
einem kleinen Kreis von Eingeweihten —, mag die Zukunft erweisen. Vorerst
wird ein Bedenken nicht von der Hand zu weisen sein: wie will man den heu-
tigen deutschen Theologiestudenten mit einer solchen ,Spracherlerntheorie® wei-
terhelfen konnen, wenn sie kaum noch Hebridisch und Griechisch unvollkommen
beherrschen? W as sollen sie denn mit dieser ,generativen Poetik® verstehen?
Eignen sie sich die neue Sprechweise an, ohne den ,Text® wirklich zu kennen,
dann miissen sie wissenschaftstheoretische Funktiondre werden, auch wenn das
sicher nicht in der Absicht des Verfassers liegt. Und mufl denn der neue Me-
thodenschliissel in einem sprachphilosophischen Gewand gereicht werden, der
unserem Zeitgeist entspricht? Wire es nicht ebenso nétig, den Raum zwischen
sSender®, ,Text® und ,Empfinger” auszufiillen aus dem Sprachempfinden orien-
talischer Menschen (und also einfithlender ins Spracherleben) einst und heute?
Die Methode der ,Generativen Poetik® mag zwischen den Wissenschaftlern
unserer Zeit gewisse Briicken schlagen kénnen, aber vermag sie Briidken iiber die
Zeiten zu schlagen? Und iiber die Grenzen von Erleben und nicht von logisch
entwickelten Theorien bestimmter Réume? Man mufl es abwarten. Vielleicht wird
die neue Methode erst ihr Gewand, mit dem sie sich als eine wissenschaftliche
Methode ausweisen will, abstreifen, die Schlichtheit der Ausdrucksweise eines
GunkEL, JULicHER, DIBELIUS gewinnen miissen, damit man mit ihr arbeiten
kann. ;

GirrcEMANNS bietet weiter in dem Sammelband Untersuchungen an Texten:
R6 9—11 wird (nicht sehr iiberzeugend) strukturell aufgeschlossen; eine lingui-
stische Analyse iiber die ,dikaiosyne” ist ganz innerprotestantisch ausgerichtet
(immer noch: ,Rechtfertigung“!). Interessanter und sicher auch am wirkungs-
vollsten ist der linguistisch-didaktische Aufsatz zu den Gleichnissen Jesu. Hier
ahnt man, wohin GUTTGEMANNs hinaus will: er mdchte, dafl man sich nicht nur
fur die Geschichte hinter den Texten (Sitz im Leben) interessiert, sondern die
formgeschichtlichen Bemiihungen eines JirLicHER etwa dahin ergénzt, daf man
sich ,intratextuell® auch fiir die sprachliche Fassung des Textes selber inter-
essiert.

Wie bei allen Aufsdtzen von Girreemanns stort den bereitwilligen Leser der
»Anspruch®, mehr als alle Methodiker vorher gefunden zu haben. (Nur im Vor-
wort steht ein Dank an die Lehrer.) Wer sich aber mit Sprache beschiftigt, den
»Kommunikationskontakt® untersucht, der sollte sich nicht so elitir geben!

Miinster Helga Rusche

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. IenaTius PurHiapam S], Sacred
Haert College, Shembaganur, P.O. 624 104, Madurai Dt., Indien . Prof. Dr.
Horst Biirkre, Waldschmidstr. 7, 8180 Starnberg - Dr. RamNer Frascug, Lahn-
tor 8, Seminar fiir Religionsgeschichte, 8550 Marburg - Parmananpa R. Di-
vARKAR S], Curia Generalizia dei Gesuiti, Borgo S. Spirito, 5, I- 00193 Roma
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Katholisches Leben
und Kirchenreform im Zeitalter
der Glaubensspaltung

Lehramt und Theologie
im 16. Jahrhundert

Mit Beitréigen von Hubert Jedin,
Alexandre Ganoczy, Remigius Bdumer,
Ulrich Horst.

Wie sahen die Reformatoren das
Verhiilinis von Lehramt und Theologie?
Welche Antwort gaben die katholischen
Theologen des 16. Jahrhunderts auf die

reformatorische Leugnung der Autoritit
von Konzil und Papst? Diese aktuellen
Fragen finden in diesem Werk eine
aufschluBreiche Erdrterung, die auch fiir
die gegenwiirtige Amtsdiskussion von
Bedeutung ist. 80 Seiten, kart. 14,— DM.

Aschendorffsche
Verlagsbuchhandlung
Soester Strabe 13, 44 Miinster

Bezug der Biicher
durch jede Buchhandlung.

Aschendorft

Minster

Die Visitation im Dienst
der kirchlichen Reform
In 2. Auflage

Mit einer Einfithrung von Hubert Jedin,
Beitrdgen von August Franzen,
Hansgeorg Molitor, Hans-Eugen Specker
sowie einer Bibliographie gedruckter
und einem archivalischen Verzeichnis
ungedrudkter Visitationsquellen
herausgegeben von Ernst Walter Zeeden
und Hansgeorg Molitor. Der Wert der
Visitationsberichte als historische Quelle
kommt in drei Kurzreferaten zum
Ansdruck, die sich mit den Kélner,
Trierer und Wiirzburger Gebieten
befassen. Die Referate werden mit Recht
als beispielgebend fiir die Auswertung
der Visitationsprotokolle abgedruckt.

142 Seiten, kart. 18,— DM.

Heinrich Lutz:

Ragione di Stato

und christliche Staatsethik
im 16. Jahrhundert

In 2. Auflage

Mit einem Textanhang: Die
Machiavelli-Kapitel aus Kardinal
Reginald Pole‘s ,Apologia ad Carolum
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— Umgekehrt gilt heute vielfach die erste Aufmerksamkeit nicht der
traditionellen Lehre, sondern den menschlichen Situationen der Gegen-
wart, die in unserer Zeit immer stirker in ihren vielfiltigen Unter-
schieden und Auspriagungen — kulturell, religits, ethnologisch, sozio-
okonomisch, politisch u. a. m. — Beachtung finden. Angesichts der schier
unitbersehbaren Vielfalt gegenwirtiger Situationen und menschlicher
Note tritt dabei die Beschiftigung mit dem Ausgangspunkt christlicher
Heilsverkiindigung haufig auffallig stark zuriick, so sehr oft, daf sich
die Frage stellt, warum bestimmte, zu heilschaffender Praxis einladende
Appelle eigentlich mit dem Adjektiv ,christlich® dekoriert sein miissen.

Wirft die 2. Richtung der 1. Weltfremdheit in Sprache und Praxis und
damit Wirkungslosigkeit vor, so wird der 2. Ansatz vielfach verdichtigt,
gar nicht mehr auf dem Boden des christlich-theologischen Selbstver-
stindnisses zu stehen, zumal wenn dariiber hinaus die Zeit- und Gesell-
schaftsanalysen von bestimmten ideologischen Vorurteilen wie den mar-
xistischen eingefdrbt sind.

Wendet man jedoch an dieser Stelle einen der G- undsitze des 2. Vati-
kanischen Konzils an, so erscheint es wenig angeraten, die beiden Ten-
denzen gegeneinander auszuspielen; vielmehr sind beide Ansitze gleich-
sam in einer zweipoligen Ellipse miteinander zu vereinigen. In der Pa-
storalkonstitution ,, Gaudium et spes“, Nr. 4, heifit es:

»Zur Erfillung ihres Auftrags obliegt der Kirche allzeit die Pflicht, nach
den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten.*

Daher ist es sachgerecht, in jeder Zeit zunichst nach den Situationen
menschlichen Unheils zu forschen und dann zu versuchen, welche prak -
tische, d. h. heilbringende Deutung die Kirche in ihrer Selbstver-
wirklichung vorbringen kann.

1.1. Unhéilssituationen

Nur wo der Mensch sich in einer Unheilssituation sieht, ist eine Ver-
kiindigung von Heil sinnvoll. So beginnt denn auch der Wiirzburger
Missionsbeschlufl seinen Abschnitt iiber das Heil mit der doppelten Aus-
sage im Schema ,Frage — Antwort*:

»Die Menschheit sehnt sich nach einer Welt, in der die Liebe den

Hafi, die Freiheit jede Knechtschaft, der Friede den Krieg, die Gerech-

tigkeit das Unrecht und Briiderlichkeit jede Unterdriickung iiberwin-

den.

Jesus Christus ist die endgiiltige Antwort auf diese Sehnsucht.* (2.1.1.)

Die Nennung einer Pluralitit von Unheilssituationen weist darauf hin,
dafl es zundchst darauf ankommt, nicht nur ein pauschales Gefiihl fiir
»Unheil“ in der Welt zu entwickeln, sondern die Sinne fiir bestimmte
Formen von Unheil erneut zu schirfen und das Unheil in den geschicht-
lichen Abléufen der menschlichen Geschichte als solches zu entlarven.
Haff, Knechtschaft, Krieg, Unrecht, Unterdriickung sind Formen des
Unheils, unter denen heute weite Teile der Menschheit zu leiden haben.

Es mufl dann allerdings darauf geachtet werden,

— dafl es einmal verschiedene Tiefengrade von Unheilserfahrung gibt,
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von denen einige in der vorfindbaren Welt eher sporadisch und wech-
selnd, andere dagegen grundsitzlich auftreten, einige mit menschlicher
Bemithung auflésbar sind, andere nicht,

— daf sich sodann die Unheilserfahrungen unterscheiden lassen je nach
dem, ob der Mensch sie eher an sich selbst als Einzelwesen oder aber als
Glied einer bestimmten gesellschaftlichen Gruppe oder auch eines Volkes
macht.

In dieser Hinsicht verdiente es der zitierte Text vertieft zu werden. Er
nennt seinerseits — wohl auch aufgrund der Tatsache, daf} sie zu lange
als Unheilssituationen iibersehen wurden — vordringlich gesellschaft-
liche Unheilssituationen.

JurGEN MorTMann hat seinerseits in seinem Buch ,Der gekreuzigte
Gott“ eine doppelte Hermeneutik der Befreiung entwickelt, eine psy-
chologische und eine politische. Erstere soll Wege zur psychischen
Befreiung des Menschen aufzeigen (aaQ. 268—292), letztere Wege zur
politischen Befreiung des Menschen (ebd. 298—315). Die erste Gruppe
von Wegen soll den Menschen aus dem Teufelskreis der Siinde, des
Gesetzes, des Todes befreien, insofern Siinde, Gesetz und Tod stets den
Einzelnen als Einzelnen belasten. Insofern aber jedes Einzelleben sich
stets im Raum der Gesellschaft vollzieht, findet der im Leben des Ein-
zelnen auftretende Teufelskreis von Stnde, Gesetz und Tod seine Kon-
kretisierung in den fiinf Teufelskreisen der Armut, der Gewalt, der
rassischen und kulturellen Entfremdung, der industriellen Naturzersto-
rung und schliefllich der Sinnlosigkeit und Gottverlassenheit. Diese ver-
schiedenen Teufelskreise, die in den verschiedenen Dimensionen des
Lebens, des 6konomischen, politischen, kulturellen, industriellen und des
umfassend philosophisch-theologischen, auftreten, kiinden sowohl von
den unterschiedlichen Tiefenschichten wie auch von den eher indivi-
duell und den mehr gesellschaftlich akzentuierten Unheilserfahrungen.

Wichtig ist aber dann zu erkennen, dafl es einerseits Teufelskreise
gibt, aus denen sich der Mensch auf mancherlei Weisen zumindest mit
vereinten Kriften selbst befreien kann. Demgegentiber gibt es jedoch
andere Situationen, denen er machtlos gegeniibersteht und bislang auch
unwiderruflich ausgeliefert bleibt. Zu nennen sind einmal die letzte
Unverfiigharkeit der eigenen Zukunft, die dem Menschen durch seinen
je eigenen Tod entzogen ist, sodann auch die letzte Unverfiigharkeit
verantwortlichen menschlichen Handelns, das am Ende nur in einem
grundsitzlichen An-sich-handeln-lassen zu retten ist.

Gerade Menschen, die unter dem Bosen in der Welt leiden, stofien
voller Bedriickung immer neu auf eigene und fremde Unverantwortlich-
keit, auf ein Nicht-eingehen-auf-den-anderen, auf die Verweigerung der
geforderten Antwort, auf die verschiedenen Formen des Sich- Absonderns,
traditionell Schuld und Sinde genannt. Gegen Schuld und Siinde suchen
sich heute nicht wenige Menschen dadurch zu wehren, dafl sie immer
neue Entschuldigungsmechanismen in Gang setzen und auflermensch-
lichen Einfliissen, die sich z. T. mit den schon genannten Teufelskreisen
decken, die Verantwortung zuerkennen — in der Nachfolge der alten
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MISSION ALS VERMITTLUNG VON UMFASSENDEM HEIL*

von Hans Waldenfels

Zu den ,neuen Aspekten®, die der Wiirzburger Beschluf} , Missionari-
scher Dienst an der Well“ herausgestellt hat, gehort im Text 2.1 das
sumfassende Heil“ Dafl dieser Aspekt neu herausgehoben werden
mufite, deutet auf Note hin, die die Grundlagen des Christentums be-
rithren; denn:

- 1. Obwohl die Verkiindigung von ,Heil* zu den grundlegenden Aus-
sagen des Christentums gehort und die Worte ,Heilsverkiindigung® und
»Verkiindigung des Christentums® praktisch austauschbar sind, ist das,
was mit ,Heil® angesprochen wird, offensichtlich fragwiirdig geworden.

2. Wenn von ,umfassendem Heil“ gesprochen wird, gibt es ganz offen-
kundig auch einen verkiirzten Begriff von ,Heil“, den es dann zu iiber-
winden, zumindest zu korrigieren gilt.

8. Wenn aber die Heilsankindigung und -vermittlung eine wesentliche
Inhaltsbeschreibung christlicher Sendung darstellt, ist zugleich die Frage
nach den Gegenpositionen zu stellen, denen gegeniiber die christliche
Heilsverkiindigung sich Geltung verschaffen muf}; es muff von der Kon-
kurrenz der Heilsanspriiche und -wege, den Religionen und Ideclogien,
gesprochen werden.

Daraus ergeben sich drei Anldufe: Wir fragen

1. nach den Ansatzpunkten der christlichen Heilsverkiindigung,

2. nach dem Verstindnis von ,umfassendem Heil“,

8. nach dem, was sich aus der Konkurrenz der Heilswege ergibt.

1. ANSATZPUNKTE DER CHRISTLICHEN HEILSVEREUNDIGUNG

Die Grundfrage nach den Ansatzpunkten christlicher Heilsverkiindi-
gung lautet:

Kann von christlichem Heil, d.h. dem in Jesus Christus offenbar

gewordenen und der Menschheit mitgeteilten Heil, gesprochen wer-

den, ohne dafl zuvor von den konkreten Heilsbediirfnissen und den

Unbheilssituationen der Menschen in ihren jeweils anders gelagerten

geschichtlichen Umstdnden gesprochen wird?

Wir sehen heute zwei Grundtendenzen miteinander im Streit liegen:
— Lange Zeit hindurch wurde eher unvermittelt vom Heil Christi ge-
sprochen. Grundlage dieses Sprechens war das in der Heiligen Schrift
vorgepragte, doch dann in der Theologie, vor allem aber in der kirch-
lich-lehramtlichen Darlegung artikulierte Heilsverstindnis. Die unter-
schiedlichen Situationen der Menschen traten demgegeniiber sehr stark
zuriick. Sie traten hochstens in Erscheinung, wo es zur Anwendung der
Lehre kam.

* Referat auf der Tagung der Dibzesanreferenten von MISSIO-Aachen am
8. Mai 1977 in Stolberg-Zweifall.

1 ZMR 477 241



— Umgekehrt gilt heute vielfach die erste Aufmerksamkeit nicht der
traditionellen Lehre, sondern den menschlichen Situationen der Gegen-
wart, die in unserer Zeit immer stirker in ihren vielfiltigen Unter-
schieden und Auspragungen — kulturell, religids, ethnologisch, sozio-
okonomisch, politisch u. a. m. — Beachtung finden. Angesichts der schier
untibersehbaren Vielfalt gegenwirtiger Situationen und menschlicher
Note tritt dabei die Beschiftigung mit dem Ausgangspunkt christlicher
Heilsverkundigung hdufig auffallig stark zuriick, so sehr oft, dafl sich
die Frage stellt, warum bestimmte, zu heilschaffender Praxis einladende
Appelle eigentlich mit dem Adjektiv ,christlich® dekoriert sein miissen.

Wirft die 2. Richtung der 1. Weltfremdheit in Sprache und Praxis und
damit Wirkungslosigkeit vor, so wird der 2. Ansatz vielfach verdichtigt,
gar nicht mehr auf dem Boden des christlich-theologischen Selbstver-
stindnisses zu stehen, zumal wenn dariiber hinaus die Zeit- und Gesell-
schaftsanalysen von bestimmten ideologischen Vorurteilen wie den mar-
xistischen eingefarbt sind.

Wendet man jedoch an dieser Stelle einen der G-undsitze des 2. Vati-
kanischen Konzils an, so erscheint es wenig angeraten, die beiden Ten-
denzen gegeneinander auszuspielen; vielmehr sind beide Ansitze gleich-
sam in einer zweipoligen Ellipse miteinander zu vereinigen. In der Pa-
storalkonstitution , Gaudium et spes“, Nr. 4, heifit es:

Zur Erfiillung ihres Auftrags obliegt der Kirche allzeit die Pflicht, nach
den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten.

Daher ist es sachgerecht, in jeder Zeit zunichst nach den Situationen
menschlichen Unheils zu forschen und dann zu versuchen, welche prak -
tische, d. h. heilbringende Deutung die Kirche in ihrer Selbstver-
wirklichung vorbringen kann.

1.1. Unheilssituationen

Nur wo der Mensch sich in einer Unheilssituation sieht, ist eine Ver-
kiindigung von Heil sinnvoll. So beginnt denn auch der Wiirzburger
Missionsbeschlufl seinen Abschnitt iiber das Heil mit der doppelten Aus-
sage im Schema ,Frage — Antwort®:

»,Die Menschheit sehnt sich nach einer Welt, in der die Liebe den

Haf, die Freiheit jede Knechtschaft, der Friede den Krieg, die Gerech-

tigkeit das Unrecht und Briiderlichkeit jede Unterdriickung tiberwin-

den.

Jesus Christus ist die endgultige Antwort auf diese Sehnsucht.” (2.1.1.)

Die Nennung einer Pluralitit von Unheilssituationen weist darauf hin,
dafl es zunichst darauf ankommt, nicht nur ein pauschales Gefihl fir
»Unheil“ in der Welt zu entwickeln, sondern die Sinne fiur bestimmte
Formen von Unbheil erneut zu schirfen und das Unheil in den geschicht-
lichen Abldufen der menschlichen Geschichte als solches zu entlarven.
Haf}, Knechtschaft, Krieg, Unrecht, Unterdriickung sind Formen des
Unbheils, unter denen heute weite Teile der Menschheit zu leiden haben.

Es muf} dann allerdings darauf geachtet werden,

— dafl es einmal verschiedene Tiefengrade von Unheilserfahrung gibt,
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von denen einige in der vorfindbaren Welt eher sporadisch und wech-
selnd, andere dagegen grundsitzlich auftreten, einige mit menschlicher
Bemiihung auflésbar sind, andere nicht,

— daf} sich sodann die Unheilserfahrungen unterscheiden lassen je nach
dem, ob der Mensch sie eher an sich selbst als Einzelwesen oder aber als
Glied einer bestimmten gesellschaftlichen Gruppe oder auch eines Volkes
macht.

In dieser Hinsicht verdiente es der zitierte Text vertieft zu werden. Er
nennt seinerseits — wohl auch aufgrund der Tatsache, daf} sie zu lange
als Unheilssituationen ibersehen wurden — wvordringlich gesellschaft-
liche Unheilssituationen.

JireEN MortManN hat seinerseits in seinem Buch ,Der gekreuzigte
Gott® eine doppelte Hermeneutik der Befreiung entwickelt, eine psy-
chologische und eine politische. Erstere soll Wege zur psychischen
Befreiung des Menschen aufzeigen (aaQ. 268—292), letztere Wege zur
politischen Befreiung des Menschen (ebd. 293—315). Die erste Gruppe
von Wegen soll den Menschen aus dem Teufelskreis der Siinde, des
Gesetzes, des Todes befreien, insofern Siinde, Gesetz und Tod stets den
Einzelnen als Einzelnen belasten. Insofern aber jedes Einzelleben sich
stets im Raum der Gesellschaft vollzieht, findet der im Leben des Ein-
zelnen auftretende Teufelskreis von Siunde, Gesetz und Tod seine Kon-
kretisierung in den fiinf Teufelskreisen der Armut, der Gewalt, der
rassischen und kulturellen Entfremdung, der industriellen Naturzersto-
rung und schliefilich der Sinnlosigkeit und Gottverlassenheit. Diese ver-
schiedenen Teufelskreise, die in den verschiedenen Dimensionen des
Lebens, des 6konomischen, politischen, kulturellen, industriellen und des
umfassend philosophisch-theologischen, auftreten, kiinden sowohl von
den unterschiedlichen Tiefenschichten wie auch von den eher indivi-
duell und den mehr gesellschaftlich akzentuierten Unheilserfahrungen.

Wichtig ist aber dann zu erkennen, dafl es einerseits Teufelskreise
gibt, aus denen sich der Mensch auf mancherlei Weisen zumindest mit
vereinten Kriften selbst befreien kann. Demgegeniiber gibt es jedoch
andere Situationen, denen er machtlos gegeniibersteht und bislang auch
unwiderruflich ausgeliefert bleibt. Zu nennen sind einmal die letzte
Unverfiigharkeit der eigenen Zukunft, die dem Menschen durch seinen
je eigenen Tod entzogen ist, sodann auch die letzte Unverfiigbarkeit
verantwortlichen menschlichen Handelns, das am Ende nur in einem
grundsatzlichen An-sich-handeln-lassen zu retten ist.

Gerade Menschen, die unter dem Bosen in der Welt leiden, stofien
voller Bedriickung immer neu auf eigene und fremde Unverantwortlich-
keit, auf ein Nicht-eingehen-auf-den-anderen, auf die Verweigerung der
geforderten Antwort, auf die verschiedenen Formen des Sich-Absonderns,
traditionell Schuld und Siinde genannt. Gegen Schuld und Sitinde suchen
sich heute nicht wenige Menschen dadurch zu wehren, dafl sie immer
neue Entschuldigungsmechanismen in Gang setzen und auflermensch-
lichen Einflussen, die sich z. T. mit den schon genannten Teufelskreisen
decken, die Verantwortung zuerkennen — in der Nachfolge der alten
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Adam-Eva-Gesten, die auf andere zeigen: ,Nicht ich, er, sie, es ist
schuldig!“

Demgegeniiber ist dann der Mensch das vielen Zwéangen ausgelie-
ferte, seiner inneren Freiheit und Verantwortlichkeit beraubte Wesen.
Es wire an dieser Stelle zumindest die Frage zu stellen, wenn sie
dann auch nicht weiterverfolgt werden kann: Besteht dort, wo mensch-
liche Existenz letztlich aus seinen gesellschaftlichen Verhilinissen er-
klart wird und diese dann unter negativen Vorzeichen gesehen werden,
nicht die Gefahr, dal der Mensch in noch grofiere Versklavung zuriick-
gestolen wird und der Aufruf zu seiner fundamentalen Freiheit und
Wiirde gar nicht mehr vernommen wird? Es sei an dieser Stelle nur
hingewiesen auf die wichtige Stelle aus dem Wirzburger Beschluf}
»Unsere Hoffnung®, wo es in 1.5 heif3t:

Unsere christliche Rede von Schuld und Umkehr ,ist geradezu eine

freiheitentdeckende Rede, eine freiheitrettende Rede. Denn sie wagt

es, den Menschen auch noch dort in seiner Freiheit anzurufen, wo man
heute vielfach nur biologische, wirtschaftliche oder gesellschaftliche

Zwinge am Werk sieht und wo man sich unter Berufung auf diese

Zwinge gern von jeglicher Verantwortung dispensiert.

1.2. Das christliche Heilsangebot

Die vielfaltigen Aspekte menschlichen Unheils und das Werk ihrer
Auffdacherung und Analyse diirfen allerdings nicht dahin fiihren, daf}
am Ende die grundlegende Aufgabe christlicher Heilsverkiindigung un-
ausgefithrt bleibt. Zwar ist eine griindliche Diagnose der erste Schritt
zur Therapie, doch hilft ein Diagnosenstreit, der schliefilich den Schritt
zur Therapie vergessen macht, niemals zur Heilung. So gilt auch hier:
Wenn die Diagnose bzw. Analyse des Unheils nicht von vornherein im
Blick auf bzw. im Lichte der Heilsankiindigung und -vermittlung ge-
schieht, so bleibt sie sinnlos.

Das Licht aber, das die christliche Heilsbotschaft auf die menschliche
Unbeilsgeschichte fallen 143, ist in ihrer Fiille personalisiert und heifit
»Jesus Christus®:

»Jesus Christus ist die endgiiltige Antwort auf diese Sehnsucht. In Tod

und Auferstehung hat er die Menschheit mit Gott versohnt und die

Hoffnung auf die neue Welt endgiiltig begriindet.®

Im Wiirzburger Missionsbeschlufl 2.1.1. wird konsequenterweise wie
schon zuvor in 1.1 die Mission von der Christuserfahrung her begriindet:

»Die Mission verkiindet diese neue Welt mit der Botschaft von Gottes

Herrschaft und Reich. Sie ist deshalb Kundgabe und Erfiillung des

Heilsplanes Gottes in der Welt und ihrer Geschichte (vgl. AG 9).

Durch ihre Mission erweist sich die Kirche in besonderer Weise als das

allumfassende Sakrament des Heils fiir die Welt (vgl. LG 9, 48; GS 42,

45: AG 1,5).

Man konnte an dieser Stelle fragen, wieso wir dazu kommen, in einer
hilfefordernden Welt von heute auf historische Gestalten einer 2000
Jahre zuriickliegenden Geschichte zuriickzugreifen. Dem ist entgegenzu-
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halten, dafl es zum Wesen des Menschen gehort, sich in der Geschichte
zu verwirklichen, und dafl ein Tor ist, wer nicht frither gemachte Er-
fahrungen zu Hilfe nimmt, wenn es darum geht, heutige Fragen zu lésen
und heutige Krisen zu bestehen. Denn:

— Die Erfahrungen der Vergangenheit konnen einmal dazu dienen, die
eigenen begrenzten Sichtweisen kritisch zu prifen, u. U. zu korrigie-
ren und erweitern; erinnert sei an den von J. B. Metz haufig gebrauch-
ten Ausdruck ,gefdhrliche Erinnerungen®.

— Die Erfahrungen der Vergangenheit konnen sodann ihrerseits dazu
helfen, in der eigenen Zeit so kreativ zu Werke zu gehen, wie andere
Zeiten und auch Jesus Christus in seiner Zeit offensichtlich kreativ waren.
— Bestimmte Erfahrungen der Vergangenheit konnen schliefilich einen
so unerreichten Héhepunkt darstellen, daff an ihnen erkannt
wird: Genau das haben alle Versuche der Vergangenheit vor ihm letztlich
gemeint; das aber bleibt auch die einsame Spitze, der sich die Menschheit
nach ihm immer neu zu niahern sucht. Diese einsame Spitze zu sein
behauptet das Christentum von Jesus Christus und seiner Heils- und
Erlosungstat.

Auch diese 3. Feststellung, dafl es einen unerreichten Hohepunkt der
Geschichte geben kann, werden wenige leugnen. Dafl jedoch dieser
Héhepunkt mit Jesus Christus besetzt wird, dagegen regen sich Wider-
stinde, erheben sich skeptische Einwinde und Vorbehalte. So stellt sich
angesichts des eingeschrinkten Blickwinkels, den Menschen haben, so-
wie der Tatsache, dafl das Ganze der Geschichte uniiberschaubar bleibt,
auf jeden Fall die ,quaestio facti“: Ist Jesus Christus der absolute Heils-
vermittler, wie das Christentum lehrt?

Diese Frage kann auf verschiedene Weise angegangen werden:

— Es kann kritisch anderen Heilsangeboten gegeniiber verdeutlicht wer-
den, wie diese in ihrem Anspruch auf die eine oder andere Weise hinter
dem Angebot des Christentums zuriickbleiben.

— Es kann deutlich gemacht werden, wie die Verantwortlichkeit der
Menschen voreinander diese in eine letztlich als grenzenlos erfahrene
interkommunikative Existenz einmiinden lafit und sie damit an ein letz-
tes Geheimnis verweist, das wir Gott nennen (vgl. K. Rauner, Schriften
VIII, 226—229).

— Es kann schliefilich gezeigt werden, dafl, ,wenn diese Geschichte der
und Menschheit, beider in einem, durch gottliche Selbstmitteilung zu
ihrem eschatologischen Hohepunkt kommt, d. h. wenn das Ereignis des
Angebotes und der Annahme der géttlichen Selbstmitteilung im Pneuma
Gottes, obzwar in beiderseitiger Freiheit geschehend, irreversibel wird
und in dieser Irreversibilitit fir den Glaubenden geschichtlich erscheint,
dann... genau das gegeben (ist), was in der christlichen Dogmatik
Jnkarnation’, Tod und Auferstehung des géttlichen Logos heifit® (ebd.
229f.).

Mit diesem Hinweis wird ein kurzes Schlaglicht auf den Hintergrund
christlicher Heilslehre geworfen, das zumindest zeigt, dal genauso viel
Sorgfalt wie auf die Diagnose des Unheils auch auf die Besprechung und
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Begriindung des christlichen Heilsverstindnisses zu verwenden ist und
hier nicht eine recht oberflachliche Argumentation gegen andere Heils-
angebote zugunsten des eigenen oder aber gegen das eigene Heilsangebot
zugunsten einer letzten Gleich-Giiltigkeit aller Heilswege zugelassen
werden kann.

2. UMFASSENDES HEIL

Fragt man nun, was ,Heil in Jesus Christus® bedeutet, so stollen wir
:m Missionsbeschluff 2.1.2. erneut aut zwei ,Grundsitze®, einen negativ-
menschlichen Interkommunikation und des Verhiltnisses zwischen Gott
kritischen und einen positiven, der dann weiter entfaltet wird:

,Das Heil Christi bezieht sich daher nicht allein auf ein innerliches

oder jenseitiges Leben.

Es mufl zugleich den ganzen Menschen und seinen gesamten Lebens-

bereich hier auf Erden umfassen. Doch kann es sich nicht in einer

rein innerweltlichen Sinnerfiillung des menschlichen Lebens und der
menschlichen Gesellschaft erschopfen. Erst in der Verherrlichung Got-
tes findet der Mensch die eigentliche Sinnerfillung seines Lebens. Das

Heil meint stets die Gemeinschaft mit Gott und gleichzeitig die durch

Christus ermoglichte Einheit der Menschheit untereinander.

2.1. ,Salus animarum®

Ausgangspunkt der Uberlegung zum Verstindnis des Heils bildet die
Erinnerung an eine lange Zeit verbreitete verkiirzte Heilsauffassung.

Als solche ist in der Auseinandersetzung um die Zielrichtung der
Missionstdtigkeit in der 1. Halfte unseres Jahrhunderts auch die als
Primiérziel der Mission angesprochene ,salus animarum® anzusehen. Das
darf man kritisch zur Kenntnis nehmen, auch wenn eine solche Feststel-
lung Ménnern wie Tromas Oum damit zugleich auch wieder Unrecht
geschieht (vgl. Machet zu Jingern alle Vilker, 268—289).

Es 1afit sich nicht leugnen, daff ,anima“ = ,Seele“ weithin nicht mehr
als Nennung der ,pars principalis® fiir das Ganze des Menschseins —
als ,pars pro toto® — verstanden wurde, sondern im Sinne einer Ab-
sonderung eines ,hoheren“ Bereichs von seinen ,niederen®, ,leiblich-
korperlichen und damit eigentlich ,weltlich-gesellschaftlichen®. Die
Ausgliederung eines Innen aus einem Gesamtgefiige ,Auflen“ und
die Betonung kinftiger, jenseitiger Herrlichkeit gegeniiber
einem ,irdischen Jammertal® hatte zwei Konsequenzen:

— eine Interiorisierung bzw. Privatisierung des Heils,
— cine Enthistorisierung des Heils.

Der Ausflufl der christlichen Heilsbotschaft in den gesellschaftlichen
Raum war damit ebenso blockiert wie ein aktiver Heilseinsatz im Sinne
der heilend-befreienden Lebenstat Jesu in seinem irdischen Leben bis
zu seinem Tod.

Dafl die Forderung der Wiederherstellung eines umfassenden Heils-
verstandnisses ihrerseits der kritischen Beobachtung unterliegt, es koénnte
sich heute in der Verwirklichung einer rein innerweltlichen Sinnerfiillung
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des menschlichen Lebens und der menschlichen Gesellschaft erschopfen,
mufl als ein moglicher und oft auch gegebener Pendelschlag in das
andere Extrem gesehen werden.

Gerechterweise sollte aber in unserer eigenen Situation die Erinnerung
an das Stichwort ,salus animarum® jene kritische Instanz darstellen, die
dem Ruf nach konkreten Weisen innerweltlicher Heilsvermittlung erst
den vollen Horizont eines absolut umfassenden Heilsangebotes erschliefit.
Denn ,salus animarum® bedeutet ja letztlich, dafl keine Falte mensch-
licher Existenz dem Heilsangebot Gottes in Jesus Christus entzogen ist
und zugleich alle Zeiten menschlicher Existenz, selbst die Unzeit des
Todes, der Vermittlung gottlichen Heils offenstehen. Recht bedacht —
fihrt zudem die Entgrenzung menschlichen Geistes nicht zur Weltent-
fremdung, sondern zur héchsten Gestalt menschlicher Kommunikations-
fahigkeit mit jedem und allem.

2.2. Leiblich-gesellschaftlich-politische Gestalt des Heils

Der Missionsbeschluf} stellt der verkiirzten Heilsauffassung das um-
fassende, d. h. den ganzen Menschen und seinen gesamten Lebensbereich
betreffende Heil entgegen. Eine solche Auffassung ist vor allem von
dorther zu begriinden, wo die heilvermittelnde Gestalt grundlegend vor-
gestellt wird: von der biblischen Begriindung christlichen Heils her.

In der biblischen Beschreibung der Heilsgestalt Jesu — des Heilands —
zeigt sich, dafl das irdische Heilswirken Jesu in seinen konkreten Ver-
wirklichungsweisen seinerseits situativ, d. h. durch die konkreten Unheils-
situationen der konkreten Menschen und des konkreten Volkes bedingt
ist, unter denen Jesus lebt. (Aus diesem Grunde mifite die Nachfrage
nach dem neutestamentlichen Heilsverstindnis eigentlich auch mit der
alttestamentlichen Nachfrage beginnen.).

Die Unheilssituationen sind beschrieben als Krankheit, Armut, Ge-
fangenschaft, Blindheit, Unfriede, Besessenheit durch biése Geister, Schuld,
Sinde, Tod. Die Heilsbotschaft ist aufgefichert in den Seligpreisungen
der Bergpredigt, in der Aufreihung der ,geringsten Bruder Jesu® in der
Schilderung des Weltgerichts Mt 25: der Hungrigen, Durstigen, Fremden,
Nackten, Kranken und Gefangenen, aber auch in der Gruflbotschaft
Jesu an den gefangenen Taufer Johannes:

»Geht und meldet dem Johannes, was ihr gesehen und gehért habt: Blinde
sehen, Lahme gehen, Aussitzige werden rein, und Taube héren, Tote stehen auf,
Armen wird frohe Botschaft verkiindet.“ (Lk 7,22.)

oder auch in Jesu Predigt in Nazaret:

»Der Geist des Herrn ruht auf mir, weil er mich gesalbt hat; er hat mich
gesandt, Armen Frohbotschaft zu verkiindigen und den Blinden das Augenlicht,
Bedriickte in Freiheit zu entlassen, auszurufen ein Gnadenjahr des Herrn.®
(Lk 4,18f.)

Was hier als ,Heil“ angesprochen wird, macht in der Tat den ganzen
Menschen ,heil*, seinen Leib, seinen Geist, sein Denken, aber auch die
Verhiltnisse der Menschen untereinander, meint somit auch den Frieden
in seinen verschiedenen gesellschaftlichen Dimensionen, die Freiheit
und Entfaltungsmoglichkeiten des Einzelnen genauso wie der verschiede-
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nen gesellschaftlichen und ethnischen Gruppen. In diesem Zusammen-
hang spielt auch die Stellung der Nicht-Volksgenossen, der Fremden, ja
der Feinde eine besondere Rolle. Wenn heute aus diesen Urformeln
christlicher Heilsverkiindigung auch die im weitesten Sinne politisch
bedingten Unheilssituationen bedacht und politische Konsequenzen der
christlichen Heilsvermittlung — etwa in den unterschiedlichen Spiel-
arten der Theologie der Befreiung — ins Spiel gebracht werden, so ist
dem von hier aus eine grundsitzliche Legitimitat nicht abzusprechen.

Die Grenze eines solchen Heilsverstindnisses ist erst dort erreicht, wo
auch das christlich verstandene Heil in einem vom Menschen allein zu
bewirkenden Heil aufgeht und Jesus Christus in seiner Vorbildhaftigkeit
nicht mehr als das unerreichte Vorbild einer Einheit von gott-mensch-
lichem Denken und Handeln anerkannt und Gott selbst nicht mehr als
der, in dessen heilend-mitleidender, barmherzig-menschenfreundlicher
Zuwendung alle Heilssuche der Menschen erst endgultig an ihr Ziel
kommt, angenommen wird. Das hat der Missionsbeschlufl duflerst klar
zum Ausdruck gebracht.

2.8. Mission als Verkiindigung des umfassenden Heils

Fiir die Mission der Kirche ergibt sich daraus, daf} sie ,daher immer
Verkiindigung des umfassenden Heiles in Jesus Christus® ist (2.1.3.).

Diese Aussage, die am Anfang des 3. Abschnitts des Aussagekom-
plexes iiber das umfassende Heil im Wiirzburger Missionsbeschluf} steht,
wird in zwei bedenkenswerten Paragraphen entfaltet:

»Verkiindigung der Botschaft Christi, Feier der heiligen Eucharistie,

Spendung der Sakramente, Aufbau des Leibes Christi, der Kirche sowie

karitative und soziale Dienste, Entwicklungs- und Friedensarbeit kon-
- nen nicht gegeneinander ausgespielt oder ausgetauscht werden. All

diese Dienste bilden in der kirchlichen Sendung eine Einheit. Sie
bedingen einander und werden zu Wegweisern der Hoffnung auf
das verheiflene Reich Gottes.

Die Kirche mufl diese Hoffnung zu jeder Zeit und in jeder Situation

neu ansagen. Sie wird heute nur dann uberzeugen, wenn sie die Note

der Menschen ernst nimmt, fiir ihre Grundrechte und die Verbesserung
ihrer Lebensbedingungen eintritt sowie jedwede Form von ungerechter

Gewalt verurteilt. In aller Welt hat sie uniibersehbare Zeichen solcher

Befreiung zu setzen.”

Nebeneinander stehen eine eher der traditionellen Wertehierarchie
folgende Aufzahlung der missionarischen Dienste und eine eher ver-
kiindigungspsychologische bzw. situationsorientierte Aussage iiber die kon-
krete Heilsansage der Kirche. Dazwischen aber findet sich die Feststel-
lung der Einheit aller Dienste, die in ihren verschiedenen Dimensionen
und Aspekten nicht gegeneinander ausgespielt oder ausgetauscht werden
kénnen.

An dieser Stelle soll nun nicht das mogliche Lamento iiber gerade in
der Bundesrepublik Deutschland verpafite Moglichkeiten angestimmt
werden. Andererseits darf nicht verschwiegen werden, dafi die von der
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Wiirzburger Synode so ideal konzipierte Vermittlung von Mission, Ent-
wicklung und Frieden auf den verschiedenen Ebenen der Rite von den
Ditzesen iiber Zwischeninstanzen bis hin zu den Pfarreien gerade in den
arbeitswilligen Laiengremien oftmals tiefgreifende Frustrationserlebnisse
erzeugt, da die konkrete Vermittlung der Zusammenhinge doch weit-
gehend den Pfarrern vorbehalten und von den verschiedenen Werken
anlaBlich des jahrlichen Opfersonntags vorgepragt ist. Hier miiflten sich
die Werke selbst ebenso wie die Diozesanvertreter noch einiges einfallen
lassen, damit das konkurrierende Nebeneinander einer stirker die Einheit
in allen Aktionen verwirklichenden Haltung Platz macht. Es miifite
vielleicht gerade Anliegen der verschiedenen Werke sein zu iberlegen,
wie sie trotz unterschiedlicher Einzelmotivation ihrer Spendenaufrufe
doch zugleich untereinander zu einer einheitlicheren Bewufitseinsbil-
dungskonzeption kommen. Bei dieser diirfte dann nicht die Einzelaktion
der einzelnen Werke und ihr ,Image® im Vordergrund stehen, sondern
das gemeinsame Miihen um die Verwirklichung des einen christlichen
Heilsangebotes an die ganze Welt. Hier liegen Aufgaben, die im Hinblick
auf die Empfehlungen des Missionsbeschlusses unbedingt einer stirkeren
Konkretisierung bediirfen.

3. KONKURRENZ DER HEILSANGEBOTE

Wo von umfassendem Heil die Rede ist, dieses jedoch nur punktuell
den ganzen Menschen in all seinen gesellschaftlichen Beziigen betrifft,
handelt es sich zunichst nur um ein relativ umfassendes Heil. Das
absolut umfassende Heil ist erst dort angesprochen, wo es sich auf
alle Riume und alle Zeiten bezicht und folglich die ganze Menschheits-
geschichte umfafit.

Dieser Gedanke ist ebenfalls im Missionsbeschlufl zum Ausdruck ge-
bracht, jedoch nicht voll thematisiert worden. So heifit es in dem be-
sprochenen Kapitel iiber ,das umfassende Heil*

— in 2.1.1, die Mission sei ,Kundgabe und Erfillung des Heilsplanes
Gottes in der Welt und ihrer Geschichte®,

— in 2.1.2, das Heil meine stets ,die durch Christus ermoglichte
Einheit der Menschen untereinander®,

— in 2.1.8, die Kirche miisse die ,Hoffnung zu jeder Zeit und in jeder
Situation neu ansagen® und ,in aller Welt ... uniibersehbare Zeichen
solcher Befreiung . . . setzen®.

Nicht angesprochen ist in diesem Zusammenhang die Tatsache, dafl
die christliche Mission mit ihrem Anspruch auf den Widerstand anderer
Heilsvermittler stoft, zumindest mit anderen Heilsangeboten in Konkur-
renz tritt. Obwohl diese heute sowohl religioser wie nichtreligiéser Art
sein kénnen, wollen wir uns hier auf den Bereich religiéser Heilsangebote
beschrinken, um wenigstens die Problematik der Konkurrenz exempla-
risch anzureifient.

1 Wir tun dies vor allem auch im Hinblick auf die religionspidagogische
Situation der Bundesrepublik Deutschland. Vom Missionsbeschluf her gesehen,
£allt damit der Blick vordringlich auf die erste der in 8. genannten ,Missionari-

249



3.1. Die Religionen als Heilswege

Daf} die nichtchristlichen Religionen nicht mehr einfachhin als Liige,
Teufelswerk und Irrweg abqualifiziert werden konnen, sollte einmal
aufgrund der theologischen Untersuchungen und Uberlegungen der
letzten Jahrzehnte, sodann aber auch aufgrund der Aussagen des 2. Vati-
kanischen Konzils in der Kirchenkonstitution ., Lumen gentium®, Nr. 16,
der Erkldarung ,Nostra aetate“, Nr. 1/2, dem Missionsdekret ,Ad gen-
tes®, Nr. 7.9f. sowie der Pastoralkonstitution Gaudium et spes®, Nr. 57/8
unbestritten sein. In diesem Sinne hat sich auch der Missionsbeschlufl in
seinen Ausfithrungen iiber die Voraussetzung fiir Mission zum Verhéltnis
von Glaube und nichtchristlichen Religionen indirekt iiber die Religionen
selbst gedufiert:

»Die Uberzeugung des Glaubens, dafl Gott in Jesus Christus das Heil

aller Menschen will, bestimmt auch unser Verhaltnis zu den anderen

Religionen. Sie konnen Wege sein, auf denen Gott die Menschen

durch die Stimme des Gewissens zum Heil fiihrt, solange Jesus Christus

als die endgiiltige Offenbarung der Liebe Gottes ihnen nicht begegnet

ist und sie in die Entscheidung ruft.” (1.2.)

In der offiziellen Gesamtausgabe der Wiirzburger Beschliisse weist
L. WiepEnMANN darauf hin, daf es eine kurze Kontroverse gab, ob
der Zusatz ,durch die Stimme des Gewissens* nicht einen Riickschritt
hinter das 2. Vatikanische Konzil darstelle (aaQ., 814).

Wichtiger diirfte die andere Uberlegung sein, daf} bei der Behandlung
der nichtchristlichen Religionen unterschieden werden mufl zwischen
dem der jeweiligen Religion eigenen Selbstverstindnis und dem von
auflen an die Religion(en) herangetragenen Verstindnis, zwischen der
Auto- und der Hetero-Interpretation (P. ScHoonenserc). Unter dieser
Riicksicht wird man dem Missionsbeschluf wie der durchgingigen
theologischen Diskussion nachsagen miissen, daf sie die Religionen von
vornherein im Kontext des christlichen Selbstverstindnisses, d.h. im
Sinne einer Hetero-Interpretation, betrachten. Das Christentum wird
aber solange als arrogant angesehen werden, als es nicht unter Zuriick-
stellung des eigenen Urteils die Anhédnger nichtchristlicher Religionen
zunichst einmal sie selbst sein 13f3t.

Im Sinne eines ernstgemeinten Dialogs, der engagiert von allen Seiten
gefithrt wird und die jeweilige missionarische Herausforderung nicht
verleugnet, ist dann auch die Feststellung anderer Religionen, dem
Menschen, u. U. auch jedem Menschen Heil zu vermitteln, zuzulassen.
Erst wo ein gegenseitiges Wissen umeinander vorherrscht und ein gegen-
seitiges Verstindnis der jeweils anderen Standpunkte zu wachsen be-
ginnt, kann der eigentliche Vergleich und die Auseinandersetzung ein-

schen Situationen®. Fiir die in 8.4 geschilderte Situation unserer Breiten wiirde
dagegen cher die Konkurrenz mit nicht-religiésen Heilsangeboten, seien es poli-
tische, meditativ-gruppendynamisch orientierte, sei es das Konsum-, Versiche-
rungs- bzw. Sicherheits-, Gesundheits- u. 4. -angebot, zusammen mit einer ent-
sprechenden Lebensstilanalyse im Vordergrund stehen miissen.
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setzen®. Hier aber muf gerade fiir den katholischen Bereich auf einen
spiirbaren Nachholbedarf hingewiesen werden.
3.2. Christentum und die anderen Religionen in der Konkurrenz

Die kritische Feststellung des mangelhaften Studiums der religiosen
Auto-Interpretation darf allerdings nicht dahin fiihren, daf jede einzelne
Religion nicht auch ihrerseits die anderen aus ihrer Sicht interpretiert.
P. ScroonensERG hat darauf hingewiesen, dafl eine solche Hetero-
Interpretation schon deshalb eine menschliche Pflicht sei, weil es ohne
sie keine Begegnung und keine Gemeinschaft gibt. Allerdings ist eine
Hetero-Interpretation stets in besonderer Weise den Forderungen der
Ehrlichkeit und der Liebe unterworfen:

.Der Ehrlichkeit: man muff immer Ideal mit Ideal und Verwirklichung mit
Verwirklichung vergleichen, man muff so weit moglich gut verstehen — und
dabei auch seine eigenen Normen aufs Spiel setzen —, man darf nicht das,
was man seclbst als Gut und Wahr ansieht, in die andere Tradition hinein-
interpretieren, was eine Vergewaltigung ware.

Die Liebe fordert, dafi wir bescheiden sind, daff wir die Gnade Gottes nicht
monopolisieren, dafl wir zuerst von anderen lernen wollen, dafl wir nicht aus
einer vermeinten Kulturiiberlegenheit heraus interpretieren — eine wahre Kul-
turiiberlegenheit ist tiberdies immer eine teilhafte —, sondern aus der Gnade
heraus, die Gott uns unverschuldet in Christus geschenkt hat.* (Zitiert in:
H. Warpenrers, Die neuere Diskussion um die ,anonymen Christen® als Bei-
trag zur Religionstheologie [ZMR 8/76, 177£.])

Eine Weise der Hetero-Interpretation aufgrund der christlichen Auto-
Interpretation ist auch die christliche Feststellung, die anderen Wege
kénnten Heilswege sein, solange Jesus Christus den Angehorigen ande-
rer Religionen noch nicht als die endgiiltige Offenbarung der Liebe
Gottes begegnet ist. Damit bleiben die Wege in der christlichen Sicht
adventhafte Heilswege, besser: adventhafte Hinweise auf das eigentliche,
volle, in Jesus Christus verborgene Heil. Der neue Akzent liegt dabei —
seit K. Rauner — darin, daBl zwischen der objektiv mit der Existenz
des Jesus von Nazaret gegebenen Zisur der Menschheitsgeschichte und
dem zeitlich jeweils verschiedenen Ereignis der existentiellen Bedeut-
samwerdung Christi als des absoluten Heilsvermittlers im Leben eines
einzelnen Menschen unterschieden wird.

Geht man aber von der faktischen Gegebenheit aus, dafi das Ereignis
der existentiellen Bedeutsamwerdung Jesu Christi sich bei einer wach-
senden Zahl von Menschen iiberhaupt nicht mehr ereignet, dann verliert
die Aussage in der Praxis der christlichen Verkindigung zusehends an
Relevanz. Sie wird dann immer mehr zu einer Festschreibung bzw. Neu-
interpretation des ,Extra Ecclesiam nulla salus® und dient dann mehr
dem christlichen Selbstverstindnis als dem Dialog mit den Religionen.

® Damit sollte deutlich sein, daff a) ein wahrer Dialog niemals zwischen Syste-
men, sondern stets zwischen Personen stattfindet, dafl er b) mehr ist als ein
Gesprich, sondern cinen non-verbalen Kommunikationsraum kennt und dafl
) nur das gemeinsame Sich-Loslassen und Sich-Aufmachen auf ein Ziel
»ohne (selbstgesetzten) Zweck® den Dialog zu seinem Ende bringt.
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Etwas dhnliches miifite man wohl auch iber Formeln wie ,anonymer
Christ” und ,anonymes Christentum® sagen.

Wo dann Formeln dieser Art zu Feigenblittern werden, mit denen der
Sprung zwischen einem absoluten Heilsanspruch und dem Ausbleiben
der entsprechenden universalen Erfahrung der Heilsankunft und -ver-
wirklichung Christi verdeckt wird, stellt sich leicht zu der Skepsis hin-
sichtlich des Anspruchs zugleich die von Missionaren oft beklagte Liah-
mung des Missionseifers ein, da ja gerade ,vor Ort“ die Diskrepanz zwi-
schen Anspruch und Wollen einerseits und Verwirklichungs- und Erfolgs-
erfahrung andererseits besonders gespiirt wird. Die letzte Konsequenz aus
dieser Situation scheinen dann jene zu ziehen, die den Anspruch des
Christentums fir die Praxis derart relativieren, dafl sie einfachhin
behaupten, das Heil sei — von Christi Heilstat in der Praxis einmal
abgesehen — praktisch iberall zu erlangen, wenn nur der gute Wille —
»die Stimme des Gewissens® — verwirklicht werde. Ein Kommentar
nach dem 2. Vatikanischen Konzil hat das mit seinem provokativen Titel
»Auflerhalb der Kirche ist Heil“ zum Ausdruck gebracht.

An dieser Stelle sollen nun nicht jene theoretischen FErorterungen
vertieft werden, die wir angedeutet haben bei der Besprechung des
christlichen Heilsangebots. Es sei nur noch einmal darauf hingewiesen,
daBl es sich sehr wohl lohnt, die jeweiligen Anspriiche der einzelnen
Religionen untereinander und mit dem christlichen zu vergleichen. Dabei
miiite man sich allerdings von dem subkutanen Vorurteil freimachen,
alle Religionen seien in ihren Anspriichen gleich. Jede oberflichliche
religionsvergleichende Beschiftigung wiirde bereits deutliche Unter-
schiede zutage treten lassen.

Wichtiger jedoch erscheint es, an dieser Stelle zu prifen, wie sich die
Praxis des Miteinander/Gegeneinander der Religionen und ihrer Heils-
angebote vollziehen sollte. Verschiedene Modelle hat es im Laufe der
Geschichte gegeben:

— Das Modell der Uberwindung: Es gibt in der Geschichte geniigend
Beispiele, dafl sich ein bestimmtes Heilsangebot letzten Endes aufgrund
seiner immanenten religiosen Potenz derart gegen andere vorherrschende
Angebote durchzusetzen vermochte, daf} letztere am Ende untergingen.
Daf} dabei dann u. U. giinstige gesellschaftlich-politische Konstellationen
eine solche Entwicklung férderten, braucht nicht verschwiegen zu wer-
den, sollte aber als Sekundédrphdnomen erkannt werden.

— Das Modell der Bekimpfung: Es hat gegeben bzw. gibt auch heute
noch Formen eines aktiven Einsatzes religioser oder ideologisch beding-
ter nichtreligioser Art, die das Ziel haben, eine bestimmte oder bestimm-
te Religionen oder alle anderen Religionen aufler einer oder gar Religion
iiberhaupt zu unterdriicken und ihr bzw. ihnen jeden Freiheitsraum zur
Selbstentfaltung zu rauben.

— Das Modell der Konkurrenz und Bewdhrung: Es gibt schliefilich
die Situation, in der alle Religionen und Ideologien einen solchen
gesellschaftlichen Freiheitsspielraum besitzen, dall sie ihren je eigenen
Weg — konkurrierend — als moglichen Weg zum Heil anbieten.
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In diesem Falle wiirde jede Religion mit groflem Ernst ihren Weg als
Heilsweg vorstellen und leben, aber nicht in Eigenmichtigkeit die Tir
allen anderen verschlieffen, sondern offenlassen. Denn ,Religion“ be-
deutet ja — von der Grundbedeutung des Wortes her — nicht In-sich-
Standigkeit, sondern stets — negativ — Nicht-in-sich-Standigkeit
bzw. positiv, wo es zur positiven Aussage kommt, — In-ihrem-Herrn-
Stindigkeit oder In-Gott-Stindigkeit. Dann aber kann sie bei gleicher
Betonung der Treue zur eigenen ,Selbst-Losigkeit bzw. zu ihrem eigenen
Herrn die Offenheit uben und das Urteil iiber den Erfolg dieser Offen-
heit der Zukunft tiberlassen. Denn das Ende der Kon-kurrenz, des Mit-
einander-Laufens, sieht keiner der Laufer, die in der Zeit laufen,
sondern nur der, der das wahre Ende auch der Zeit — im ,Eschaton® —
erreicht. Hier bleibt das Pauluswort bedenkenswert:

Wit ihr nicht, dal die Teilnehmer am Wettkampf zwar alle laufen, aber
nur einer erhilt den Preis? Laufet denn so, daf} ihr ihn erhaltet!® (1 Kor 9,24.)

Die Bewahrung der Kon-kurrenz wird an den Friichten der Baume, die
miteinander wachsen und blithen, sichtbar, wie es im Bild der Evange-
lien heifit (vgl. Mt 7,16ff. par. u. 6.).

3.8. Nochmals ,anonyme Christen®

Am Schluf} sei noch einmal auf die schon genannte, vielfach umstrittene
Formel des ,anonymen Christen® hingewiesen. Recht verstanden, ist sie
keine Verkiindigungsformel ,ad extra“, sondern eine ,ad intra®, in die
Kirche hineingesagte Formel, die auf ihre Weise jede andere Religion
oder Ideologi¢ mit einem gleich umfassend vorgestellten Heilsangebot
in ihren eigenen Raum hineinrufen kann und mag.

Die Formel kénnte dem Christen aber Folgendes sagen:

— Wir Christen halten an dem an Christus gebundenen umfassenden
Heilsangebot fest, auch wenn wir seine absolute Erfullung nicht sehen.

— Wir glauben zugleich, dafl Gottes Heilsangebot in Jesus Christus
den gesellschaftlich tiberschaubaren Raum der Kirche iiberschreitet und
auch bei Menschen wirksam wird, ,um deren Glauben niemand weif}
als Du® (4. Kanon; vgl. analog die anderen Kanonfiirbitten fiir die
Verstorbenen, z. B. 2. Kanon: ,alle, die in deiner Gnade aus dieser Welt
geschieden sind®).

— Wir sagen den umfassenden Heilsanspruch in der Hoffnung fiir uns
und fiir alle Menschen aus — im Bewufitsein, dafy

— ,Gott Menschen ... auf Wegen, die er weiff, zum Glauben fithren
kann“ (AG 9) und

— wir ,jene geistlichen und sittlichen Giiter und auch die sozio-kul-
turellen Werte, die sich bei (den Religionen) finden, anerkennen, wah-
ren und férdern® miissen, weil sie ,nicht selten einen Strahl jener Wahr-
heit erkennen lassen, die alle Menschen erleuchtet” (NA 2).

— Wir geben Rechenschaft von unserer Hoffnung, indem wir selbst
als in Christus Erldste die Wege der Nachfolge Jesu, — nach dem Be-
schlufl ,Unsere Hoffnung” I11l, 1—4 — zumal den Weg in den Gehor-
sam des Kreuzes, in die Armut, in die Freiheit und in die Freude, zu
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gehen suchen und auf diese Weise zu unserer Zeit und in unseren Situa-
tionen uniibersehbare Zeichen der Befreiung als Zeichen gottlichen Heils
setzen (vgl. Missionarischer Dienst 2.1.3), an denen auch die ,Geringsten
seiner Briider® nicht vorbeikoénnen.
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Botschaft als endgiiltige Heilsverkiindigung — 273f.: Auferstehung als Be-
stitigung des jesuanischen Heilsanspruchs — 276—279: Tod Jesu als Heils-
ursache — 279—286: Soteriologie — 291f. Einheit von eschatologischem
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SUMMARY

The document ,Missionary Service for the World® promulgated by the
Wiirzburg Synod of Germany’s Catholic dioceses call a comprehensive under-
standing of Christian salvation one of the new aspects of Christian teaching.
The article intends 1) to call attention to the proper starting point for the
Christian proclamation of salvation, 2) to examine the concept of comprehensive
salvation, 3) to draw some conclusions for the Christian position considering the
various ways of salvation offered.

Ad 1): Instead of starting off from the traditional Christian doctrine of
salvation, first, the ill situations in which man and mankind are living and
which call for ,salvation®, liberation, peace, rescue etc., have to be analysed.
Second, these human situations considered in the light of Christian faith
provoke the concrete saving actions of Christians today which, finally, are

Ad 2): Against the limited view of salvation which restricts itself to the
interior and private side of human existence (,salus animae“!), the full concept
of salvation which aims at man and mankind in all their respects, spiritual and
grounded in the salvific action of Christ and its critical, creative and unique
power.
corporal, private and public-political, is to be restored. The biblical description
of Christ the Saviour proves the pluriformity of saving effects reacting to
sickness, poverty, imprisonment, blindness, unrest, demoniacal possession and
sin and death as well. For this reason, the German Synod insists on the fact
that missionary activity, development aid and work for peace should not be
played off one against another.

Ad 3): After Vatican II, Catholic teaching will not deny that subjectively
man can find its salvation also through resp. in non-Christian religions. Howe-
ver, in judging other religions and ideologies it has to be distinguished between
a so-called ,auto-interpretation®, by which each religion interpretes itself, and
an ,hetero-interpretation®, by which each religion is interpreted by others.
Though religious dialogue cannot live without both of them and is demanded
in our time of history, it has to be recognised, too, that the true competition
between the various ways of salvation offered is not decided so much by the
exchange of arguments, but by the competition of the runners aiming at full
victory by reaching the final goal. The victory, however, is given, and Christians
hope that the competitors will be given their final salvation by Christ on their
race track, too.
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SOME MISSION PRIORITIES THAT DETERMINE AND DEMAND
NEW LAY MINISTERS

by S. . Emmanuel

At the level of the universal church post-Vatican theology has opened
up fresh and hopeful ways towards recognising the services of lay charisms
under a new concept of ministry and in a new ministerial structure.
There comes simultaneously, at the level of the mission churches, another
strong and important reason for the recognition of the same. It is the
list of ministerial priorities in the mission churches.

If we are not to repeat the mistake made in the first period of evan-
gelization, when ministers suited for one country and culture were
imposed on another country with a different culture and hence with a
different set of needs, then a study of the conditions and demands of the
present missions by listing their priorities appears to us a very important
and decisive factor in the matter of new ministries.

Not even the best kind of trees will grow well in all types of soil.
Nor will even the best soil nurture equally well all types of trees. The
nature both of the trees and of the soil must be studied, for the suitability
of one for the other, before the trees are planted or the soil selected.
This is true not only of trees and soil, but positis ponendis, of ministries
and churches too. The biblical and the theological renewals about mini-
stries by themselves will not tell us who is the best minister for a place.
The strong and positive arguments from theology cannot assure to the
ministries and to the ministers an unconditional success in all the mission
churches. The ecclesial and social conditions of the mission churches will
determine and demand their own particular forms of ministers and also
the structure necessary to accommodate these ministers. The particular
conditions prevailing in the young churches will specify in greater detail
the form which the ministers have to take in these areas. We will not
descend into the very particular or detailed conditions!, but will
limit ourselves to outlining the more common and general mission
priorities that carry weight in almost all the mission churches.

A. PRIMARY EVANGELIZATION NEEDS LOCAL LAY PIONEERS

Although the first phase of missionary extension which operated
paralellel to the colonial conquests of Asia and Africa, has ended, and the
young churches in these lands have attained a degree of stability, yet
primary evangelization remains a number one priority for these churches.
The stability of these churches in no way diminishes their missionary

! The national and the diocesan pastoral councils set up on the initiatives of
Vatican I would do well to list the pastoral priorities of the region and indicate
suitable changes in pastoral emphasis, ministerial re-shuffling, ministerial for-
mation and ministerial lifestyles.
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character®, nor puts an end to the permanent missionary dynamism
belonging to the essence of the church® and hence to every period of
the church®. On the contrary it is especially in these churches that the
dominical command to evangelise, ,Go into the world and preach the
gospel to the whole creation® (Mk. 16.15) should find a greater urgency.
These churches are called to be missionary not only by their inner nature
but also by the surrounding situation of vast numbers who have yet to
hear the gospel messaged. The mission churches have today, for this
reason, a hitherto unknown chance for evangelization®. Hence the
need for local missionaries or pioneers who will announce the gospel at
the frontier” and to the non-christians living among the christians®.

The specific purpose of this missionary activity is evangelization and the

planting of the church among those peoples and groups where she has not

yet taken root... The chief means of this implantation is the preaching of
the gospel of Jesus Christ®.

This was a clear teaching of Vatican II on the duty of the church to
extend itself and to do this mainly through the preaching of the word.

In the 1974 Synod on Evangelization, the importance of primary
evangelization through direct preaching was repeatedly echoed especially
by the Fathers from Asia and Africa. Bishop KaviLomeE, for example,
speaking on behalf of the East African bishops, declared that while the
churches of Europe rightly have their own preoccupations about dechri-
stianisation, secularisation, indifference, materialism and marxism, the
churches of Africa should not forget or minimise the fundamental question
of what has to be done for all those who do not have the good fortune
to know Christ1®.

2 Till the time of Vatican II, many of the established bigger parishes of the
mission churches gave marginal importance to missionary activity and tended
to be more like the parishes of christian Europe, thinking only in terms of
some material aid for the poor of the missions. But Vatican II has situated the
missionary element at the very centre of the church. Cf. 4. G. 2.

3 The usual tendency of the missionary as soon as the church is founded is to
dismantle his missionary equipment and methods and operate a stable parish
which demands mostly his pastoral concern. This was not so with the apostles
and the early missionaries. They sought new pastures and new opportunities
to win more disciples for Christ.

4,And so the time of the missionary activity extends between the first coming
of the Lord and the second.” 4. G. 9a. also Cf. 4. G. 6g, 7c.

54. G. 10a; The number of those who have not yet heard of Christ is increasing
steadily and the christian community will always remain the ,pusillus grex‘ or
little flock. Hence we speak of missionary impact, influence and penetration
rather than quantitative extension.

8 Cf. J. Van Cavweraert, Les Catéchistes Collaborateurs Efficaces de Uordre
Sacerdotal In: ,Qui portera Pévangile aux nations?’ (Reports of exchanges and
points of view at the 44th Missiological Congress in Louvain, 1974) p. 11.

7A. G. 20a, c. 8 A.G. 13a. %4. G. 6e, f.

10 Cf. Bishop Karicomse (Malawi), La prima evangelizzazione o evangelizzazio
ne di frontiera, in G. Burturini (ed) Le Nuove vie del Vangelo pp. 123—124.
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Although evangelization taken globally and integrally will demand the
tridimensional ministry of preaching, witness and celebration of sacra-
ments, the pioneers that are needed for the frontier evangelization will
be largely announcers, preachers and teachers of the gospel. The exact
method of the announcing of the gospel to the non-christians and non-
believers poses several problems to the universal and to the particular
churches according to the milieu in which they livelt. However great
these difficulties may be, the churches by their very nature have the duty
to procure along with the clergy available, local lay pioneering ministers
of the word, who will announce the gospel openly and courageously in
their non-christian or non-believing milieu. It is only men who live their
faith among the people who can effectively carry the gospel message to
the people around. It is for this reason that we insist that the ministers
required be both lay and local.

B. CoNTINUED EXISTENCE AND MISSIONARY EFFORTS OF SMALLER COMMUNITIES
DEMAND LAY LEADERS

The mission territories, to a large extent, are dotted with a very large
number of small communities. These communities are usually served
from a main station which can afford a priest. Though at times separated
from the main station by considerable distances, they manage to get
their monthly or bi-monthly eucharistic celebrations and also have an
annual festival in the church. Sustained greatly by the close community
bond or blood relationship, they linger on in their faith amidst the non-
christian milieu in spite of a very frugal spiritual diet. While the con-
centrated population in the town-parish or in the main station receive
almost more than their due share of sacramental and pastoral services
from the priest, the smaller communities of the secondary sub-station
or out-station parishes, as they are called, receive, if anything, the barest
minimum. Yet these communities in the villages and the countryside recall
to our minds the diaspora communities of the early churches, which were
highly valued and adequately served; and also the basic communities
of present day Europe, which are attracting so much attention. Both the
magisterium and the theologians have made encouraging and hopeful
remarks about the latter communities.

During the 1974 Synod on Evangelization, many episcopal conferences
from Asia and Africa repeatedly emphasised the role of smaller communi-
ties in evangelization'®. The natural community-structure of the region,
argued many bishops from Africa, should serve as a basis on which true

1t The two declarations of Vatican II on Religious Freedom and on the
relationship of the church to non-christian religions and the creation of two
secrctariats for non-believers and non-christians are initial attempts to tackle
these problems.

For Asian Bishops’ interventions, Cf. D. Coromso (ed) I Semi del Vangelo
pp. 76, 103, 115—116. For African Bishops’ interventions, Cf. G. BurTurInI
(ed), op. cit. pp. 27—28, 88, 92, 116—117, 120, 136, 187, 204, 239—240, 235.
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christian community should be built!®. In fact, Bishop Mworega
(Tanzania) expressed the view that the only way to evangelise is to
adopt ,a genuine mode of expressing the reality of the christian mode
of life’ which is firstly at the level of smaller communities founded on
Christ in every living centre and open to all and linked to the neigh-
bour'. Mons. Croune Wan Tine (Malaysia) considered the for-
mation of genuine christian communities as the first instrument of evan-
gelization in his region where the church exists amidst multi-religious
communities!s,

Paur VI in his recent Apostolic Exhortation Evangeli Nuntiandi drew
special attention to these ecclesial communautés de base. He declared
that ,if these communities springing from the need to live the church’s
life more intensely, or from the desire and quest for a more human dimen-
sion, appear and develop within the church having solidarity with her
life, being nourished by her teaching and united with her pastors, not in
a spirit of bitter criticism of the institutional church, then these com-
munities will be a place of evangelization for the benefit of the bigger
communities and will be a hope for the future“1s,

KarL RanNer speaking of the shape of the church of the future in
Europe, mentions that if the church is to grow it will be through small
basic communities of the ,little flock’ which have a missionary offensive
and opening into the future.

»1t is all based on the fundamental understanding that concrete and living
christianity today and particularly tomorrow can no longer be passed on
simply by the power of a homogeneous christian society (examples of which
are increasingly scarce), by administration from the top, by religious instruction
as part of the compulsory education received by every child, but must be
carried into the future through the life and witness of a genuine christian com-
munity living out what christianity really means. Such basic communities in
future will no longer be able simply to cover territorially and socially the
whole of a populated area; but if they are both intensely active and at the
same time outward-looking, they will be able to be the bearers of the real
missionary power of the church for the future“!? (italics ours).

Hence we tend to think that the smaller sub-stations or the diaspora
communities spread out in the missions and relegated in the matter of
services as ,sub‘ and ,secondary’ in relation to the main stations, have the
physiognomy of the basic communities in potential form and demand
considerable attention from anyone looking into the future of evange-

3 So the episcopal conferences of Malawi and Tanzania. Cf. G. BurTUurIng,
op. cit. p. 28.

" Cf. Bishop Mworeka, I Compiti urgenti del laicato e le Communité di
Base in: G. BurTURINY, 0p. cit. pp. 114—118; similarly Bishops Zoa (Cameroun)
and Frrzeerarp (South Africa) pp. 180, 253 resp.

®Cf. Mons. Crune WaN Ting, Creare communitd in: D. Coromso, op. cit.
p- 115 Cf. ibid., also the report of the first East Asian Bishops’ Conference in
Taipei (Aug. 1971) p. 30.

18 Evangelii Nuntiandi, AAS 68 (1976) n. 58.
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lization. We mention here just two aspects demanding attention for the
future of the mission churches: —

a) The Christian community is to by the built not merely by blood or
human relationships, but more by the spiritual relation built around
the word and the Eucharist. The eucharist is the central event in which
the church reveals herself most clearly!s, and every effort should be
made to increase the eucharistic services in the communities’ assemblies.
Similarly the service of the word too, independent of the eucharist, has
its own nutritional value and must be celebrated regularly for the bene-
fit of the communities??.

Hence these communities in order to exist, have a right to these two

services at least, and refusing this right or overlooking it, for the lack
of one particular form of minister, the priest, is injustice in a church
where the supreme law is service for salvation — Salus animarum
suprema lex.
b) Missionary extension, according to modern pastoral estimation and
theological understanding, will be marked neither by an increase in the
priestly presence on the front-line of evangelization, nor by a massive
increase in the number of conversions, but mostly in terms of individual
conversions and christian influence through little flocks® or small
groups 20. This is similar to the small communities of the early churches
which extended themselves by groups in cellular diffusion®!. In such a
perspective, the diaspora communities that lie surrounded by non-chri-
stian communities should become the centres of christian influence and
sing-posts of salvation raised among the nations and bearers of the
gospel?2. Thus they assume a new strategy, a new sign-value and a
new commission. If the missionary strategy and missionary potentiality
of these communities are to be actualised, then the due services of the
word and the eucharist must be given to these communities.

17 K. RannEr, The shape of the church to come, p. 117.

NG B GAlb,

18 Cf. V.D. 21, 26a; S. C. 85 (4); Evangelii Nuntiandi AAS 68 (1976) n. 58.

*0 The possibility of having a suffcient number of priests to break new ground
for evangelization and of having mass conversions by even hundreds is past.
This is not so much due to a lessening of zeal or devotion to work on the
part of the clergy. Nor is it due to the hardness of heart on the part of the
people. It is due, we think, to the inevitable changes that have over taken men
and society. Hence the numerical size of the community or the scarcity of
priests should not deter our zeal for evangelization, but only make us change
the method of evangelization. Cf. also C. ArLexanper in his introduction to
Ad Gentes in The Documents of Vatican 11 (ed) W. M. AssoT p. 583.

#t This is evident especially with regard to the Pauline communities. While
the apostles travelled as itinerant preachers and left each community with a
few disciples, among the communities there was concern over the material and
ministerial needs of one another. The growth of these communities and those
surrounding them, surely grew by the apostolic concern of the first community
in that region, Cf. A. Seumors, Théologie Missionaire Vol. I, p. 218.

# Cf. Evangelii Nuntiandi AAS 68 (1976) n. 58; K. Ranuner, loc. cit. p. 117.
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The two aspects of the smaller communities of the missions show how
important and urgent are the services of ministers in these communities.
A community that ceases to be missionary ceases to by catholic and
faces slow extinction. Hence the desperate call of the bishops from
mission lands to realize in the catechists and other lay leaders of these
communities a type of minister, either by priestly ordination, or by
diaconal ordination or by the creation of some new ministry. The ex-
hortation of Paur VI, we refered to above, exalts the ministery of
catechists and other heads of small communities as tied up with the
church’s living experience down the centuries and valuable for the estab-
lishment and growth of the church?®.

At the 44th Missiological Congress in Louvain on the theme: Who
will carry the gopsel tomorrow to the nations?, Bishop CAUWELAERT
concluded his address saying , It is the living christian community radiating
the gospel in her milieu. But for this, the ministry of catechists and other
layman who live in the community itself and are the animators in it by
their special charism will be of capital importance®.®

C. InteeraL EvanceLizaTion DEMANDS GREATER LAy PARTICIPATION

The missionary activity of early times, in spite of all the sincere efforts
made through social and charitable institutions for human welfare, had
the tendency to consider all that was outside the ,sacred sector® of man
as secular, and as such not a missionary concern, except in the order
of means to an end. Catechising, preaching the word, dispensation of the
sacraments and celebration of liturgy were the main events of missionary
activity. Involvment in the social and charitable fields was deeply quali-
fied more by its pro-evangelical than by its pre-evangelical character.
Consequently the genuiness and the totality of the involvment was
suspected of proselytising elements.

But Vatican II has widened the scope of missionary activity to say that,
not only the religious and sacral aspirations of man, but the whole man
in his entirety forms the object of missionary activity?s. Surely there
is bound to be a priority of values, methods and action, but this in no
way minimises the view that the missionary activity of the whole church
is directed towards the liberation of the whole man. In a special manner,
for the countries of the Third world — the home of the mission churches
where man in many of his apsects remains poor an under-developed —
evangelization must be closely identified with the social, economic and
political development of man?®.

2 Cf. Evangelii Nuntiandi AAS 68 (1976) n. 73.

M ¥ oc.citop- 3L

% Cf. A. G. 1b, 3d, 8a, 12b.

6 Bishop Kasancu of Luebo (Zaire), on behalf of the Episcopal Conference
of Zaire declared: ,The people of the Third World want at all costs to emerge
from the under-developed condition to attain a life, worthy of human person®.
Cf. his speech entitled ,Human Integral promotion, sign of evangelization’ in:
G. Burturing, op. cit. pp. 209—211.
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Hence involvement in social, cultural and educational activities is not
a mere means towards a conversion, but has in itself, — in so far as it
contributes to the total liberation of man — a truly evangelical and
missionary value?’. Such a view, in fact, has helped the mission
churches to draw their schools, hospitals an charitable institutions from
the parochial and denominational framework of services and to insert
them instead, into the mainstream of national services.

The widening of the object of evangelization calls logically for a
widening of the agents of eveangelization in number and variety.

Consequently, not only the clergy and the religious, but the laity too
must be active agents of evangelization. The Fathers of Vatican II,
realizing the principles of the necessity of lay involvement for integral
evangelization, repeated their call to the laity to actively contribute
their due share in the missionary efforts of the church. After
having dealt with the different aspects of community life that need
evangelizing, namely, social, economic, cultural and political, the mis-
sionary decree solemnly declares the indispensability of the laity in the
pursuit of all these goals.

;In the attainment of all these goals, laymen have the greatest importance and
deserve special mention ‘28,

In the Synod of 1974, the Fathers from the Third World were
unanimous in accentuating such aspects of evangelization as humaniza-
tion, liberation and human promotion2. If these services in the cause
of justice, development and liberation are to be organized to greater
efficiency, lay participation in missionary efforts becomes all the more
indispensable. Harnessing the lay forces in these missionary effort will
mean opening new avenues for participation by the laity.

D. InpicenisaTion DemManps MimisTers Steerep In Taemr CurTure

The first phase of evangelization in the Third World was largely
bound up with colonialism from the West. These countries have now
emerged from political colonialism but not yet from the ,spriritual
colonialism’ of western thought and patterns of life®. Hence arises
the present importance of indigenisation or making the churches truly
native. This consists not merely in indigenising the clergy or vernacu-
larising the liturgy by some adaptation and accommodation, but above

" This view is prevalent in the new theologies of the world and of politics
(J. B. METZ), of development (AvrszecHy-Frick) and of work (M. D. Cuenu).

28 G 15k,

20 Cf. Bishop Kasancu (Zaire): Integral human promotion sign of evangeli-
zation; Bishop Mensan (Dahoumey): The church humanises by evangelization;
Bishop Tsapua (Ethiopia): The human promotion is an integral part of
evangelization in: G. BurTuriNg, op. cit. pp. 209, 213, 280resp. Card. RosALEs
(Philippines) Integral devolopment, progress and justice in: D. CoLomso, op.
cit. p. 141.

% Cf. J. Masson, Qui portera I'évangile aux nations? (Postface) p. 167.
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all, in a deeper incarnation of the christian faith in the local culture®.
In this sense a better terminalogy for the process intended will be in-
culturation or acculturation. The word of God has the potentiality to
take deep roots in the different cultures of the world in order to reach
the innermost depths of the peoples2. Hence the word must be sown in
such a manner so as to allow it to grow and develop in a particular
culture and to express itself in every aspect of life according to the re-
sources and geniuses of that culture. Only when the last and the deepest
stage of inculturation is attained can we speak of an indigenised church3s.
The need for such churches and their requirements have been repeatedly
emphasised by Vatican II, the 1974 Synod on Evangelization and by
Paur v

a) The Decree on the Missions draws attention to the mutual enrich-
ment which accompanies the process of indigenisation.

,The seed, which ist the word of God, sprouts from the good ground
watered by divine dew. From this ground the seed draws nourishing
elements which it transforms and assimilates into itself. Finally it bears
much fruit. Thus in imitation of the plan of incarnation, the young churches
rooted in Christ and built up on the foundation of the apostles, take to
themselves in a wonderful exchange all the riches of the nations which
were given to Christ as an inheritance (Cf. Ps. 2.8). From the customs
and traditions of their people, from their wisdom and their learning, from
their arts and sciences, theses churches borrow all these things which
can contribute to the glory of their creator .the revelation of the saviours’s
grace, or the proper arrangement of christian life®*.

b) In the 1974 Synod, many bishops from the Third World, especially
those of Africa, were very eloquent in emphasising the need for the indi-
genisation of their churches?s. During the first phase of evangelization,
the courageous efforts of some of the missionaries, led the church to speak
of missionary adaptation®. Today the church is called to of speak incul-

31 Cf. ibid.; also A. Seumors, Théologie Missionaire vol. I p. 96—98.

2 Cf. G. S. 58; A. Seumors, loc. cit. p. 96.

3 This inculturation and indigenisation have their limits before the gospel
message and should not in any way displace the essential elements of this
message. Cf. A. Seumors, Meaning and limits of the christianisation of culture,
P. Rossano, Acculturation of the Gospel in: International Missiological Con-
gress, Rome (1975).

32.4:G. 9%,

3 This is not to say that they were all unanimous and held an unequivocal
opinion about indigenisation. Within the African episcopate itself there were
reservations and even oppositions, as indicated by the initial report of Mons.
Sancu of Tanzania. ,The notion of africanisation has become a myth and
now it ought to be dymythologised® in: G. Burturing op. cit. p. 48.

3 At the time of the first phase of evangelization, one spoke of adaptation
already, thereby implying that christianity was in a certain way foreign to the
local people, culture and language. Missionaries like De Nobili, Ricci, Beschi
and de Rhodes made courageous moves to adapt themselves in many ways
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turation or acculturation®?. Just as in missionary adaptation the process
was slow, spread out and had its own phases of difficulties and dis-
couragements, even from those enlightened, here too in the indigeni-
sation of churches, the process is bound to be similar3s,

»1f the process of inculturation is considered to have three phases,
namely, reception, assimilation and re-expression of the message, then
we are in the last stage“, declared Bishop Zoa (Cameroun) in the Syno-
dall Hall®®. Although he was speaking for his country, his division into
three phases — considered more in the logical than in the chronological
order — finds validity, we think, for most of the young churches. While
reception and assimilation of the message are in constant development
in our young churches, re-expression comes as a necessary consequence
and fruit of the first two stages. In this way all the churches of the
mission countries are necessarily drawn into the process of indigenisa-
tion.

The long discussion at the Synod made two points clear. One is that
the accent on indigenisation is first on the churches as visible institu-
tions and then on christianity as faith. There were moves on the part of
some Fathers to put the accent in the reversed order, but the choice
of the majority was for indigenising the local churches in form and
then through the assimilation and re-expression of the faith see the
reality of an ,indigenised christianity®. This is quite logical when we

(language, style of life) to penetrate into the milieu. Although these moves
were at first misunderstood and condemned, later they were acclaimed by Rome.
But this adaptation was not continued. Now the missions are in a different
situation and to speak of adaptation or mere accommodation is superfluous.
What is needed is a deeper change, christianisation of culture and inculturation
of the gospel. Only in the case of liturgy, where celebration of mysteries are
concerned, Vatican II speaks often of adaptation. ,No more adaption but afri-
canisation” declared Bishop Zoa (Cameroun) in the 1974 Synodal Hall. Cf.
G. BurTuring, op. cit. p. 246.

3 Cf. The Acts of the International Missiological Congress on the theme
Evangelization and Culture held in Rome (1975). Of special interest are the
contributions of Y. CongarR — Christianity as faith and as culture: Pu. DeL-
HAYE — Culture and cultural pluralism; A. Seumors — Meaning and limits of
christianisation of culture; P. Rossano Acculturation of the gospel; C. M.
Muraco Africanity and evangelisation.

% One encouraging difference is that while in adaptation, only the mission
churches were involved and the matter was sectorially handled by the then
Congr. for the Prop. of Faith, in the case of inculturation, the universal church
is interested and is making its contribution with a view to mutual enrichment
between the gospel and the culture.

3 G. BurTuring, op. cit. p. 309.

1 Some episcopal conferences appeared very insistent on this and Pope
Paur VI in his conclusive address to the Synod of 1974, sounded a warning
about exceeding the limits of acculturation. ,Thus we consider necessary a
word on the need of finding a better expression of faith to correspond to the
racial, social and cultural milieu. This is indeed a necessary requirement of
authenticity and effectiveness of evangelisation; it would nevertheless be
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understand that only communities are made to the measure of men and
only in these are possible a living and community experience of the
Church.

The other point made clear by the discussions is that the road that
leads to complete indigenisation passes through pastoral initiatives at
the level of the local churches and small communities. In other words,
the major share of initiative, effort and responsibility for indigenisation
is on the local churches, on the pastoral programmes they make for their
communitiest!,

c) Paur IV during his discourse to the African bishops at in Kampala 1969
had already posed the problem of tension between christianisation of
Africa and africanisation of christianity. ,Though the problem appears
difficult, and in fact it is, the solution is ready with two answers:
your church ought to be above all catholic ... But this answer being
given, it is necessary to pass to the second. The expression, that is the
language — the mode of manifesting the unique faith — could be multiple
and consequently original, conforming to the language, to the style, to
the temperament, to the genius, to the culture of those who profess
this unique faith. In this sense youw could, and you ought to, have an
african christianity“*.

Speaking 6 years later about the workers of evangelization in general
and about the fidelity in the adaptation going on in the young churches
in particular, he drew attention to giving due weight to ,secondary
ecclesial structures and ministeries’. ,The transposition has to be done
with the discernment, seriousness, respect and competence which the mat-
ter calls for in the field of liturgical expression and in the areas of cate-
chesis, theological formation, secondary ecclesial structures and mini-
stries™s.“

In the above perspective of the importance and initiatives of smaller
communities in the role of indigenisation., i is logical and urgent that
these communities be fitted with ministers steeped in the culture of the
people, living close to the people, speaking their own language and very
familiar with the logic of their mentalitiy. In short, they must be ,full-
men‘ of the place and not those imposed or imported from outside44,

Instead of forcing a trained and commissioned man from outside to
become one with the people and share all that is characteristic of the

dangerous to speak of diversified theologies according to continents and cul-
tures. The content of the faith is either catholic or it is not.“ L Osservatore
Romano, of 27/9/1974. Cf. also art, cit. in note 37.

%Y. Congar, art. cit. Thesis V; G. Burturini, L'Indigenizzazione della chiesa
via all’ evangelizzazione dell’ Africa, in: op. cit. pp. 295—336 esp. 324, 331.

2 Cf. AAS 61 (1969) pp. 573—578.

4 Evangelii Nuntiandi AAS 68 (1976) n. 63.

# Indigenisation of clergy as a conditio sine qua non may not be applicable
to those in greater responsibility — Pope, Bishops, but for those ministers in
closer and constant contact with the people — priest, deacons and lay ministers
— it must be a conditio sine qua non Cf. A. Sgumors, Theologie Missionaire
vo. II p. 99.

265



people (by adaptation and accommodation), the reverse process of
choosing an man of the place, having already to some measure the natu-
ral talent to be fully involved with the people and giving him the ne-
cessary training and commission to be the agent of evangelization (and
of inculturation too) would be more logical, meaningful and effective.
Until now such a course of action was impeded by the high scholastic
standard set out for ministers and by the uniform pattern of one priestly
ministry. But such insistence goes against the responsibility of the
church to evangelize the people by means proportionate to them and in
harmony with their culture, language and habits.

E. Locar Caurcaes NEep Locar AND SELF-SUPPORTING MINISTERS

The countries of the Third World, while putting the final touches to
the process of decolonisation (or dewesternisation) and helped by the
general spirit of resurgence, are marshalling all their forces towards
national stability, maturity and identity. Towards this goal we witness
their concerted effort, not only for political independence, but also for
economic, social and cultural independence. Most of the mission churches
in the Third World, supported by the same general spirit of their coun-
trymen, justly and worthily, seek a similar goal for their churches. We
have spoken above of the cultural independence of the local churches with
respect to indigenisation. For a church to be truly local, it should be
self-ministering, self-supporting and self-propagating. In such a view
there is no absolute independence but a relative one which accepts the
necessary and intimate relation between the particular and the univer-
sal church. This relative independence is not contrary to the unity, uni-
versality and communion of the churches. In such an understanding,
what will localisation of churches imply in terms of its ministers?

a) Self-ministering

Vatican II which saw dioceses and parishes not merely as administrati-
ve districts but more as communities, called for a revision of these divi-
sions®, and emphasised the building up of communities as the primor-
dial task of the apostolate — one which should not be even postponed
as a later stage in the development of christian life.

,From the very start, the christian community should be so formed that it
can provide for its own necessities in so far as this is possible. This congregation
of the faithful endowed with the riches of its own nation’s culture should be
deeply rooted in the peoplett.®

If the community building is to be taken seriously from the start, the
missionary — foreigener or native — must have a constant concern to
provide the community as early as possible with its own minister. Wai-
ting or postponing until the community as a whole reaches a certain
standard of christian living, is neither prudent nor advisabel?’. Instead,

4% Cf. C. D. 22, 82; Motu Proprio Ecclesiae Sanctae 1.21 in AAS 58 (1966) p. 76.
8 A.G. 15¢c.

47 A false 'pastoral prudence’ is to wait for the community to attain a certain
level of education, customs and a sense of responsibility found in some advanced

266



the required attention must be paid to train the leaders put forward by
the community itself, so that at least one among them takes up the
responsible leadership of the community. Onrly such a man, endowed
with the riches of his national culture, the mentality of his people and
the sensitiveness to delect their needs, can help in the structure of a
community deeply rooted in the people.

The concentration of all the ministries of the IN.T. into one uniform
type of priestly ministry and the limitation of this one ministry by high
scholastic standards, have left many communities without the required
minister for existence as ecclesial communities. In the case of certain
communities, low social standards, a poor economy and little education
were reasons for people not attaining the standards established for
ecclesiastical life, and why they were not encouraged by the church to
follow a priestly or religious vocation. These communities were always
served by a priest from a higher social rank (or caste). Consequently, in
spite of all the good will of the priest to identify himself with the
community, he was not a man of their own community and so could not
fully identify himself with them.

One major obstacle at present to the communities providing their
own ministers is that all services are given by one type of minister, and
the ideal sought after is often beyond their reach.

Another obstacle is the attempt made to serve all places with one
type of ministry without due regard for the differences in needs. The
natural and innate secular structure of the community is not taken into
account, but an attempt is made to structure a parallel community,
mostly based on its ligurgical assembly. This modus agendi needs
reversal in a certain manner. The attempt should be made to take the
natural community as it is, in its unity of blood, profession or interest
and to build the community of grace on that community of nature. Con-
sequently the assumption of spiritual responsibility and service by the
natural leaders of the community will foster a more integrated (sacred
secular) christian life in the community.

b) Self-supporting

The question of finance has been prominent in discussions about
autonomous churches, and rigthly so. The churches of the Third World
are all poor and finance has a big say with regard to the ministries of
the churches. Since the period of the first evangelization, Rome, with
the generosity of the churches of Europe and North America, has been
procuring for the missions the necessary help in personnel and finance.
Though indigeneous clergy have to a great extent taken over the respon-
sibility of providing the personnel, the total financial burden rests on
the generosity of the European and North American churches. This state
of affairs is not in keeping with the autonomous. character of the chur-

countries. St. Paul never waited for such standard and yet he found all the
required ministers for the community. Cf. J. Van CauwsLaerT, art. cit.
pp. 19—20.
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ches; moreover there is no assurance that this help can or will continue.
Hence one wonders wether the church, as it is, is too expensive an orga-
nization for the Third World.

Financial assistance for development projects, social welfare and
education are understandable, especially when they are given for a
definite period and place. This is so even in the secular sector. But in
the matter of ministeries, ministers and their formation or maintenance,
can we dare to say the same thing? The structure of ministries, forma-
tion of ministers, life-style of ministers and pattern of administration —
all these consume large sums of money that can hardly be afforded by
the local coffers. Hence comes the cry for a revision of this expensive
ministerial stucture, life-style and administration.

Many of the smaller communities of the young churches are not in a
position to maintain financially the present type of priest. Hence many
communities taken together pay — and often that too only partially —
the expenses of a visiting priest. The communities have a duty, it many be
argued from the N.T. to maintain their ministers (Cf. Gal. 6.6; I Cor. 9,
11—15). True, but then the ministers of the N.T. churches were chosen
in consultation with the community, from among the community, and
their life-style was no burden to the community. Hence the churches of
the missions need ministers who can support themselves, as much as
possible from their own means, and who can be supported in part,
according to the financial ability of the communities. A minister main-
tained from the outside is very easily a person with less concern for
and from the community, but a local self-supporting minister shares
the ordinary and professional life of the people, demands respect for his
services and is not a burden on the community. If, on the other hand, he
is unable to be fully self-supporting, the community will readily main-
tain him, for he is From them and For them.

¢) Self-propagating

The responsibility for the propagation of the faith was once conceived
as a responsibility solely of the universal church and this was mainly
centred around the activities of the then congregation for the Propaga-
tion of the Faith. In the era of the great missionary conquests, the Congre-
gation encouraged several missionary societies and religious congrega-
tions in Europe to send their sons and daughters into the territories not
yet reached by the gospel. It was then the unique organ for channelling
personnel and finance to plant the churches in the new missions; to
foster and to direct them too. But now the situation has changed. In view
of the rediscovery of the missionary dimension of the whole church and
all its ,parts’, down to every christian, the young churches of the mission
territories are assuming the responsibility of being missionaries to their
neighbors?s,

48 Some of the young churches are already sending their priests and religious
generously to work in other dioceses or even other countries (From our own
country — Sri Lanka — many have gone to Malaysia, Pakistan, Bangladesh).
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Speaking of the missionary responsibility of christian communities
Vatican II stressed the testimony of both word and deed.

,But it is not enough for the christian people to be present and organized in
a given nation. Nor is it enough for them to carry out an apostolate of good
example. They are organized and present for the purpose of announcing Christ
to their nonchristian fellow citizens by word and deed and of aiding them
toward the full reception of Christ*®.”

Irrespective of whether a community is old or young, rich or poor, by
reason of its essence and existence as a christian community, it has the
duty to be missionary to those around it in an active manner. We have
already spoken of the mission-strategy of smaller communities in the
missions and their cellular mode of propagation. For such cellular dif-
fusion, what is needed in terms of ministers are men who are open to
the outside, with the ability to influence men of other communities,
with the ability to inspire their own community with a missionary
vision and, above all, men who can sacrifice themselves and inspire
their fellowmen to similar ventures.

F. CoNCLUSIONS

These common mission priorities have been considered in a very
general manner and exclusively in terms of ministerial needs. Nonethe-
less some conclusive remarks could be made.

a) The priorities are very closely related one to the other; they are
inter-dependent; they cannot be tackled or realized individually in
isolation.

b) If taken at the pastoral level a convergence of priorities can be
detected. It is this convergence of various priorities towards the impor-
tance and strategy of smaller communities and their ministers. All the
roads that lead to the realization of various priorities pass through the
ministerial needs of the smaller communities.

c¢) The indispensable role of the laity is evident. The two statements of
the missionary decree, namely, that ,the church has not been truly
established, and is not yet fully alive, nor is it a perfect sign of Christ
among men, unless there exists a laity, worthy of the name, working
along with the hierarchy“® and that ,the laymen have the greatest impor-
tance and deserve special attention in all the missionary efforts“® are
strongly indicative that for the churches of the missions, the involvement of
the laity in active ministry is a matter of life and death. The
hope of the mission churches is in lay ministers or lay missionaries.

d) The qualities of the ministers required for these small communities
are determined by the nature and needs of these communities and as
such can never be met by a minister coming from outside (except, of
course, for the initial preaching of the gospel). The communities demand
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a local man, from among them, deeply involved in human life and its
problems, steeped in the culture and traditions of the people and, at
least partly, self-supporting by practising a suitable profession.

e) The ministerial demands based on the nature, importance and strategy
of the small communities are in the order of existential rights and not
in the order of favours. If these communities of the baptised are to
exist as ecclesial communities and actualise their missionary potentialities
to the full, then their ministerial claims are serious. And a denial of
these rights, on the grounds of the communities not attaining a cerlain
standard set for another region or milieu, or on the grounds of fear about
the impact on the universal standard of ministers, is unjust and sinful.
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MARGINAL NOTES ON ,ABSOLUTE NOTHINGNESS“*

by Joseph J. Spae cicm

I. ,AssoLuTE NoTHINGSNESS“ AND THE BuppHIST CHRISTIAN DIALOGUE

Few authors come to their books with such an inpressive array of
qualifications and opportunities as does WALDENFELS in the case of
Absolutes Nichts. (AN) W. is a vigorous theologian, a competent philo-
sopher, and a highly trained Buddhist scholar, particularly versed in
Japanese Zen. Add to this that he enjoyed a longtime contact with many
outstanding members of the Kyoto School about whose interpretation of
Buddhism and Christianity he writes. This contact, in many ways, invol-
ved both the living and the dead. Through Kerjr Nisuirant (who
celebrated his 77th birthday on Febr. 27, 1977), Yosumvor: TaxeucHr,
Masao Apg, Surzuteru UEpa, and others W. was in a unique position
to get the feel of their thought, and through them of that of their
illustrious predecessors at Kyoto University, KirArRo Nisumpa and Gen
TANABE.

Equally important for W. s cross-cultural, cross-religious interpretation
of the Kyoto masters, is the fact that he counts among his friends some
of the best-known Christian scholars in the field. To mention but a few,
all of them Catholics, whose names appear in the book: Casey, Dumou-
LIN, ENomivA-Lassarie, Kapowakr and Van Bracr.

AN is the latest and most thorough confrontation between the
Kyoto School philosophers and Christian scholars living in Japan. W.
sets very high standards for the dialogue: his arguments are marshalled
up without a trace of animosity; he shows deep understanding, the result
of deep empathy. In my judgement, his book ranks as the best one-volume
introduction to a subject which, as the subtitle announces, is ,basic to the
Buddhist-Christian dialogue.“

The hub of the book is the philosophy of Krijt Nismirani, the
venerable dean of the Kyoto school. W. had one last and enviable
advantage: NisHITANI read his manuscript, and added his own remarks
and corrections. He also graced the book with a laudatory preface in
which he points out two important facts: 1. Why Japanese philosophers
felt called to have their insights bear upon a comparison of cultures,
East and West; and 2. Why these philosophers belong, in general, to the
Zen tradition. It is NisHITANI's considered opinion that Eastern, and
specifically Japanese, thought has its own values to contribute to the
culture and the philosophy of the West; and that, in doing so, Zen occu-
pies a privileged position of neutrality and freedom which is conducive
to a critical answering of the basic questions: What is religion? and
What is philosophy? :

* Warpenrers, Hans: Absolutes Nichts. Zur Grundlegung des Dialogs zwischen
Buddhismus und Christentum, Herder/Freiburg, Basel, Wien, 1976; 222 S.
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Nisurrant himself authored a considerable volume of books and
articles, some written or translated in European languages and liberally
quoted in the book under review. In his own words, he could not have
found a better interpreter than W., and ,in profound gratitude® he
hopes that this book will become the occasion for ,a new impulse toward
a deeper encounter between Christianity and Buddhism.“

AN is essentially a comparative philosophical and theological study,
and this on two counts: 1. The Kyoto School philosophers endeavor to
apply rational, Western, categories to an interpretation of ,Buddhism®,
especially of Zen. In carrying out this challenging task they use to advan-
tage a noetic and linguistic vehicle which shows overtones from the
philosophies of Kawnt, HeceL and HemeEccer, and from the
theologies of Bartm and Tmrica. 2. W., interpreting their reading
of the inter-cultural situation, comes to his task from within a ,,Christian®
tradition. He is laudably eager to evaluate the inner treasures of Buddhist
thought, evan though the way in which he does so remains critical
throughout his book.

AN falls into three parts:

1. The Badkground. In some forty pages W. selects topics
related to the Buddha, his ,komelessness® (Heimatlosigkeit an
HemEecGERIAN term) and silence; theories on anatman and pra-
tityasamutpada. Around the person of Nagarjuna, the Middle Way
and Sanyata are discussed. Then follow ten pages on Zen, its ideas on
praxis vs. theory, on the mediating role of China in the transmission of
Buddhism to Japan, and on the specificity of Japanese Zen. Lastly, we
are introduced to Kitaro Nismma (1870—1945), the founder of the
Kyoto School, to his views on Zen and on ,Absolute Nothingness®, a
topic on which W. wrote a substantial article in Monumenta Nipponica,
1966: 354—91, now translated into German and incorporated in the book.

2. Keiji Nishitani and the Philosophy of Emptiness. In the some ninety
pages which make up the corpus of the book, W. describes the background
and central ideas of Nismtanr's Philosophy. These ideas cover a wide
spectrum of great interest to the philosophical and religious encounter of
East and West. Here are the elements of a philosophical anthropology,
a critique of Christianity, and of an appraisal of the role of Japan in the
philosophical world. Centering upon the specific subject of Emptiness,
W. discusses and evaluates Nrisurranr’s thought on Nihilistic Despair
and ,Open Hands“, on Zen’s ,,Great Doubt®, on being and nothingness,
on subject and substance, on I-Thou and Nothingness, on interpersonality,
on God and man, on Nothingness and Emptiness — all titles of the
sub-sections in which this part is divided. Nisarranr's key notion of
Emptiness is then checked out in its relation to the world, history, and
man. At this point a critique of Buddhism is introduced in terms of its
being .,A Religion of Absolute This-worldness® (,Religion absoluter
Diesseitigkeit”). The world is examined as ,nature wherein man plays
his assigned role. This is related to the concept of history which, in
Buddhist terms, is the locus of semsara and nirvana. There are some
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,open questions“: the matter of religious and cultural language proper
to Mahayana, and the possibilities for transcending some linguistically
important antinomies, as for instance, in ABE’s reference to ,non-thin-
king“ and ,not-thinking“, described in a remarkable article of this
Kyoto philosopher which appeared in The International Philosophical
Quarterly, 1970: 501—41.

8. Materials for the Buddhist-Christian dialogue. This part is more
than an afterthought. As a matter of fact, it may well turn out
to be the most important section of the book, as it goes beyond
the somewhat disembodied considerations of Nisurranr's phi-
losophical system and puts them into contact with the concept and
experience of mysticism, the limitations besetting deep-religious speech
and the implications of this fact for a kataphatic and an apophatic
theology. Within these pages, I found particularly interesting Nismi-
TaNT's views on God, God-experience, God-belief, and God-talk. The
final six pages of AN feelingly discuss the person of Christ in the light
of ,God’s Emptiness and Man’s®.

There ist a good survey of pertinent literature at the end of the book.
Perhaps, at this point, I might express a double wish: Considering that
one-fifth of the book was originally written in English, I hope the
author will prepare an English edition of his work; and, at that occasion,
usefully supplement it with a quality index which would help the reader
quickly to understand the finer nuances of many technical terms, as well
in the Japanese original as in the Western philosophical systems which are
used as a vehicle of interpretation by the Kyoto School.

IT. THREE QUESTIONS AND THE SEARCH FOR AN ANSWER

While reading AN some peripheral questions kept racing through my
mind. I should like to put them very simply, not in criticism of the book —
which cannot be flawed for not asking them — but for the sake of the
expanding frontiers of the Buddhist-Christian dialogue. I shall apply
three questions by way of example, to one or two opening subjects in
the book. The bibliographical data in the notes refer of sources not used
by the author.

Basically, my questions boil down to three problems, all of them
implicitly touched upon by W., but in my judgement calling for further
clarification:

1. What is the specific place, or should I say, the specific ,authenti-
city“ of the Buddhism professed by the Kyoto School within the overall
spectrum of Buddhist doctrines, traditional and modern? In other words,
when dialoguing with these scholars, to what extent do we dialogue
with ,Buddhism® — or with ,Christianity“ — seen through their eyes?

2. What are the factual limitations of the Kyoto scholars’ knowledge
of Christianity? Is their ,Christianity” a sufficient and valid basis for
a discussion on ,Christianity“ as Christians perceive it: a way of life and
love, rather than a philosophical system, and a historic irruption of God,
through the person of His Son, Jesus Christ, in the salvation history of
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mankind? What specific tasks do Christians face when they intend to
witness to their faith, and proclaim it to the Kyoto School?

3. The third question emerges from an eventual response to the prece-
ding ones: At which point of our mutual religious and cultural develop-
ment, and in which type of gracefilled religious experiences, does living
Buddhism — in casu, also that of the Kyoto scholars — intersect with
living Christianity? Or, to put it somewhat bluntly, at which point could
»Absolute Nothingness® become the springboard toward Zen‘s ,Great
Death®, that kenotic attitude in Christian terms which promotes the
alchemy of a union of hearts, the goal of all encounter?

I submit that these are honest, and important, questions to which this
reviewer has no certain, unambiguous answer. The whole W. opus — and
it is already extensive, going much beyond the scope of the present
book — has varied elements of such an answer. I hope W. will consider
a systematic presentation of these elements as a worthy follow-up to a
task admirably begun.

I now wish to further clarify my questions in the context of AN:

1. The Buddha's silence (S. 16.)

Professor ABE writes:

After the Buddha attained enlightenment, he expounded various teachings,
but as in his reputed utterance, ,For forty-nine years I have not preached a
single word“, preaching in Buddhism is always a non-preaching. The ,word“ —
in no matter how fundamental a sense — essentially contains a self-negation
in Buddhism. Buddhism standing within the teaching was not, of course, unmind-
ful of this. Rather it depended on preaching, and accordingly on teaching,
while standing on the realization that preaching was always non-preaching.
In contrast to this, however, it may be said that Zen, while grounded on the
realization that preaching is always non-preaching, takes its stand on non-
preaching itself, and accordingly stands ,outside of scripture®. (International
Philosophical Quarterly, December 1970: 324).

Ought we to conclude from this quotation, parallel texts of which are
found in AN, that the Buddhist approach to Reality is one of ,pure
faith®, a kind of fides qua creditur, a type of religious attitude which
stands free from a fides quae? Can one say that, according to Zen inter-
preted by ABE, a dogmatic content of faith would, by definition, mis-
interpret Reality, and consequently, that Supreme Reality whom Chri-
stians call God??

! To this question, unless I am mistaken, Rammunpo Panikkar tried to give
a positive answer in his El Silencio del Dios, Guadiana de Publicaciones/Ma-
drid, 1970. The answer could, at least in part, be found in the scholastic
doctrine on the analogy of being and knowledge, and on the use of the wvia
eminentiae, supplementing the via negationis (which denies the fitness of the
categories of being and non-being in reference to God, acceptable to Buddhist
and Christian mysticism alike). Further elements towards an answer: R. Panik-
KAR, ,Le Silence et la Parole; Je Sourire du Bouddha“, in E. Casterrr and
others, I'Analyse du language théologique: le Nom de Dieu, Aubier/Paris,
1969: 121—34, and several other articles in this volume.
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The analysis of meaningful silence, complementing meaningful talk,
could certainly gain from the emphasis which Zen has put on it. I feel
that the Kyoto philosophers would largely agree with the following
statement which throws a bridge between silence, East and West:

All speech starts from silence, lives on silence, is limited by silence and
leads to silence. Prior and posterior to speech is ,wordless contemplation®,
called in Taoism and Zen ,kuan“. Hereby is meant a silent observation, a basic
feeling of the reality at large. Akin to this eastern experience of Being is what
HusserL calls the pre-reflexive ,life-world®, whereas HEmEGGER speaks of
»care” as being the characteristic mode of the pre-conceptual ,being-with-
others-in-the world®, and EmmanueL Levinas speaks of ,enjoyment of the
elemental as the original way ob being in the world2.

Echoes of this statement are found throughout W.’s book. But if, as I
hope, the Kyoto philosophers would endorse it, how far would they then
care to go and endorse some evaluations as stated by the author of the
same quotation?

— An absolute silence about God is philosophically not justified and,
for a Christian believer, meaningless and inadmissible;

— Only an active and faithful silence about God is relevant to a believer,
because it allows God Himself to act and to speak and the believer to
pray;

— Such a silence would renew the naming of God.

If such a silence could be shared with Buddhists, it could perhaps
also help rename, in dialogue, the meaning of ,Absolutes Nichts“. The
meaning of silence, in Buddhism and in Zen, as seen by the Kyoto school,
is certainly valid within the framework of its own historical and herme-
neutical canons of interpretation. But it remains to be seen how it would
stand up in the light of a wider context, such as that found within the
Indian tradition®, and indeed within the thought of Nacarjuna
himself%. I know that, in this matter as in so many others, Zen is stub-
bornly adogmatic, and might traditionally refuse to take up the gauntlet.
But the Christian interlocutor will want to press his friends for some
indications implied in the methodology, or rather in the non-methodolo-
gical methodology, of their approachs.

2. The notion of anatman (S. 17.)

W. advisedly warns his readers of the difficulties which a correct
interpretation of atman/anatman in Indian and Buddhist thought

2 Frans Vansina, ,Silence about God®, Louvain Studies, Fall 1976, 100—27.

3 Arex Wayman, ,Two Traditions of India — Truth and Silence®, Philosophy
East and West, 1974: 889—408.

* Erienne Lavorte, Le Traité de la Grande Vertu de Sagesse de Nagarjuna,
Tome I, Institut Orientaliste/Louvain, 1949: 82, 154; In., L'Enseignement de
Vimalakirti, Institut Orientaliste/Louvain, 1962: 317—8, and other references
in the Index under ,silence philosophique®; Troy Wison Orcan, ,The Silence
of the Buddha®, Philosophy East and West, 1954: 125—40; IsmarL QuiLes,
Filosofia Budista, Troquel/Buenos Aires, 1968: 90—103.

® Ricaarp H. Rosinson, ,Some methodological approaches to the unexplained
points“, Philosophy East and West, 1972: 309—23.
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involves. He refers to the basic text of Nismrrani, found in Ch. 2
of his Shikyo to wa nani ka (What is Religion?). One of the many
Western translations of atman is ,soul”, and it is of interest to hear
NisuiTAaNI on the matter in a less guarded context than that of his book:

Buddhism sets up consciousness (shiki) in place of the soul (reikon). Maha-
yana Buddhism stresses the ,store® (alaya) consciousness, which in last analysis
is a kind of idea of the soul, which is generally held in the Occident. When
the word ,soul“ is tentatively used, it is the soul common to all things. Fur-
thermore, consciousness is the foundation of all things which concern the soul
(reikon no taisho).

The problem of the immortality of the soul is so complicated that, according
to one way of thinking, SAkYAMUNI cannot necessarily be said to have denied
it. However, the ordinary idea of the soul as something like a ghost, which
appears after one’s death, naturally should cease to exist; and the notion of a
soul with human functions such as seeing, hearing, and thinking should be
dropped. In this sense, Buddhism may be said to deny the immortality of the
soul. However, if we say that the truth which Buddhism teaches is the ultimate
of individual self-consciousness and that this is what is meant by the ,soul®,
then it may be permissible to speak of such a thing as being immortal.

Nismrrant is then confronted with a difficult question: ,Buddhism
often teaches the continuation of karma (go no sonzoku). Despite this, if
self-consciousness does not continue, isn’t this something like saying that
the condition after one’s death is nothingness (mu)?“ To which he gives
this answer:

The problem may lie in what is regarded as self-consciousness. We ordinarily
regard something about self as constituting self-consciousness, and so, when
this is lost, extremely speaking, we fecl that we become like plants or lifeless
things. In such a case, the self seems to be thought of as something substantial
(jittai-teki) or solid; but this idea is called ego (ga) in Buddhism, and is
regarded as an illusion and not the true self. This ego should be eliminated.
The true self taught in Buddhism must be a self with a broad and large ,center®
(shin, literally, ,mind“ od ,heart®), which is grasped from the standpoint of
voidness (kii), that is, self-awakening (jikaku). This is in its extreme form the
immediate self-awakening which Zen Buddhism stresses, but which is also
found in the sincere faith advocated by the Shin sectsS.

I think I understand what NisHrTaNI is trying to say, and I admire
the way in which he fields the question. To my mind, this quotation goes
to show two points: (1) The term ,soul® or anima in the West inevitably
evokes strong religious connotations which then, in turn, imply further
theories of a metaphysical and philosophical nature, not necessarily
shared by all schools of Christian thought. The result of a close compari-
son with the nearest Buddhist term, @tman or anatman, its negative form,
only leads to confusion unless the Buddhist meaning is made clear inde-
pendently from all associations connected with the Western word

8, Keijt Nisurtant in Living Buddhism in Japan, A Report of Interviews with
Ten Japanese Buddhist leaders, International Institute for the Study of Reli-
gions, Tokyo, 1959: 41—2. I have no access to the Japanese record of this
interview, and cannot vouch for the accuracy of the translation.
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Ls0ul®. (2) With this distinction in mind, Nisurrant finds himself in
very respectable Buddhist company. Assuming that the Japanese word
shin which he uses in the quotation stands for the sanskrit citta or manas,
rather than for the English ,center” which I would consider a Western-
colored philosophical intrusion in a Buddhist context — even though, in
Japanese, shin does mean ,center”, as in chitshin — NisurtTant could then
appeal to Nacarjuna for confirmation. For Nacarjuna, cilta,
translate it ,mind®“ or ,soul®, is the basis, center and seed of personality;
»self-consciousness® (to use NisHITANT's term) or wvijrana (shiki) in
the basis of personal life on which rests the true sense of individuality
as distinguished from the false; and it is ,the subtle seed of personal life
in transition which (as Nisurtant indicates) hints at some kind of
immortality”. It will be remarked that, in Buddhism, birth and rebirth/
immortality is not conditioned by biogenetic laws; ,it is a volitional,
conscious act®®. Without this caveat, the Buddhist-Christian dialogue on
person, soul and after-life, risks to remain a dialogue of the deaf.

But this is not all — at least not on Buddhist side. We have assumed
that the Japanese shin translate both manas and citta (as it indeed does
in Nacarjuna) and that they are almost interchangeable with wvijfiana,
»consciousness“. This is acceptable to the older Buddhist literature, such
as the Lankavatara. Yet here too, further distinctions may be necessary to
find out what the Buddhist interlocutor really has in mind: if self-con-
sciousness is the mind which remembers, judges, imagines, wills, etc.,
to D. T. Suzuki, manas is the deeply-seated consciousness in the soul
which ignorantly clings to the ego-conception and reality of the external
world®. Which deeper meaning does NismiTant — also in several
quotations of AN — intend to convey? Discernment is in order.

Nisuitant finishes his statement with a reference that aligns .the
immediate self-awakening which Zen stresses® with that ,which is also
found in the sincere faith advocated by the Shin sects.“ Again, I'm sure,

7T K. V. RamanaN, Nagarjuna's Philosophy, Bharatiya Vidya Prakashan/Vara-
nasi 1971: 233, and passim, s. v. citta, vijiiana, soul. Furthers, IID., ,Person
and Moral Life*, in P. T. Raju & Avsurey Casterr, ed., East-West Studies
on The Problem of the Self, Nijhoff/The Hague, 1968: 156—162 (where
RamaNAN examines the problem from within the Prajfiaparamita literature,
with interesting variations on the theme); Arcrmie J. Banwm, ,Is there a Soul or
no Soul? The Buddha refused to answer. Why?“, in 1bid.: 133—41.

8 Encyclopaedia of Buddism, Vol. 111, Fasc. 1:122.

? E. J. Tuowmas, The History of Buddhist Thought, Routledge and Kegan/Lon-
don, 1951: 238; D. T. Suzukl, Studies in the Lankavatara Siitra, Routledge and
Sons/London, 1930: 292—307; Lamotrte, Enseignement s.v. alaya, alaya-
vijiiana, citta. In a discussion on karma and self-consciousness, as called for
in the question addressed to Nisurrani, further nuances would be introduced
by an outstanding representative of Sotd Zen, the late Benkyo Suuo, one of
the interviewees together with Nisurrani, as seen in his Gokuraku no kaibo
(An Analysis of the Buddhist Heaven), Todai-Gakujutsujoseikyokai/Tokyo,
4th ed., 1970: 190—216, where the Buddhist no-soul theory, and karmae and
the soul (reikon), are discussed in contemporary language.
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this is a perfectly true and admirably ecumenical thought of a great
philosopher. But to an outsider who consults his Shinshii sources, it raises
another problem of ,authenticity®. Kosuo Yamamoro, whose Eng-
lish books on Shin doctrine are known, has this comment:

Karma eternally binds one to the wheel of existence. But one, so to say,
slips out of this eternal doom and is born in the Pure Land of Amita Budda
by the power of the Vow (hongan)... Against this, the Christian ,rebirth® is
the ,gaining of one more life’. It does not necessarily mean any repetition of
life in the past or in the days to come. It is ,resurrection’, if it is in any good
sense, which is rebirth. What we may know is that the cosmological basis is
totally different between those (beliefs) of the Buddhists and the Christians.1®

To what extent then can Zen and Shin agree on this matter as seen
by Nisarrani? But this is not all. The use of the term ,store-conscious-
ness“ (alaya-vijiiana; arayashiki) in the quotation opens a Pandora’s
box of hermeneutical problems. Nisurrant’s overall approach, also found
in AN, is set squarely within the Vijianavada/Vijiapti-matrata (Yuishiki)
tradition, the general background of much Buddhist thinking in Japan.
It is well known that the concepts of atman (the ,self“?), pudgala
(person?), citta, manas, and other central terms used by the Vijia-
navadins, are the eye of a doctrinal hurricane which is not quite abatedt*.
Without belaboring the point, it is evident from a reading of AN that
these terms are very important in the philosophy of Nismirans, as they
bear upon the theory of ,self® which is, as W. indicates, at the heart
of his philosophical anthropology.

»Store-consciousness“ traditionally functions as a self-surrogate, alle-
gedly different from an immutable, self-identifying, substratum of the
self. Western languages, perhaps unjustifiedly, have translated it by
»s0ul“, or even ,person“. Vijiianavada insists that there is an inter-
dependence of phenomena and consciousness which accounts for the
fact that both subjectivity and objectivity become the source of ,store-
consciousness“. The technicalities which enter into an exegesis of this
theory are extremely complicated. It seems that even as sympathetic
an author as Conze somehow lost patience with them where he writes that:

All these theoretical constructions are attempts to combine the doctrine of
;not-self’ with the almost instinctive belief in a ,self’, empirical or true. The
climax of this combination of the uncombinable is reached in such conceptual
monstrosities as the ,store-consciousness‘ (@laya-vijiiana) of Asafica and a
minority of Yogacarins, which performs all the functions of a self* in a
theory which almost vociferously proclaims the non-existence of such a ,self‘.
The ,store-consciousness® is a fine example of ,running with the hare, and
hunting with the hounds’. Most Buddhists rejected it as a soul in disguise. ..
(Buddhist Thought in India, Allen and Unwin/London 1962: 138).

10 Kosuo Yamamorto, An Introduction to Shin Buddhism, The Karinbunko/Ube,
1963: 164.
'* The most extensive treatment, from Japan, of alaya-vijiana theories is
Suunkyo Karsumata, Bukkyo ni okeru shinshiki-setsu no kenkyw (A Study
of the CGitta-Vijiiana Thought in Buddhism), Sankib6-busshorin/Tokyo, 5th
ed., 1974.
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And he finishes with this Latin saying: Naturam expellat furca,
tamen usque recurret, which the French might translate: Chassez le naturel,
et il revient au gallop. Returning to one of my questions: Where does
the notion of the ,soul” as held by ,Buddhism® and ,Christianity® inter-
sect in relation to a fruitful dialogue?

3. The Problem of Emptiness (S. 28, and others)

Similar, and perhaps even more formidable, difficulties arise in the
interpretation of $imyatd, the term which gives its name to the book.
One has but to look at WeLBON’s definitve study on nirvana as seen by
Western scholars to experience to the quick the travail with which, on
this and similar terrains, the dialogue must movet2. This is not the place
to investigate what influence new and very fine research on Sanyaia
might mean to the dialogue!3. I simply want to indicate through the
example of WELBON’s book how arduous will be the task of bringing
together the Nismrranr's of East and West, Buddhists and Christians,
concerned with the building of a new world in which we love one
another because we understand what we mean, even though we do not
always understand what we hear.

III. Tae Future or THE DIALOGUE

Nisairan is a prophet of the dialogue. Could it be that, at the heart of
things, his inner mood was somehow foreseen and poetically described,
about one hundred years ago, by a Western predecessor, Dr. HErMANN
OLDENBERG?

There is a path from the world of the created out into dark endlessness.
Does the path lead into a new existence? Does it lead into the Nothing? The
Buddhist creed rests in delicate equipoise between the two. The longing of the
heart that craves the eternal has not nothing, and yet the thought has not a
something. which it might firmly grasp. Farther off, the idea of the endless, the
eternal could not withdraw itself from belief than it has done here, where,
like a gentle flutter on the point of merging in the Nothing, it threatens to
evade the gaze.!®

2 Guy Ricmarp WeLson, The Buddhist Nirvana and Its Western Interpre-
ters, The University of Chicago Press/Chicago 1968.

18 I refer to what is by all counts the most impressive study, East and West,
on classic $unyata, ETIENNE LamortE, Le Traité de la Grande Vertu de Sa-
gesse, Peeters/Leuven, 1976, Tome IV, p. 1955—2151. Useful elements for the
dialogue on Emptiness, from the point of view of Shinshii doctrine, and more,
are found in the late Susumu Yamacucmr's (died 1976) K# no sekai (The
World of Emptiness), Risosha/Tokyo, 1967; and from the point of view of
Zen, in Hee-Jin K, Dogen Kigen — Mystical Realist, The University of
Arizona Press/Tucson 1975.

For a recent discussion of the matter by a Christian theologian, see Jonw
B. Coss, Jr., ,Buddhist Emptiness and the Christian God“: Journal of the
American Academy of Religion, March 1977, 11—25.

14 Hermann OLDENBERG, Buddha, His Life, His Order, His Doctrine, Indological
Bookhouse/Delhi, 1971: 283—4; original German edition of 1882, p. 328;
French edition of 1921, p. 281.
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Or does the Japanese philosopher perhaps find more accurate an inter-
preter in another prophet of East and West, TeiLuarRD pE CHARDIN?

Has there ever, in fact, been a single real worshipper of vacuity? The Abso-
lutes Nichts of our book? — JS) Is it not simply that deep down bencath its
words (which are the opposite of ours) and its actions (which may well have
contradicted its fundamental intentions), the East had vaguely seen and was
trying to pin down what we shall later be defining as ,the road of the West‘?
In other words, when the Buddhist is infatuated with that which contains
nothing, does he differ essentially from us, when we aspire to that of which
nothing can be predicated? For all the assurances of Eastern philosophers, this
is a view we cannot but question.®

The life and thought of Kerjr Nisurran: are a living witness to that
quest for truth, that search for integration, that commuting between East
and West, that prayerful, intensive putting-on of Buddhism-and-Chri-
stianity which he expressed in this poignant auto-biographical descrip-
tion of the dark night of his soul:

I do not feel satisfied with any religion as it stands, and I feel the limitations
of philosophy also. So, after much hesitation, I made up my mind and have at
present become a werdender Buddhist. One of the main motives of that decision
was — strange as it may sound — that I could not enter into the faith of present —
day Christianity and was nevertheless not able to reject Christianity. As for
Christianity, I cannot become anything more than a werdender Christ . .. For I
cannot bring myself to consider Buddhism a false doctrine. When it comes to
Buddhism, however, I can enter into Buddhism as a werdend gewordener Bud-
dhist (in a dialectical sense, whereby a faith in the making through the mediation
of philosophy is mot yet complete faith but, at the same time, is already, in a
real sense, faith, that gives entrance to a religion — JvB, see note), and from
that standpoint I can, at the same thime, be a werdender (not gewordener) Chri-
stian. Insofar as I am a Buddhist, I cannot be a gewordener Christ. However, 1
do not consider Christianity a false, ,outside“ doctrine (gedd)... From the
standpoint of Buddhism, I can do this... Christians are inclined to speak ill of
such Buddhist ,looseness, but I do not feel that way, and, in my opinion, people
who feel that way cannot possibly come to a real understanding of Buddhism. Be
that as it may, I am fully aware of the shortcomings of Buddhism and I under-
stand the strong points of Christianity. Because of this, I am all the more con-
vinced that I can, as a Buddhist, with the help of Buddhist dialectics and always
from within Buddhism, work for the solution of these difficulties.’t (AN: 84)

In his own eyes — and certainly in the eyes of his many friends —
NismrTaNI grows in spiritual stature to the extent that he harmonizes
within himself the insights of Christianity with those of his Buddhist
past. He even hopes that Christianity will advance among the Japanese
masses and become a powerful cultural catalyst in his country. Hence
his frank criticism of Christian attitudes:

Christianity in Japan has, until the recent past at least, generally taken a

% Prerre Tenuarp pE CuarpIN, Toward the Future, Harcourt Brace Jovano-
vich/New York, 1975:45.

16 Jan Van Bract, ,Nishitani on Japanese Religiosity“, in Joserm J. Seae,
Japanese Religiosity, Oriens Institute for Religious Research/Tokyo, 1971:280—1.
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rather intellectual form ... But there is also the need for realizing a religious
permeation on the subjective level, and that is another kind of problem.

Just because there has been a family squabble — like the proverbial mother-
in-law versus new bride conflict in Japanese households — in Western
Christianity, that does not mean that it has to be a part of the Christianity
that comes to Japan. Why can’t the Church in Japan be an example to the
rest of the world by being broad enough to transcend the problem of a divided
Christianity?17

More precisely, NisrrTan is critical of the way in which Christians
speak of faith, revelation, Christ and God. He feels that ,all these
concepts make up the indispensable components of religion in general,®
a position in which he draws near to Tirrica (whom he personally knew),
and which, many think, is of basic importance to the dialogue at the
philosophical level. Nistrrant is particularly condemnatory of ,a distinct
negative contribution of Christianity, the overpersonalization and con-
sequently the anthropomorphism of God®. Yet he admits that, in Japan
»Christianity has given the concept of kami (god, the Shinto gods) a
new dimension, that of God as a personal ,I-ness* which overcomes the
primitive mythological and anthropomorphic concepts® of Japan’s tra-
ditional religions. And he praises theologians such as Tirich, Bon-
HOEFFER, RoBinson ,who are trying to break down the walls which
Christianity has built up between itself and the rest of the world: walls
of intolerance, walls of exclusiveness, walls of over-emphasis on the
particularistic nature and personalization of God, and walls that tend
to imprison a Divine ,1-Thou‘ relationship which is supposed to be for
all men“18,

NisHrrant is the Buddhist man who can write this profession of Chri-
stian faith:

Today no real encounter with Jesus seems to become possible without a
descent to the deepest plane of our existence, on which everyone of us has
nowhere to lay his head and is ,homeless“. Today, man should, as Bon-
HOEFFER has said, ,live in the presence of God, as if there were no God“. On
that plane alone can we become qualified for the commencement of the quest
for the way to exist truly in the emerging One world and thus qualified to
search for a way of true encounter between East and West.1?

The true encounter of East and West, this is NISHITANI'S main con-
cern. In 1966, he admitted that the dialogical encounter between Chri-
stians and Buddhists had just been started — and that on Christian
initiative. He felt that the Buddhist side was not yet fully prepared to
respond to the Christian effort with all seriousness??. During an impor-
tant conference on the role of religion in Japanese society, Kyoto, March

7 Japan Studies, No. 15 (Autumn 1969): 5—6. See also AN: 79—82.

8 Quotations are from Nismitanr's ,A Buddhist Philosopher Looks at the
Future of Christianity®, in H. Suorrock an J. Seak, ed., The Japan Christian
Yearbook, 1968, Tokyo: Kyobunkan and Oriens Institute, 1968:108—11.

1 The Eastern Buddhist, September 1966:51.

2 Deai (an occasional bulletin of the NCC Center for the Study of Japanese
Religions, Kyoto), Vol. 1, No. 2, 1966:2.
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29—30, 1971, at which he presided, Nisurrani told this reviewer that the
Buddhist-Christian encounter ,could lead to tangible results in the near
future and bring Japan’s religions together in a common effort toward
the betterment of society“2?!. His optimism has not been disappointed,
witness WALDENFELS’ book, and the publication of an ever-increasing num-
ber of outstanding studies, by Buddhist as well as Christians22.

At Basel, in July 1964, Nismrirant met wiht Hemwrica Orr said
that ,he felt like an anonymous Christian®. For him the matter of
~conversion® towards Buddhism-and-Christianity remains a process of
spiritual growth continuing throughout the evening of life. For those of
us who know and love him, it is clear that Nothingness, which is no
thing because it is the All-thing for all things, remains the inspiration
that leads Nisarran: toward a glorious dawn.

21 The remarkable keynote address with which NisurTant opened the conference
is published in Korumesu-shirizu, No. 2, 1972, p. 2—13, NCC Center for the
Study of Japanese Religions, Kyoto. Korumosu is a Japanese acronym for
»Conference on Religion and Modern Society®, a group of well over one
hundred Japanese and foreign scholars belonging to the various Japanese
religions. NisHITANI animated the group from its beginning in 1971.

22 Among these publications, two recent books deserve special attention: one
by a Christian theologian, Sencur Yaci, Bukkyé to Kirisutohys no setten
(Points of Contact between Buddhism and Christianity), Hozokan/Tokyo, 1975,
419+4 pages; and one by a Buddhist scholar, Yasunamt Iwamoro, Kirisutokyo
to Bukkys no taihi (A Comparison between Christianity and Buddhism),
Sobunsha/Tokyo, 1974, 471 pages.

23 As reported in Deai, Vol. 1 (November 1966), p. 1—9.
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EIN EINHEITSGEBET- UND -GESANGBUCH FUR KENIA

von Joh. Baptist Wolf

Pfingsten 1977 hat den katholischen Di6zesen Kenia’s in Ostafrika ein
wertvolles Geschenk gebracht: das erste katholische Einheitsgebet- und
-gesangbuch in Kiswahili (ein handliches Buch mit 567 Seiten in Taschen-
format).

1. Die ENTSTEHUNG

Das Gebetbuch kam in verhiltnismifig kurzer Zeit zustande, da ver-
schiedene Umsténde sich giinstig auswirkten.

1.1 Es gab noch kein Einheitsgebetbuch in Kenia, schon deshalb weil
im Lande selbst und in den Kirchen und Dibzesen keine einheitliche
Sprache benutzt wurde. Die Gottesdienste waren in Englisch oder Kiswa-
hili oder in einer der Stammessprachen, je nach Gegenden oder Bisti-
mern. Unter den 14 Diézesen Kenia’s bevorzugten Mombasa, Nakury,
Eldoret und Nairobi das Kiswahili; aber es gab kein Gebetbuch in Kiswa-
hili, das sich durchgesetzt hitte, ein ,Glicksfall® fiir die Abfassung eines
Einheitsgebetsbuches, da es sich immer als schwierig erwiesen hat, von
mehreren gleichsprachigen Di6zesangebetbiichern zu einem Einheitsgebet-
buch zu kommen. Das zeigte sich nicht nur durch lange Zeit im deutsch-
sprachigen Raum, sondern auch im Kiswahili-Sprachraum, z. B. in Tan-
sania, wo aus mehreren Didzesangebetbiichern in Kiswahlili sich noch
kein Einheitsgebetbuch herausgeschdlt hat. Die Diozesen in Kenia bezo-
gen ihre Kiswahili-Gebetbiicher vielfach aus Tansania. Nur die Diozese
Nakuru brachte 1978 ein Gebetbuch in Kiswahili heraus, das aber nicht
befriedigte und auch bald vergriffen war.

1.2. So war es verstindlich, wenn P. HiLpeeranp PeETER MEIENBERG
0.S.B. in der Diézese Eldoret bei Diozesanratssitzungen 1974 die Her-
ausgabe eines Gebetbuches fiir die Didzese Eldoret in Kiswahili anregte.
Er war 1972 mit einer Gruppe Benediktinermissionare aus dem Abtei-
gebiet Peramiho (jetzt Diozese Songea, im Sidwesten Tansania’s) gekom-
men, um auf Bitten des afrikanischen Bischofs von Eldoret im Kerio-Tal
zu missionieren. Von Peramiho her waren sie an ein Didzesangebetbuch
gewohnt, das seit einigen Jahrzehnten immer wieder den neuen Verhdalt-
nissen angepafit und einheitlich in allen Pfarreien benutzt wurde. In
Tansania war man auch den Gebrauch des Kiswahili von der Grund-
schule her mehr gewohnt als in Kenia, wo die nilotischen Sprachen unge-
féhr ein Drittel ausmachen, wihrend in Tansania die Bantu-Sprachen,
zu denen Kiswahili gehért, weit tiberwiegen (ca. 90 Prozent)l. Gunstig
wirkte es sich aus, dafi im Jahre 1974 in Kenia Kiswahili zur offiziellen
Landessprache erklart wurde.

L Ostafrika. Reisehandbuch Kenya-Tanzania. Verlag Otto Lembeck, Frankfurt
a. M., 19752, 875f.
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Auflerdem konnte P. HiLpesranp MEIENBERG im gleichen Jahr 1974
die in den Missionslindern meist schwierige Finanzfrage der Druck-
legung aus dem Wege rdumen, da ihm wihrend seines Heimaturlaubes
eine grofiziigige Hilfe durch das ,Schweizer Fastenopfer® zugesichert
worden war.

So wurde denn im Marz 1975 ein Komitee eingesetzt, das sich mit der
Frage des Di6zesangebetbuches fiir Eldoret befassen sollte, mit Bischof
Njenca als Vorsitzendem, P. H. Meensere als ,Coordinator® und
Fr. James Roy M. M. und Fr. Ray Murtacu S.P.S.

1.3. Als nach Ostern 1975 die Kiltegan-Missionare (eine irlindische
Missionsgesellschaft) aus ganz Kenia in Eldoret zu Exerzitien zusammen-
kamen, war es naheliegend, daf} die Frage des Gebetbuches mit dem Ge-
neralvikar der Didzese Nakuru (die 1978 ein Kiswahili Gebetbuch her-
ausgegeben hatte) besprochen wurde und sich dann bald erweiterte auf
alle Kiswahili sprechenden Diozesen, vor allem, nachdem der afrikanische
Bischof Npinet von Nakuru der Vorsitzende der Liturgie-Kommission der
Kenia-Bischofskonferenz war. So wurde aus den Plinen fiir ein Didze-
sangebetbuch bald eine interdiézesane und nationale Sache.

1.4. Parallel zu diesem Projekt lief um die gleiche Zeit ein anderes:
die Herausgabe eines katholischen Kirchenliedergesangbuches auf Lan-
desebene. Diese wurde betrieben von der ,Kenya Association of Litur-
gical Music* (KALM), der ,Kenia Vereinigung fiir liturgische Musik“.
Diese hatte sich seit Jahren, vor allem in der Didzese Mombasa, zum
Ziel gesetzt, einheimische Gesidnge fiir den liturgischen Gebrauch zu
fordern. Nach Ostern 1974 hatte KALM beschlossen, ein .,National
Hymn Book*“ herauszugeben. Ostern 1975 kam man wieder zusammen, um
die Auswahl der Lieder zu treffen. Aus den Mitgliedern der Vereini-
gung, die sich aus Priestern, Ordensschwestern, -briidern und Laien,
Ménnern und Frauen, Afrikanern und Nichtafrikanern zusammensetzt,
wurden drei Gruppen gebildet, die geeignete Lieder auswihlen sollten.
Da P. H. MemnserG zu den fiihrenden Mitgliedern der KALM gehbrte,
lag es nahe, dafl er den Vorschlag machte, die Texte der Liedersammlung
mit in das Gebetbuch hineinzunehmen, was dann auch durch die Be-
mithungen von Bischof Nbpmvcr verwirklicht wurde. So konnte P. H.
Meiensere im Sommer 1975 an die Redigierung des Gebet- und Ge-
sangbuches gehen, die er im Spitherbst 1975 abschlof, sicherlich keine
kleine Leistung.

L.5. Da sich weder in Kenia noch in Tansania eine Druckerei finden
lie, die glaubte, das Gebetbuch in der gewiinschten Form und Zeit-
spanne fertigstellen zu kénnen (besonders auch wegen der Buchbinder-
arbeit), wandte man sich an die Druckerei der Abtei Miinsterschwarzach
in Westdeutschland, die sich bereit erklirte, den Druck, die Fertigstel-
lung und die Transportkosten zu iibernehmen. Fiir die Herstellungs-
kosten gab das ,Schweizer Fastenopfer“ einen grofBherzigen Betrag, so
dafl das Buch zu einem fiir Ostafrikaner erschwinglichen Preis von
7 Schilling verkauft werden kann.

Damit war der Weg frei fiir die Arbeit der Setzer und Drucker, die
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mit grofler Hingabe an diesem fremdsprachlichen Werk fiir die Mission
arbeiteten und auch ein drucktechnisch gutes Buch herausbrachten. Mit
Recht heifit es im Nachwort auf der letzten Seite des Buches: ,Das Buch
ist mit der Hilfe vieler entstanden.“ Bischof Npincr konnte mit einem
gewissen Stolz in seinem Vorwort schreiben: ,Dieses Buch wurde von
allen katholischen Bischofen Kenya’s approbiert. Es ist das erste in der
Kiswahili Sprache — der Sprache der Nation.“

2. Die QUELLEN

Eine detaillierte Quellenangabe, wie man sie in neueren europdischen
Gebet- und Gesangbiichern besonders fiur die Lieder durchgefiuhrt
hat?, findet sich in ostafrikanischen Gebetbiichern noch nicht, vielleicht
weil man sie fir die Benutzer fiir unndtig oder uninteressant hielt oder
weil man der alten Tradition folgte, in liturgischen Biichern keine
Namen von Verfassern zu nennen. Andererseits ist es selbstverstandlich,
dafl die Herausgeber von Gebet- und Gesangbiichern auf vorliegende
Quellen angewiesen sind.

Auch in unserem Fall wire die relativ schnelle Fertigstellung des Ma-
nuskriptes kaum moglich gewesen ohne die bereits bestehenden Kiswa-
hili-Gebet- und Gesangbticher. (Auf der letzten Seite 567 des Kenia
Gebet- und Gesangbuches werden in einem ,Dankwort® die haupt-
sachlichsten Quellen genannt).

2.1. Fir den Gebetsteil sind dies die Gebet- und Gesangblcher von
Peramiho und Ndanda im Studen Tansania’s; Bucher, die schon seit
Jahrzehnten existieren und in Neuauflagen immer wieder verbessert
wurden und uber die Ursprungsdiozesen hinaus Verbreitung fanden.

Fiir den Sakramententeil wird als Quellespeziell das,, Misale ya Waamini®
(das Missale der Glaubigen) genannt3. Dieses wurde 1974 von der nationa-
len Liturgiekommission der Tansania-Bischofskonferenz herausgegeben,
die die Mefligebete und Riten der Sakramente ins Kiswahili iibersetzte.
Das Missale enthalt die Mefigebete und Lesungen der Sonn- und Haupt-
festtage des Kirchenjahres und der Heiligen; ferner die Riten der Sa-
kramente und einzelner Sakramentalien, dazu eine Reihe von Gebeten
fir den Alltag des christlichen Lebens und zuletzt den Beerdigungsritus.

Von diesem Material haben die Herausgeber des Kenia-Gebetbuches
reichlich, aber selbstindig Gebrauch gemacht, wie es den Zielen ihres
Gebetbuches entsprach. So 1afit sich noch hier und da an der Kiswahili-
Ausdrucks- und Schreibweise die Herkunft der Quellen erkennen; denn
man spricht ja bis heute von einem Tansania- und Kenia- (und auch

? Vgl. Gotteslob. Katholisches Gebet- und Gesangbuch (1975) mit ,Quellen-
verzeichnis® auf den letzten Seiten bzw. am Schlufl jedes Liedes. — Ferner:
Kirchengesangbuch. Katholisches Gesang- und Gebetbuch der Schweiz. Hrsg.
im Auftrag der schweizerischen Bischéfe (1966), mit sehr iibersichtlichem
»Quellennachweis” in Nr. 978 an Hand der durchlaufenden Randnummern.

3 Misale ya Waamini, Tabora/Tanzania, 1974.



Kongo-) Kiswahili, sogar mit Unterabteilungen: ein Feld, wo noch Ver-
schiedenes zu koordinieren wired.

Sehr schwierig war die Ubernahme der Texte aus der HI. Schrift, die
ausgiebig in dem Gebetbuch verwertet wurde. Da diese Texte fiir die
Gottesdienste bzw. gottesdienstihnlichen Versammlungen der Christen
gedacht sind, war eine unmittelbar verstindliche und einfache Uber-
setzung der Bibel gefordert. Die einzige, vollstindige Bibeliibersetzung
des Alten und Neuen Testamentes in Kiswahili, die zur Verfiigung stand,
war die sog. ,Union Version® der .Bible Societies of Kenya and
Tanzania“ vom Jahre 1952, die bis in die letzten Jahre immer wieder
als Ganzes oder in Teilen aufgelegt wurdes. Der Text dieser Ubersetzung
wurde vor 10 Jahren von der katholischen Kirche Tansania’s tibernom-
men, mit Anmerkungen nach der sog. Jerusalem-Bibel versehen und
1967 von der ,Tanzania Mission Press® in Tabora (Tansania) mit dem
Imprimatur des Erzbischofs von Tabora unter dem Titel ,Biblia Taka-
tifu” (Heilige Bibel) herausgegeben. So hatten auch die Katholiken eine
vollstdndige Bibel, die sie lesen konnten, und es war deshalb dieser Text,
der sich fiir das Gebetbuch anbot. Nun ist diese Ubersetzung zwar philo-
logisch korrekt, nicht selten allzu wortlich, aber dadurch oft kompliziert
und oft nicht leicht verstindlich. Darum wurde es notwendig, fiir das
Gebetbuch manche Ausdriicke und Sitze umzuindern. Fir die Uber-
setzung der Pss, die in dem Gebetbuch bewufit soviel wie méglich ver-
wendet wurden, gab es eine neue Ubersetzung nach dem Psalterium
Pianum, die von den Benediktinern in Ndanda, Siidtansania, 1969 her-
ausgegeben wurdef. Ebenso waren dort erschienen: das Markusevange-
lium (1972), Johannes (1974), der Epheserbrief und 1. Petrusbrief (1973).
Das 1976 veroffentlichte Mt-Evangelium konnte erst in letzter Stunde
verglichen werden. Doch stand die von den ,Kenia- und Tansania-
Bibelgesellschaften 1975 herausgegebene Ubersetzung des Lukas-Evan-
geliums den Herausgebern des Gebetbuches zur Verfiigung. So blieben
immer noch schwierige Texte des Alten Testamentes und der Paulusbrie-
fe. Diese und ahnliche Erfahrungen zeigen deutlich die Notwendigkeit
einer baldigen neuen Ubersetzung der gesamten HIl. Schrift ins Kiswa-
hili7.

4 Das ,alltédgliche” Kiswahili macht sich im Gebetbuch am meisten bemerkbar
bei der Behandlung der kirchlichen Ehegesetze und Ehefille (S. 218—228), was
verstandlich ist. Doch sollte m. E. der Ausdruck .watoto wanao funguliwa®
(S. 87), der sehr lokal klingt, vermieden werden, da er auch von Leuten aus
Tansania nicht verstanden wird.

® Die Suaheli-Bibel, tibersetzt von Pfr. KarL RéuL und 1947 zum 125jahrigen
Jubildum der Wiirttembergischen Bibelanstalt erschienen, ist schon seit vielen
Jahren vergriffen.

8 P. Isaya O.8.B.: Zaburi. Tafsiri mpya pamoja na maelezo mafupi. Ndanda
Mission Press, Ndanda/Tanzania, 1969.

? In diesem Zusammenhang mag eine Mitteilung der United Bible Socicties
(London) vom 8. 2. 1977 an den Verfasser von Interesse sein: ,Work is pro-
gressing on a new translation of this New Testament into popular Swahili. This
is in line with the policy of the Bible Societies to provide versions in which
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2.2. Der Liedteil besteht fast ganz aus der Sammlung der 176 Kirchen-
lieder, die von der oben genannten ,Kenia Vereinigung fiir liturgische
Musik® (KALM) inzwischen (1976) in Kiswahili unter dem Titel ~Nyimbo
za Waamini® (Lieder der Gliubigen) verdffentlicht wurde. Nur 10
zusatzliche Lieder sind Eigentexte des Gebetbuches. 10 Lieder der Samm-
lung stammen aus dem Gesangpuch ,Tumshangilic Mungu“ (Lafit uns
Gott preisen) (4. Auflage) der Lutheraner von Makumira in Nordtan-
sania®, etwa ein Viertel der Lieder aus dem Bestand der Gesangbiicher
von Peramiho und Ndanda; von anderen, vor allem einheimischen Lie-
dern, ist der Ursprung nicht niher bekannt oder angegeben, darunter
auch Lieder aus der Didzese Mombasa, wo die musikalischen Taita
wohnen.

2.3. Eine Neubheit fiir offizielle Gebetbiicher, speziell in Afrika, bringt
das Kenia-Gebetbuch mit der Einfiigung von Bildern (20 farbigen, ein
schwarzweifl), die das Buch auflockern und der Freude der Afrikaner an
Bildern und Farben entgegenkommen. Vor allem konnten die bei den
afrikanischen Christen so beliebten Kreuzwegstationen durch Bilder
illustriert werden, die von der in Miinsterschwarzach arbeitenden Kiinst-
lerin Frau FriepricH-Gronau stammen. Weitere 5 Wiedergaben von
Farbfotos (3 von Sonolux, Miinchen, und 2 von Maryknoller Missionaren)
zeigen Szenen aus dem Leben afrikanischer Christen, wihrend das
schwarz-weifl Foto von V. pE DerkEer zu Beginn des Gebetsteiles einen
afrikanischen Greis mit Gebetsgeste darstellt?.

3. Der AurBAU UND INHALT

Das Buch enthilt zwei deutlich getrennte Teile: einen Gebets- und
einen Liedteil. — Diese Trennung ergab sich dadurch, daff oben genann-
te Kirchenliedersammlung als Ganzes iibernommen wurde, d. h. sogar
die Liednummern in beiden Biichern sollten {ibereinstimmen. Aus diesem
Grund war es nicht méglich, die Lieder den entsprechenden Gebeten
zuzuteilen und das Buch mit durchlaufenden Randnummern zu versehen,
wie das im deutschen ,Gotteslob“ und dem Kirchengesangbuch der
Schweiz der Fall ist. Das ist vielleicht insofern von Vorteil, als man an
der Sammlung der Kirchenlieder noch weiter arbeitet und in einigen
Jahren ein zweites Heft mit nur einheimischen Liedern herausgeben
willte,

the style is suitable for people who do not have a high level of education or
any theological background. This New Testament is a joint Roman Catholic/
Protestant project, and it was reported as being 65% complete at the end of
1975. T imagine that the new version is not intended to supersede the older
Bible, but that both will continue to be available.*

 Zu diesem Liederbuch vgl. den Aufsatz von Isaac E. Makanta, Die Rolle
der Musik in Verkiindigung und Mission, in: Lutherische Kirche Tanzania. Ein
Handbuch, hrsg. von GeruArD MELLINGHOFF, Erlangen, 1976. S. 194—203.

® Umschlagbild des Buches von AYLwaRD SHORTER, Prayer in the Religious
Traditions of Africa. Oxford University Press, Nairobi, 1975.

10 Nyimbo za Waamini, S. ii.
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8.1. Was am Gebetsteil sofort in die Augen fillt, ist — ihnlich wie
im schweizerischen Kirchengesangbuch — die konsequente, dhristozen-
trische Ausrichtung:

. Christus im alltaglichen Leben;

. Christus in seinen Sakramenten;

. Christus im Kirchenjahr;

. Christus in seinen Heiligen;

. Christus, die Auferstehung der Toten;
. Christus in seinem Wort.

S O = 00 N =

Im Vorwort wird die christozentrische Einstellung der einzelnen
Teile klar und theologisch gut dargelegt, ebenso in den kurzen Einfiih-
rungen vor den einzelnen Teilen. Die sog. ,lebende Kolumne“ am Kopf
jeder linken Seite des Buches mit dem Titel des betreffenden Hauptteils
ist fiir den aufmerksamen Benutzer des Buches nicht nur eine Hilfe,
schnell zu finden, was er sucht, sondern auch ein psychologisches Mittel,
immer wieder an seine Christusverbundenheit erinnert zu werden und so
cin christliches Leben zu fithren.

Im 1. Abschnitt — Christus im Alltag — finden sich die Grundgebete,
Morgen-, Tisch-, Abend-, Arbeitsgebete, Gebete bei verschiedenen Ge-
legenheiten, Litaneien, Gebete fiir einzelne Lebenslagen, Fiirbitten (Ver-
wandtschaft, Pfarrei, Hirten der Kirche, geistliche Berufe, Kranke, Ein-
heit der Kirche, Glaubensverbreitung, Vaterland), Segensgebete und
Segnungen.

Im 2. Abschnitt sind die Gebete zusammengestellt, die fiir die einzelnen
Sakramente erforderlich sind. Rein duflerlich gesehen fillt auf, dafl die
Reihenfolge der Sakramente sich dem Erscheinungsbild der Sakramente
im christlichen Leben anpafit: der Taufe folgt Eucharistie, Busse, Fir-
mung(!), Ehe, Priesterweihe, Krankensalbung (mit Wegzehrung). Gerade
bei den Sakramenten zeigen sich verschiedene missionarische Aspekte,
iiber die weiter unten in einem besonderen Abschnitt die Rede sein soll.

Die Mefigebete sind unter ,Eucharistie“ aufgefiihrt; ebenso die vier
Hochgebete, denen noch ein Kanon fiir Kindermessen beigefiigt ist, der
neuestens fiir Tansania genehmigt wurde'’. Dagegen enthilt das Gebet-
buch keine eigene Kindermesse!2. Die einzelnen MefRformulare sind dem
Missale vorbehalten und finden sich nicht im Gebetbuch, mit Ausnahme
der meisten fiir die Festzeiten iiblichen Lieder, die im Liedteil unterge-
bracht sind. Nach den Gebeten fiir die Mefifeier folgt ein lingeres und
ein kiirzeres Ritus- und Textformular fiir ,Sonntage ohne Priester“.
Der Ritus der Priesterweihe ist kurz dargelegt mit den wesentlichen Hin-
weisen und Texten.

1 Das 1974 in Tansania veroffentlichte , Misale ya Waamini“ hat den Kinder-
kanon noch nicht.

2 Auch das ,Misale ya Waamini“ hat kein Mefiformular fir Kinder, wihrend
das Schweizer Kirchengesangbuch zwei aufweist (Nr. 511 und 512), allerdings
ohne cigentlichen Kinderkanon bei dem damaligen (1966) Stand der litur-
gischen Erneuerung.
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Der 3. Abschnitt bringt die tblichen Andachten und Gebete fiir die
einzelnen Festzeiten des Kirchenjahres. In diesem Teil macht sich das
Auseinander der Gebete und Lieder wohl am meisten bemerkbar. Hin-
zugefiigt ist noch eine Erntedank- und Jahresschluffandacht.

Im 4. Abschnitt — Christus in seinen Heiligen — finden sich die be-
kanntesten Gebete zur Muttergottes (Rosenkranz, Litanei u. a.) und die
Allerheiligen-Litanei.

Hier und im folgenden 5. Abschnitt — Christus, die Auferstchung der
Toten —, der die Sterbegebete und verschiedenen Beerdigungsriten ent-
hdlt, muff man auch die dazu gehérigen Lieder im Liedteil suchen.

Neu fir ein Einheitsgebetbuch ist der letzte 6. Abschnitt: Christus in
seinem Wort, eine praktische, einfache Anleitung und Hinfihrung zur
Schriftlesung. Er bringt zunachst einige Lesungen aus der Bibel tiber
Bekehrung, Gottesliebe, Christus in uns, christliches Leben (mit einem
farbigen Bild iiber Schriftlesung bei einer héiuslichen Versammlung);
dann einen ,Schlissel zur Bibel“ des Alten und Neuen Testamentes,
der mit Stichwortern auf die entsprechenden Stellen der Bibel hinweist,
eine Hilfe auch fiir den Priester, wenn er einen bekannten Biteltext sucht.

Hierher gehért auch das Verzeichnis der Sonntagslesungen, das aus
drucktechnischen Griinden nach den Liedern eingefiigt wurde und die
Verweise auf samtliche Lesungen der drei Lesejahre enthilt. Es soll eine
Hilfe sein fiir den Katechisten bei priesterlosen Sonntagsgottesdiensten.

3.2. Der Liedteil ist, wie schon erwihnt, eine als Ganzes tibernom-
mene Sammlung von Kirchenliedern fiir den Gebrauch bei katholischen
Gottesdiensten. Es ist die erste Bestandsaufnahme dieser Art in Kenia
auf nationaler Ebene mit dem Imprimatur von Bischof Npingr, dem
Vorsitzenden der Liturgieckommission der Kenia-Bischofskonferenz. Man
hatte, wie berichtet, die geeignetsten Lieder herausgesucht, was nicht
bedeutet, dafy nichts mehr zu verbessern ware. Man wollte zunéchst, wie
das Vorwort sagt, groflere Einheit durch ein Gesangbuch. Es bringt aller-
dings nur den Text der Lieder, keine Melodien. Das Vorwort kommen-
tiert dazu: ,Die K.A.L.M. war der Ansicht, dafl ein Tonband wvon
duflerst groflem Vorteil ist, mehr als ein Notensatz im Buch.® Die An-
sichten dartiber gehen auch in Afrika auseinander. In einer anderen
ostafrikanischen Didzese kam deshalb noch kein Dibzesangesangbuch
zustande, weil die Christen nicht nur den Liedertext, sondern auch die
Noten gedruckt haben wollten. In den Gesangbiichern der Didzesen
Peramiho (jetzt Songea), Ndanda (jetzt Mtwara), Morogoro, Tabora
(alle in Tansania) sind seit Jahrzehnten die Lieder mit Noten gedruckt.
Peramiho hat ein ganzes Graduale in Kiswahili herausgebracht mit ein-
heimischen Melodien®. Allerdings hatte man dort in Dr. STEFaAN MBUNGA
einen Fachmann zur Hand, der an der Kélner Musikhochschule die
Transskription der einheimischen Melodien und vor allem des Rhythmus
vom Tonband her studiert hatte. Auch die Erfahrungen dieser Kenia-
Liedersammlung zeigen deutlich, wie aktuell und niitzlich der Vorschlag
von Mpunca auf dem musik-ethnologischen Symposion vom 14. bis 22.

8 Nyimbo Mpya. Peramiho Publications/Tanzania, 1971.
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November 1975 in Rom war, ein Forschungszentrum fiir einheimische
Musik im Interesse des christlichen Kultus zu grinden!4. Dafl es letzten
Endes bei der Erlernung der Lieder auf den Katechisten bzw. den Vor-
singer ankommt, der die Lieder einiibt, weil auch nicht dberall ein
Tonbandgerit oder Elektrizitit zur Verfiigung steht, zeigen die Rat-
schlige fir den Chorleiter, die im Vorwort (S. 360) des Gesangsteiles
aufgestellt sind.

Der Liedteil beginnt mit zahlreichen Mefigesingen (ganze Messen,
wie die sog. Misa ya Bura, Misa ya Taita, Misa ya Kwale, und Gesinge
zu den einzelnen Teilen der Mefifeier); danach die Lieder zu den einzel-
nen Festzeiten des Kirchenjahres und zu den Sakramenten. Daran
schliefien sich an Lieder zu Ehren des Herrn, der Muttergottes (von
denen allerdings einige auch wieder zerstreut sind unter den Liedern
des Kirchenjahres) und der Heiligen; ferner Gesinge zur Beerdigung
und zu anderen Gelegenheiten. Es fehlt auch die Nationalhymne von
Kenia nicht. Zum Schlufl wurde noch auf ausdriicklichen Wunsch der
Bischéfe der Text des Ordinariums der lateinischen Messe beigefiigt.

Es ist schwer, tiber den musikalischen Wert einzelner Lieder ein Urteil
abzugeben, da eben die Melodien fehlen und nicht alle, besonders ein-
heimischen Lieder allgemein bekannt sind.

Im Text merkt man teilweise einen groflen, auch qualitativen Unter-
schied in der Sprache und den dichterischen Formen, was ja an sich
kein Nachteil zu sein braucht. Doch macht die Elision eines Konsonanten
oder Vokals, oder die Umstellung von Wortern entgegen den Syntaxre-
geln noch keine Poesie, sondern offenbart eher sprachliche Armut.

Ein merkwiirdiges ,Theologumenon® enthilt die Ubersetzung des
Hymnus ,Veni Creator® in Nr. 119,3. Dort wird der Hl. Geist zur
»rechten Hand des Vaters“ gemacht, was man sonst dem Sohne zuschreibt,
wihrend in einer anderen Ubersetzung desselben Hymnus auf S. 284
der HI. Geist traditionsgemafl als ,Finger Gottes® bezeichnet wird nach
dem Originaltext ,dextrae Dei tu digitus® — ,Du Finger an des Vaters
Hand® (Gotteslob Nr. 240).

Der Liedteil des Buches schliefit ab mit einem Verzeichnis der Lieder,
einem ,Fihrer zur Auswahl der Lieder” nach Stichworten und der alpha-
betischen Reihenfolge der Lieder.

4. MISSIONARISCHES

Ein Einheitsgebetbuch fiir Kenia, das noch weithin als Missionsland
gilt, trigt naturgemifl missionarische Kennzeichen: nicht nur daff die
Herausgabe zum grofien Teil von missionarischen Kraften besorgt wurde;
auch in seinem sachlichen Inhalt macht sich das deutlich.

4.1. Der priesterlose Sonntag, tiber den man zur Zeit in Europa soviel
schreibt und spricht, ist in den ,Missionslindern® meist von Anfang an

4 Musica indigena. Einheimische Musik und ihre mogliche Verwendung in
Liturgie und Verkiindigung. Hrsg. von Jomannes Overata. Sekretariat der
CIMS, 1976, 64.
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auf den Auflenstationen etwas Selbstverstindliches, dessen Gestaltung
im allgemeinen aus der jeweiligen Situation heraus gelost und dann dem
einzelnen Katechisten tbertragen werden mufl. Das Gebetbuch hat zwei
Formen fiir den priesterlosen Sonntag, eine lingere und eine kiirzere!s.
Beide folgen im Wesentlichen dem Ritus der Gemeindemesse: nach der
Eréffnung und dem ,Allgemeinen Schuldbekenntnis® beginnt der Wort-
gottesdienst mit einer Lesung aus dem AT und einer zweiten aus der
Apostelgeschichte oder den Apostelbriefen mit Zwischengesingen — dazu
ist das Verzeichnis des 3 Jahre-Zyklus der Sonntagslesungen am Schlufl
des Buches eine Hilfe — danach das Evangelium mit anschliefender Ho-
milie, dem Glaubensbekenntnis und den Fiirbitten. Aus der eigentlichen
Eucharistiefeier ist in diesen Ritus aufgenommen, was die Gliubigen
ohne Priester vollziehen kénnen: ein Opfergang mit der Darbringung
von Gaben, die Prifation mit Sanctus und einem ,Solidarititsgebet* der
Gléaubigen mit der Gemeinschaft derer, die in der Kirche am MeRopfer
teilnehmen, dazu die Kommuniongebete, wo die Moglichkeit besteht, die
HI. Kommunion zu empfangen.

Auf die Bedeutung des Opferganges ist besonders hinzuweisen, da der
Opfergedanke bei den Bantu-Afrikanern auf Grund ihrer traditionellen
Religion noch lebendig ist, wihrend in der zivilisierten westlichen Welt
die Idee des Opfers weithin verblafit ist, worauf Guarpint schon 1964
hinwies'®, Dieser Sachverhalt ist wohl auch die tiefere Ursache dafiir,
dafl im ,Westen“ bzw. Norden die Eucharistiefeier einseitig als ,Mahl“
gesehen wird; fiir den Bantu-Afrikaner ist hingegen die Verbindung von
Opfergaben, Opfer und Opfermahl eine selbstverstindliche und sehr
konkrete Einheit, da z. T. sehr materielle Dinge dargebracht werden,
wie aus dem Abschnitt tiber die Darbringung der Gaben S. 182 des
Gebetbuches hervorgeht: ,Nach der Tradition der Kirche bringen wir uns
Gott dar durch sichtbare Zeichen, d. h. jeder von uns bringt sein Opfer.
Dies sei das Zeichen der Hingabe seines Lebens, seiner ganzen Person
und seiner taglichen Arbeit. Die auf den Feldern arbeiten, mogen etwas
von ihrer Ernte darbringen: Mais, Kartoffeln, Gemiise, Eier usw. Die
einen Lohn erhalten, mogen einen Teil ihres Geldes opfern. Es ist
Pflicht eines jeden von uns etwas von dem zu geben, was er hat, als
Zeichen seines Dankes an Gott. Jeder, der seine Opfergabe in den Korb
tut, soll wissen, dafl er sich selbst darbringt.“ — Den Abschluf} des prie-
sterlosen Sonntagsgottesdienstes bildet jeweils ein Segensgebet.

4.2. Vor allem offenbart sich die ,Missionssituation“ in der Spendung
der Sakramente.

In dem Abschnitt iiber die Taufe finden sich drei Teile: der Ritus der
Kindertaufe, eine Unterweisung fiir die Taufe Erwachsener, eine An-
weisung und der Ritus fiir die Taufe in Todesgefahr ohne Priester. Vor
allem die Einfihrung fir Erwachsene, die getauft werden wollen, hat

5 Die kiirzere stammt aus dem Ndanda Gebetbuch. Ndanda Mission Press.

18 Vgl. den berihmten Brief RomMano Guarpmnt's an JoHANNES WAGNER zum
liturgischen Kongref in Mainz 1964 in: Liturgisches Jahrbuch 1964, hrsg. vom
Liturgischen Institut zu Trier, Miinster 1964, 101—106, speziell S. 103.

4% 291



hervorragenden Missionscharakter und bringt auf S. 124—127 einen
klaren Uberblick iiber die Stufen des Katechumenates und die Schritte
der unmittelbaren Taufvorbereitung wihrend der Fastenzeit auf die Tau-
fe in der Osternacht. — Die Anweisungen fiir die Taufe in Todesgefahr
sind deutlich auf Missionsverhaltnisse eingestellt.

Alle obigen Beispiele missionarischer Pastorationsverhiltnisse deuten
auch indirekt auf die grofie Bedeutung der Katechisten hin, die in diesen
Fillen vielfach die Funktionen des Priesters erfiillen, soweit dies moglich
ist.

Die spezielle pastorale Situation Kenia’s wird deutlich in dem Abschnitt
des Gebetbuches iiber das Bufisakrament. Dort werden auf S. 193 drei
Arten der Siindenvergebung genannt: die Einzelbeichte, die Buflandacht
ohne Generalabsolution mit nachfolgender Einzelbeichte, und die Bufi-
andacht mit Generalabsolution. Fiir die Einzelbeichte steht als Grund-
lage eine vollstindige Beichtandacht zur Verfiigung mit gutem, auf
ostafrikanische Verhiltnisse eingestelltem Beichtspiegel, in dem aber auch
die Frage nicht fehlt: Habe ich jemand verletzt durch nachlissiges Auto-
fahren? Ein eigener Beichtspiegel fiir Kinder ist nicht vorhanden. Fiir
die Buflandacht ohne Generalabsolution wird auf das ,Misale ya
Waamini® Tansania’s verwiesen, in dem sich auf S. 975—981 eine solche
befindet mit anschliefender Einzelbeichte und Absolution, da die Tan-
sania-Bischofskonferenz eine Buflandacht mit Generalabsolution nach
den dortigen Verhaltnissen nicht als notwendig erachtetel”. Dagegen
hat die Kenia-Bischofskonferenz eine Buffandacht mit Generalabsolution
genehmigt auf Grund der besonderen Verhiltnisse in Kenia. So enthalt
das Gebetbuch eine solche Bufiandacht mit der Lossprechungsformel.
Es wird jedoch ausdriicklich darauf hingewiesen, dafl ,schwere Stinden®
dem Priester in der Einzelbeichte zu bekennen sind.

Mit besonderer Sorgfalt ist auch das Ehesakrament behandelt, das ja
vor allem fiir erwachsene Neuchristen oder Katechumenen einschneiden-
de Verinderungen in ihrem Leben bringen kann. So finden wir in diesem
Abschnitt nicht nur den ganzen Ritus der Eheschliefung, sondern auch
auf mehreren Seiten eine Darlegung der christlichen Ehegesetze an Hand
von hiufiger vorkommenden und komplizierteren Ehefillen, die mit dem
Heidentum zusammenhingen, wie z. B. die verschiedenen Fille, die aus
polygamen Verbindungen entstehen kénnen; Ehen zwischen Katholi-
ken und Nichtkatholiken; Ehen, die nach Stammessitten vor der Taufe
geschlossen wurden; Eheprobleme, die sich im Zusammenhang mit der
Entrichtung des Brautpreises ergeben. Wegen dieser nicht immer ein-
fachen Situationen werden auch die einzelnen Schritte der unmittelbaren
Vorbereitung zur christlichen Trauung angegeben.

Wenn auch der Priesterweihe einige Seiten des Gebetbuches gewidmet
sind, so hingt das damit zusammen, daff in manchen Di¢zesen wegen der

7 Auch die Deutsche Bischofskonferenz hat bekanntlich beschlossen, die General-
absolution in den deutschen Diézesen nicht einzufithren, da in den deutschen
Bistiimern die Voraussetzungen fiir die Einfilhrung einer Generalabsolution
nicht gegeben seien.
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groflen Entfernungen zur Bischofskirche die Priesterweihe manchmal in
der Heimatpfarrei des Seminaristen erteilt wird, auch um dadurch neue
Berufe zu wecken.

Ein Ritus fiir die Geliibdeablegung der Ordensleute ist zwar nicht
im Gebetbuch enthalten, aber zwei Lieder (Nr. 136, 137), die bei der
Profess oder Noviziatsaufnahme von Ordensschwestern gern gesungen
werden (Ps 45 mit afrikanischer Melodie). Beides, Primiz und Ge-
libdeablegung (Noviziatsaufnahme), sind fiir viele afrikanische Ge-
meinden zu groflen Festtagen geworden, da sie gewissermafien in der
Mentalitdt der Afrikaner ein ,Gegenbild“ der Hochzeit darstellen durch
die Hingabe an ein zélibatires, gottgeweihtes Leben, das in diesem Aus-
mafl in den traditionellen afrikanischen Religionen nicht bekannt war,
und so wirklich ein eschatologisches Zeichen und Zeugnis des Christen-
tums bilden und als solche geschitzt werden. Das ist wohl auch einer der
Griinde, warum die Afrikaner grundsitzlich am Zolibat der katholischen
Priester festhalten wollen.

5. OSTAFRIKANISCHES

Es ist fast unméglich, dafl sich ein Land und seine Menschen nicht
irgendwie auch widerspiegeln in seinen religiosen Gebriauchen und Ge-
beten. Darum ist es vermutlich auch nicht leicht ein Einheitsgebetbuch
zu schaffen, wo bereits Diozesangebetbiicher vorhanden sind, weil viel
lokale Traditionen darin verankert sind. Man wird auch nicht ohne wei-
teres ein Einheitsgebetbuch unverindert von einem Land in ein anderes
ibernehmen konnen. Wenn auch die Grundstruktur und die wesentlichen,
vor allem offiziellen Gebete mehr oder weniger die gleichen sind, so
zeigt sich doch in Einzelheiten die Verschiedenheit der Vélker und
Stamme, der man z. B. im deutschsprachigen Einheitsgebetbuch mit einem
Eigenteil fiir die einzelnen Didzesen entgegenkam, was sicher viel Wider-
stand abbaute.

5.1. So finden sich auch im Kenia-Gebetbuch die Spuren Ostafrikas.
Schon der Titel aus Ps. 95,1 (94) hat in seiner Kiswahili-Ubersetzung
ostafrikanischen Klang: ,Tumshangilie Bwana“ (= Lafit uns jubeln dem
Herrn). Jedes Kind weifl, was ku-shangilia bedeutet: feiern, eine Feier
veranstalten; das gilt vom kleinsten Fest in der Sippengemeinschaft bis
zum Fest auf Landesebene. So miifite man tibersetzen ,eine Feier veran-
stalten fir den Herrn®. Das gibt konkrete Vorstellungen. Durch das ,,Lafit
uns feiern® ist der einzelne personlich angesprochen und zugleich das
Gemeinsame ausgedriickt®®.

5.2. Dieses afrikanische Gemeinschaftsbewufitsein und -erlebnis ist
gerade fiir die katholische Liturgie und das christliche Beten eine be-
deutsame Voraussetzung. In Afrika wird auch auflerhalb des Kirchen-

18 Vgl. demgegeniiber den abstrakten Titel ,Gotteslob®, der die heutige deutsche
Mentalitit offenbar mehr anspricht; sachlich ist das Gleiche ansgedrickt wie
mit dem Titel ,Lafit uns Gott loben, preisen, feiern®.
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raumes (und ,auflerliturgisch“) mehr gemeinsam gebetet als in Europa®.
Abgesehen von den liturgischen Feiern finden wir z. B. im Gebetbuch
auf S. 46 ein ,Abendgebet fir die Versammlung der Christen® mit der
einleitenden Rubrik: ,Abends wenn die Christen aus den Gehéften sich
versammeln, kann folgendes Gebet verrichtet werden.“ Ein Gebrauch,
der viclerorts in Ostafrika sich eingebiirgert hat. Hierher gehért auch
das freiwillige, wochentliche, ja tdgliche gemeinsame Beten des Kreuz-
wegs wahrend der Fastenzeit an vielen Orten. Aus diesem Grund steht
im Gebetbuch auch eine mit farbigen Bildern zu jeder Station aus-
gestattete Kreuzwegandacht mit dreifachem, kurzen Text und drei Kreuz-
wegliedern zur Auswahl. Man kann so mancherorts am Abend durch
die Stille der Landschaft das Singen der Kreuzweglieder horen. Auch die
Fiirbitt- und Segensgebete (S. 82—110) sind zum grofien Teil fiir solche
Gebetsversammlungen im kleinen Kreis auf Vorbeten und Antworten
abgestimmt. Auf die Gemeindeversammlungen in den Auflenschulen an
priesterlosen Sonntagen wurde schon hingewiesen.

Wegen der Ahnenverehrung hat auch die Beerdigung grofie Bedeu-
tung fiir die Sippe und Gemeinde, weshalb der ganze Ritus im Gebet-
buch mit den verschiedenen Gebeten fiir Verstorbene enthalten ist. Leider
wurden keine Anregungen gegeben fiir eine christliche Totenklage, auf
die die Afrikaner so groflen Wert legen und die ciner Verchristlichung
bediirfteo.

Afrikanische Gemeinschaft wird horbar in den Liedformen. Wihrend
z.B. im deutschsprachigen Raum die Kirchenlieder meist von allen in
der Kirche vom Anfang bis zum Ende gesungen werden und so auch ge-
gebenenfalls von einem allein gesungen werden kénnen, verlangen die
meisten afrikanischen Lieder wegen ihrer antiphonalen oder respon-
sorialen Struktur einen Vorsanger oder eine Singergruppe, die eine
Strophe vorsingen, auf die dann alle den Kehrvers singen, oder der Vor-
sanger beginnt und alle nehmen den Text auf und ,antworten®. Der
Liedteil des Gebetbuches verzeichnet eine verhiltnismiflig grofle Anzahl
original-afrikanischer Lieder, z. B. die Singmessen ,Misa ya Bura“ (Nr.
11), ,Misa ya Taita“ (12), ,Misa ya Kwale* (18), alle mit responsoria-
len Gesingen. Eine Reihe Lieder europiischen Ursprungs (aus Italien,
Deutschland, Irland) oder Psalmen wurden mit Antiphonen versehen.
Nur wenige europaische Lieder blieben in ihrer originalen Form stehen,
darunter einige deutsche, wie ,Beim letzten Abendmahle* (Nr. 44),
» Lauet Himmel, den Gerechten“ (70), ,Fest soll mein Taufbund“ (124).
Ein Lied zu den Uganda-Martyrern ist nicht vergessen.

Ein Unicum unter den bisherigen Einheitsgesangbiichern diirfte der
Versuch sein, im Hochgebet der Messe aufier dem Ruf nach der Wand-
lung noch weitere (gesprochene oder) gesungene Akklamationen nach

19 Zusammenfassend kénnen wir feststellen: der traditionelle Afrikaner ging
weit mehr in der Gemeinschaft auf, war weit weniger Individualist als der
Européer.” in: Ostafrika, S. 368.

20 Die Benediktiner in Ndanda, Tansania, haben schon vor Jahren ein Biichlein
herausgegeben mit dem Titel ,Kilio cha kikristo* (Christliche Totenklage).
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einzelnen Abschnitten des Hochgebetes einzufiigen (Nr. 33a). In der
Rubrik vor diesen Rufen heifit es: ,Der Zweck dieser Jubelrufe
(,mashangilio®! cf. oben) ist, die Bedeutung des Hochgebetes noch mehr
herauszuheben und die Gliubigen zu gréflerer Teilnahme zu fihren;
denn dieses Gebet ist der Hohepunkt und Kern aller Gottesdienste der
Kirche. Das Wie miifite jeweils mit dem zelebrierenden Priester ver-
einbart werden. Ein Modell dafir ist im Kinder-Kanon (S. 167—171)
angegeben, wo die einzelnen Abschnitte des Hochgebetes mit kehrvers-
dhnlichen Rufen unterbrochen werden?!.

So konnte Bischof Ndingi mit Recht in seinem Vorwort zum Gebet-
buch schreiben: ,An vielen Stellen folgt die Musik in den Liedern, so
weit moglich, afrikanischen Melodien. Das hilft vielen, die nicht lesen
konnen, das Lied zu horen, es zu verstehen und schén zu singen.® Dies
bewufite Ziel ist in der Einleitung des Gebetbuches auf S. 24 ausge-
sprochen: ,Wir haben uns bemiiht, auch afrikanische Lieder zu bringen,
damit Gott durch unsere Tradition und Musik gepriesen werde. Damit
erfullen wir das Wort des Psalmes 96: ,Singt dem Herrn ein neues Lied,
singt dem Herrn, alle Lander!*“

Uber den Gebrauch einheimischer Musikinstrumente heifit es kurz in
Regel 8 fir den Gesangsleiter: ,Es ist angebracht, traditionelle Instru-
mente zu verwenden. Doch sollen diese Instrumente die Stimmen der
Sanger nicht tibertonen.“

5.3. Der Afrikaner ist seiner Anlage und Tradition nach von religio-
ser Natur. So durchzieht die Religion alle Lebensalter und Lebenssitua-
tionen®?, was sich auch in etwa im Gebetbuch abzeichnet. Neben den
allgemein menschlichen Lebenslagen spiegelt sich das spezifisch Ostafri-
kanische wider. Immer wieder dringt sich z. B. die Kinderfreundlichkeit
in den Vordergrund. Auf dem Vorsatzblatt im Gebetbuch sind Rubriken
gedruckt zum Eintragen der Personalien des Besitzers — fir manche
wohl der einzige ,Personalausweis® — mit Raum fiir die Namen von
acht Kindern nebst Geburt- und Taufdatum! Die tiblichen Kindergebete
fehlen nicht, aber auch nicht die Fiirbitt- und Segensgebete der Eltern,
besonders der Mutter, fiir ihre Kinder und umgekehrt, dazu auch Gebete
fir die Mutter, die ein Kind erwartet oder der Kinder versagt sind.
Mitten unter diesen Gebeten ein schones Farbfoto einer Grofimutter mit
ihrem Enkelkind (S. 103). — Fiir junge Menschen finden sich Gebete
um den rechten Lebensstand und um einen guten Lebensgefahrten bzw.
-gefahrtin.

Wie in ganz Ostafrika so wird auch das Leben in Kenia hauptsichlich

21 Das ist wie eine Illustration und Erfillung dessen, was THEODOR SCHNITZLER
in seinem Buch ,Was die Messe bedeutet”, Freiburg, 19773, als letzten Satz
seines Abschnittes iiber den ,Ruf nach der Wandlung®, S. 166—168, schreibt:
»Man mifite beginnen, den Ruf immer, immer wieder zu singen, zu singen.”

22 AyLwarD SHORTER hat in seinem Buch (cf. Anm. 9) die Lebenssituationen
zusammengestellt, aus denen wir Gebete von Afrikanern nach deren traditio-
nellen Religionen haben (s. S. 14).
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von der Landwirtschaft bestimmt (ca. 80 9/9)23. Andererseits gehen auch
viele, vor allem junge Manner, zur Arbeit in die wenigen Stidte. So
ist es nicht verwunderlich, wenn wir im Gebetbuch Segnungen finden
fir Hauser, Vieh, Samen, Felder, Werkzeuge. Ein Gebet fiir den Arbeiter
und den ,Reisenden®, wie wir im Deutschen sagen; das Swahiliwort
»msafiri® gilt dem, der weiter unterwegs ist, wie es so oft bei den Afri-
kanern vorkommt, und in Kenia auch fiir die Nomaden, die mit ihrem
Vieh umherziehen. Auch der Hirtenpsalm 28 (22) ist nicht zu tibersehen,
der schon die kleinen Buben angeht, die mit den Viehherden und Geifien
auf der Weide sind. So hat auch die Erntedank-Andacht und das Dar-
bieten der Erstlingsgaben ihren besonderen Sinn.

5.4. Von der religiosen Gesamtsituation Ostafrikas aus gesehen sind
auch die Gottesnamen- und die Jesusnamen-Litanei (57—64) von Be-
deutung, die hier zum ersten Mal in einem ostafrikanischen Gebetbuch
erscheinen®’. Religionskundlich bekannt sind die 99 Gottesnamen des
Islam?, denen die Muslime so grofie Kraft zuschreiben: ,Wer sie kennt,
wird ins Paradies eintreten, soll Muhammad gesagt haben2$. Bei der
Bedeutung des Islam in Ostafrika ist es gut, wenn die Christen die Namen
Gottes aus dem Alten und Neuen Testament durch eine Litanei kennen
und anrufen®”. Doch wichtiger scheint mir diese Litanei auf dem Hinter-
grund der traditionellen Religionen Bantu-Afrikas. John S. Mbiti (Pro-
fessor fiir vergleichende Religionswissenschaft an der Makerere-Uni-
versitit in Uganda) hat in seinem Buch,Concepts of God in Africa“®
den Gottesbegriff von tber 270 afrikanischen Vélkern verarbeitet und
am Schlufl seines Buches eine Liste dieser Gottesnamen nach Vélkern
und Lindern zusammengestellt.

Da der Gottesname zugleich auch eine Gottesvorstellung des betreffen-
den Volkes ausdriickt, diirfte die Bedeutung der Gottesnamen- und Jesus-
namen-Litanei fiir die Vermittlung christlichen Glaubens klar sein. Die
Gottesnamen-Litanei im Gebetbuch nennt u. a. 21 afrikanische traditio-
nelle Gottesnamen, von denen einige allerdings nur in der Schreibweise
und Aussprache je nach den Stimmen verschieden sind?®. Es fragt sich

2 Ostafrika, 472.

* Diese Litaneien sind nicht identisch mit der Namen-Gottes-Litanei (Nr. 763)
und der Jesus-Litanei (765) im ,Gotteslob“, wenn auch natiirlich manche Ahn-
lichkeiten bestehen.

* Die selten zu findenden Gottesnamen des Islam sind gut zusammengestellt
in dem Buch von Rupoir Kriss-Husert / Kriss-Heinrich, Volksglaube im
Bereich des Islam, Bd. I1, 68—74, Wiesbaden, 1962.

2 Kriss, 1. c. 68.

*" Der Titel des Buches ,Die vielen Namen Gottes®, hrsg. von MemvoLp
Krauss und Jomannes Lunpseck, Steinkopf, Stuttgart, 1974, tiuscht ein wenig;
insofern, als nur im ersten Abschnitt ,Die Namen des Unnennbaren®, mehr
metaphysisch als konkret im einzelnen, iiber die Namen Gottes die Rede ist.

28 Tondon, 19712,

20 S. 57. So handelt es sich bei den Namen Mungu-Mulungu-Mlungu-Murungu
um ein und denselben Namen; ebenso bei Enkai und Ngai, bei Nyasaye und
Nyasae.
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auch, ob man bei einer solchen Litanei die Gottesnamen des Alten und
Neuen Testamentes den afrikanischen gegeniiberstellen will oder beides
verbinden, was man bei einer Uberarbeitung beriicksichtigen konnte.
In gleicher Weise bringen die Jesusnamen das Wesen Christi und des
Neuen Testamentes zum Ausdruck?®?. Doch sollte man auch in dieser
Litanei m. E. bei einer Neufassung die verschiedenen Gruppen der Jesus-
namen berlicksichtigen, die von den Exegeten herausgearbeitet wurdens!.

6. AussLICK

6.1. Aufgrund des Gesagten kann man wohl den Worten von Bischof
Ndingi in seinem Vorwort zustimmen: ,Dieses neue Gebet- und Gesang-
buch ist ein Bemiihen, allen Christen im Lande zu helfen miteinander
zu beten, zu Hause, in der Kirche, bei der Arbeit und an jedem Ort, wo
sie sich befinden.” Bei einer Katholikenzahl von 2,4 Millionen in Kenya3®
denkt man bereits an eine zweite Auflage, was durchaus im Bereich der
Maglichkeit liegt; vor allem wenn man im religitsen Bereich an den
Mangel an Kiswahili-Biichern denkt und an das religiose Interesse des
Afrikaners, dem ein schmuckes, relativ billiges Gebetbuch entgegen-
kommt, das er sich anschafft, auch wenn er nicht katholisch ist.

6.2. So dient das Gebetbuch sicher auch der Verkiindigung und Uku-
mene bei etwa 38 9/ nichtkatholischen Christen und ca. 26 9/, Anhangern
der traditionellen Religionen. Diesen Gedanken spricht Bischof Ndingi
ausdriicklich aus im Vorwort: ,Diese Gebete und Lieder haben auch den
Sinn und Zweck, nicht nur die Katholiken zu einigen und zusammenzu-
bringen, sondern auch die anderen Christen und alle Menschen, die
Gott mit aufrichtigem Herzen suchen.“

6.3. So wie dieses Gebetbuch aus den vorliegenden Quellen der Gebet-
biicher in Kiswahili reichlich schopfte, so darf man annehmen, daff auch
andere wieder aus diesem Buch Anregungen mitnehmen? und sich so
allméhlich eine grofiere Einheit und Vollkommenheit in den Gebet-
bichern erreichen laft.

% Vgl. in dem Anm. 27 genannten Buch die Einfihrung der Herausgeber iiber
~Die vielen Namen Goites* S. 15 und den Aufsatz von Ferpinanp Haun ,Die
vielen Namen Jesu®“ S. 55—64.

3 Vgl. besonders Vincent Tayior, The Names of Jesus, London, 1953, und
Germarp Scunemer: Die Frage nach Jesus. Christus-Aussagen des Neuen
Testamentes. Essen, 1971, u. 4.

% Nach den letzten katholischen Statistiken hat Kenia bei einer Gesamtbevél-
kerung von 18,5 Millionen 2,4 Millionen Katholiken. Das widerspricht in etwa
dem sog. Barrett-Report, der schon 1972 die Katholikenzahl mit 3,36 Mill.
(= 28%4) angegeben hatte, die der Protestanten mit 38%, der Muslime mit 6%
und die der ,Animisten® mit 26%. Doch wurde diese Statistik nicht allgemein
anerkannt, weil sie verschiedene Normen der Z#hlung voraussetzt.

# Schon wihrend der Drucklegung des Gebetbuches wurden die Druckfahnen
von Peramiho-Songea in Tansania erbeten, wo man an einer Neubearbeitung
des Diézesangebetbuches arbeitet.
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6.4. Das Gebetbuch diirfte noch eine nicht zu unterschiatzende Neben-
wirkung haben, ndmlich eine groflere Verbreitung des Kiswahili in Kenia,
zunichst in den katholischen Gottesdiensten im ganzen Land, aber dann
auch auflerhalb iiberall dort, wohin das Buch seinen Weg findet. Es war
deshalb von Bedeutung, ein einwandfreies, korrektes, wenn auch ein-
faches Kiswahili zu verwenden. Die Herausgeber waren sich dieser Tat-
sache offenbar bewufit: ,Es ist das erste (Gebetbuch) in der Kiswahili-
Sprache — der Sprache der Nation. Es wird den Christen eine Hilfe
sein uberall, wohin sie gehen.“ So Bischof Ndingi in seinem schon er-
wihnten Vorwort. Man kann nur wiinschen, daf sich das erfillen moge.

6.5 Als Zeichen echter afrikanischer Zusammenarbeit zwischen Klerus
und Laien und untereinander soll auch der letzte Satz des Gebetbuches
noch zitiert werden: ,Wir laden alle Glaubigen, die dieses Buch beniitzen,
ein, ihre Ansichten und Vorschlige fir die nichste Auflage an den
Sekretdr von Bischof R.S. Ndingi, P. O. Box 938, Nakuru, zu senden.”
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AFRIKANISCHE TAUFNAMEN ALS MITTEL
KULTURELLER INTEGRATION

von Hans Stirnimann

Nicht nur die zahlreichen unabhingigen afrikanischen Kirchen, sondern
auch staatliche Einheitsparteien fithren heute einen gezielten Kampf zur
volligen Loslésung von allen Fesseln des Kolonialismus. Aus der Sensi-
bilisierung des Volkes fiir die traditionellen Kulturwerte erwartet man
Impulse fiir die Riickgewinnung der verlorenen afrikanischen Identitat.
So hat Prisident Mosuro von Zaire seit 1972 das hinterste Buschdorf
mit dem Ruf nach Authenticité Africaine aufgerittelt und u. a. die Ver-
wendung europiischer Taufnamen verboten. In Tansania beschuldigen
sowohl fihrende T'ANU-Ideologen als auch einheimische Priester die
europdischen Missionare kolonialistischer Pastorationsmethoden durch
fortgesetzte Verwendung europiischer Taufnamen. Im Zeitalter der
Losung von westlich gepriagten Ausdrucksformen des Christentums und
der Wiederbelebung iiberlieferter Kulturwerte fragen sich daher viele
Afrikaner mit Recht, ob es sinnvoll sei oder gar zum Wesen des Christen-
tums gehore, den Kindern Taufnamen semitischen oder germanischen
Ursprungs zu geben. Die Fragestellung wird umso verstdndlicher, wenn
der traditionelle Ritus der Namengebung in den grofleren Rahmen afri-
kanischen Brauchtums hineingestellt wird.

1. Bedeutung des Geburtsnamens in afrikanischer Sicht

Bei den bantusprechenden Vélkern Afrikas fiihrt ein Kind in der Regel
mindestens zwei Namen. Der Klanname ordnet das legitim geborene
Kind je nach sozialer Gliederung einer grofieren viterlichen oder miitter-
lichen Abstammungsgruppe, dem Klan zu und entspricht damit etwa
dem europidischen Familiennamen. Wenige Tage nach der Geburt gibt
der Grofivater, nach Konsultation des Wahrsagers, dem Enkel auch einen
personlichen Geburts- oder Zunamen und integriert das Neugeborene
durch diesen Ritus als Glied in die engere Fortpflanzungsgruppe der
Patrilinie oder Matrilinie ein. Die tiefere Dimension dieses Brauches
kann anhand des Ritus der Namengebung bei den Pangwatl, einem streng
vaterrechtlichen Hackbauvolk im siidwestlichen Tansania, verstindlich
gemacht werden.

Wenn ein neugeborenes Kind seine Eltern durch stindiges Schreien
wihrend der Nacht beunruhigt, ist man iiberzeugt, daf ein verstorbener
Vorfahre es aus Verdrgerung qualt. Man glaubt, daf dieser sich von
seinen Nachkommen vergessen und bei den hiuslichen Opfern iibergan-
gen fiihlt und daf} er wiinscht, daBl sein Name dem Kinde gegeben werde,
damit er weiterhin in der Erinnerung festgehalten und als besonderer

! Der Verfasser fithrte von 1964—70 eine breitgeficherte ethnologische und
linguistische Feldforschung bei den Pangwa durch.
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Beschiitzer des Kindes geehrt werde. Grofivater und Vater des Kindes
konsultieren gemeinsam den Wahrsager der Sippe, der als legitimes
Sprachrohr der Ahnen gilt, um den Namen jenes verdrgerten Vorfahren
zu erfahren. Wenn dieser eruiert ist, bereitet die Grofimutter einen
kleinen Topf Eleusinebier, das der Grofivater in seiner Eigenschaft als
Hauspriester am Grabe des Vorfahren mit folgender Anrufung opfert:

»Tambalale, nye va dadi, nye vaxuxu, nye vatengula voha!
Streckt euch aus, ihr Viter, ihr Grof}vater, ihr Vorfahren alle!
Tuxavapela uvukimbi uvu, muhopake nye voha.

Wir geben euch dieses Opferbier, trinkt alle davon.
Umwichuxuluvenyu ivembela litawa lyamwene.

Euer Enkelkind schreit nach seinem eigenen Namen.
Twinyilixa litawa N. N. Mumpelake.

Wir bitten um den Namen N. N. Gebt ihn thm.

Umwana litawa liholake.

Der Name moge dem Kinde dauernd bleiben.

Aus dem Ritus der Namensgebung ergibt sich, daf’ es sich um einen
religiosen Akt handelt, wodurch die verstorbenen Viter, welche in den
Grabern fortlebend gedacht werden, mit einem Opfer geehrt und an-
gerufen werden. Die Pangwa haben die Uberzeugung, dafl ihre minn-
lichen Vorfahren, welche schon in diesem irdischen Leben Autoritdt tiber
Kinder und Kindeskinder ausgetibt haben, durch den Tod, d.h. den
Ubergang in die unsichtbare Daseinsweise, bedeutend an Machtfulle
gewinnen und ihren Nachkommen nicht nur Regen, Fruchtbarkeit und
jahrliche Ernte, sondern durch ihre aktive Mitarbeit mit den Eltern bei
der Zeugung auch Kindersegen spenden. Auf diesem Glauben griindet
die totale Abhédngigkeit der hic et nunc Lebenden von den heimgegan-
genen Sippengliedern. Im Weiteren driickt der Ritus die Einheit der Pa-
trilinie im gemeinsamen Blute aus, auf welches sich das gldaubige Ver-
trauen auf die fiirsorgende Macht der Ahnen abstitzt. Nur das gemein-
same Blutband zwischen sichtbaren und unsichtbaren Gliedern der Patri-
linie offnet den Zugang zu den Ahnen und garantiert Erhérung der
Opferbitten. Aufgrund dieser Uberzeugung kann der Offiziant im Opfer-
dienst bei Krankheit des Kindes dem Vorfahren, dessen Name man dem
Neugeborenen gegeben hat, opfern und ihn um Hilfe bitten. Der Ritus
der Namensgebung dient also einerseits der Bestitigung der gemeinsamen
Blutbande aller Glieder der Patrilinie und andererseits erwirbt das Kind
mit seinem Namen das Anrecht auf den besonderen Schutz seines Vor-
fahren. Ein der Generationenkette der Verwandtschaftsgruppe fremder
Name wire daher dem Kinde v6llig unniitz und bedeutungslos.

Der Brauch, dem Kinde den Namen eines verstorbenen Vorfahren
zu geben, findet seine letzte Begrindung in dem bei zahlreichen afrika-
nischen Ackerbaugesellschaften herrschenden Glauben an die den Griin-
dervitern eines Klans innewohnende Lebenskraft (force vitale). Ahnlich
haben auch die Pangwa, obwohl eine Klanorganisation heute nicht mehr
existiert, die Ansicht, dafl die ersten, vielleicht vergessenen, aber im
Boden des Landes fortlebenden Ahnen iiber Lebenskraft im héchsten
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Mafle verfiigen und ihre Nachkommen, #hnlich Gliedern einer langen
Kette, entsprechend ihrem Altersrang daran teilnehmen lassen. Der ge-
meinsame Name, der ein Kind mit einem Vorfahren direkt verbindet,
wird zum Rechtstitel auf Anteilnahme an der Lebenskraft durch das
gemeinsame Blut. Der Geburtsname bedeutet also Macht und Recht auf
Lebenskraft zugleich. Noch mehr: wenn ein heranwachsendes Kind hért,
es sei in Gesichtsausdruck und Eigenschaft seinem gleichnamigen Vor-
fahren dhnlich, wird dessen Charakterbild zu einer psychomoralischen
Kraftquelle, von der Impulse zur Nachahmung ausgehen. Im Gegensatz
dazu beinhalten europdische Namen, unverstanden und aus fremder Kul-
turschicht stammend, weder Anteilnahme an der Lebenskraft des Vor-
fahren aufgrund des gemeinsamen Blutbandes, noch kénnen sie durch
ausstrahlende Wirkkraft zur symbolischen Identifizierung des Afrikaners
beitragen.

Je stirker nun politische und nationalistische Krifte auf Wiederbe-
sinnung auf traditionelle Werte pochen, um so mehr werden sich auch
Missionarskreise der Problematik europiischer Taufnamen bewufit. Ein
Ausscheren aus einer hundert Jahre alten Praxis scheint jedoch schwierig
zu sein. Um so bemerkenswerter erscheint daher der Brauch der frithen
lutherischen (Berliner) Missionare auf ihren Missionsfeldern, mit welchem
der Verfasser im Laufe seiner Feldforschung von zwei alten Katechisten
der Missionsstation Milow: Aratuvanca Mrega und AMONICHE
Mrweve bekanntgemacht wurde. Beide wurden als junge Manner mit
Frau und Kindern am Weihnachtstag 1913 getauft und von Missionar
W. Neusire in den Kirchendienst aufgenommen. Infolge der Vertrei-
bung der deutschstimmigen Missionare aus dem Schutzgebiet Deutsch-
Ostafrika und der Beschlagnahme der Missionsstation als Feindgut, ging
diese 1925 an die britische Universities Mission of Central A frica (UMCA)
tiber. Als auffallendsten Unterschied in der Missionspraxis zwischen
Lutheranern und Briten bezeichneten die alten Katechisten die Einfiih-
rung englischer Taufnamen, zumal die Lutheraner ihren Tiuflingen
niemals europdische Taufnamen aufgedringt, sondern aus dem Sprach-
gut des Volkes gebildete Namen verwendet hatten.

2. Bildung afrikanischer Taufnamen aus der Volkssprache

Die alten Katechisten haben ausfiihrlich berichtet, wie der lutherische
Missionar bei der Bildung afrikanischer Taufnamen vorgegangen ist.
Er rief seine Katechisten und alte heidnische Offizianten héufig zu Ge-
sprachen zusammen, um sich von ihnen iiber das alte Brauchtum und
die Riten bei den Hauptstationen des Lebenszyklus unterrichten zu
lassen?. So kam die Sprache naturgemifl auch auf die Namengebung,

2 Der schriftliche Nachlaf von Missionar NEeuserG, Tagebiicher, Konferenz-
und Monatsberichte im Archiv der Berliner Missionsgesellschaft, bietet z. T.
fast wartliche Aufzeichnungen der von den alten Katechisten geschilderten
Konferenzen iiber Brauchtum und Riten. Der Verf. dankt der Archivleitung fiir
die sehr zuvorkommende Hilfe, welche er 1972 bei seinen Archivstudien erfahren
durfte.
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die Geburtsnamen und deren Bedeutung fiir das neue Sippenglied und
dessen Blutsverwandte. Im Sinne einer echten Anpassung wiinschte der
Missionar von seinen Informanten Panga-Wérter kennen zu lernen, mit
deren Hilfe ein sinnvoller Zusammenhang zu der in der Taufe begriin-
deten Gotteskindschaft, Vertrauen auf gottlichen Schutz und Fithrung,
Befreiung aus der Knechtschaft Satans, Hoffnung auf das ewige Leben
usw. hergestellt werden konnte. Im Laufe weniger Monate entstand so
eine Liste von iiber hundert aus dem Sprachgut gebildeter Taufnamens,
welche der Katechist den Tiuflingen vorlegte und ecingehend erklirte,
zumal jeder seinen Taufnamen selber wihlen durfte. Die Leute nahmen
diese Taufnamen gerne an, denn sie verstanden ihren Sinn und fanden
darin Kraft fiir das christliche Leben, denn sie wufiten sich nun als Kin-
der Gottes, von der Knechtschaft der Siinde befreit.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, daff die Losung der afri-
kanischen Ortskirchen aus den Fesseln des Kolonialismus auch nach
einer Neubesinnung iiber die Verwendung europiischer Taufnamen ruft,
zumal diese im Hinblick auf den Aufbau einer afrikanischen Kirche
immer mehr als Fremdkorper empfunden werden. Im Gegensatz zum
traditionellen Ritus der Namengebung, welcher ein neugeborenes Kind
in die engere Blutsverwandtschaftsgruppe integriert und an der Lebens-
kraft eines gleichnamigen Vorfahren anteilnehmen lifit, fehlt den un-
verstandenen europdischen Taufnamen dieser Bezug. Schon zu Beginn
dieses Jahrhunderts haben lutherische Missionare in Tansania diesen
Konflikt zu tberwinden versucht, indem sie mit Hilfe erfahrener Ein-
heimischer Taufnamen aus der Volkssprache bildeten, deren Interpre-
tation einen sinnvollen Bezug zu den in der Taufe vermittelten Er-
losungsgnaden gestattete und deshalb von den Afrikanern #hnlich den
heidnischen Geburtsnamen als Frucht der eigenen Kultur und als Quelle
moralischer Kraft verstanden und geschitzt wurden.

Aus dem Taufbuch der Missionsstation Milow ausgewihlte Liste
afrikanischer, aus lokalem Sprachgut gebildeter Taufnamen:

Pangwa-Verb Christl. Taufname Bedeutung
(K = Knabe)
(M = Maidchen)
xubonga, um Verzeihung ~ Tubongile, K Wir haben Gott um Verzeihung
bitten, gebeten
xudima, jd behiiten, Andimile, K Gott hat mich behiitet
bewachen,
xufixila, kommen fiir Afixye, K Gott, Christus, ist fiir mich
jemand, gekommen
xufinga, jd versprechen, Tufingile, K ‘Wir haben Gott versprochen
Lufingo, K Gott versprochen, geweiht
xufisa, jd fithren, geleiten, Alafisa, M Gott wird mich fithren

? Das nun im bischéflichen Archiv UMCA in Njombe aufbewahrte erste Tauf-
buch der Missionsstation Milow bietet eine grofe Zahl aus der Volkssprache
gebildeter afrikanischer Taufnamen.
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xufuwa, jd glauben, ver-
trauen,
xuhola, aufheben, tragen,

xuhomba, eine Schuld
bezahlen,

xuhombela, bezahlen fiir
jd,

xuhuvicha, jd Hoffnung
machen,

xuhuvila, auf jd. hoffen,

xukana, lieben

xukumbuxa, sich erinnern,

xuxela, lieben, gernhaben,

xuxola, sorgfiltig halten

xulolela, bewachen,
behiiten,

xulonda, suchen, finden,

xulongocha, fiihren

xulongolela, auf den Pfad

fiihren,
xulumba, preisen, danken,

xumulixa, leuchten, den
Weg zeigen,

xunocha, schmiicken,

xunyilila, unter ein Schutz-

dach fliehen,

xupela, geben, schenken,

Xupoxa, retten, befreien,

xuponya, heilen, gesund-
machen

xupitusa, jd gliicklich-
machen,

Tufuwakwe, M
Anyolile, K
Atuhombye, M

Luhombelo, K
Anyombwe, M

Anyuviche, M

Luhuvilo, K
Atuhuvye, M
Tuhuvilake, M
Twihuvila, M
Lukano, K
Ankanye, K
Atukanile, K
Ang'umbwixe, M

Luxelo, K
Twixela, M
Tuxelye, M
Alamoxola, M

Andolelye, K

Andondile K
Atulongwiche, M
Andongolye, M

Tulumbake, M
Twilumba, M
Lumulixo, K

Amulixe, M
Alatunocha, M

Lunyililo, K

Twinyilila, M
Amelye, K
Alatupela, M
Atupelye, M
Alatupoxa, K
Amoxile, K
Atupoxile, K
Amoniche, K

Amitwixe, K

Lafit uns Gott vertrauen

Gott hat mich aufgehoben (aus
der Sinde)

Gott hat fiir uns die Schuld
bezahlt

Gott ist unser Lésepreis

Gott hat die Schuld fiir mich
bezahlt

Gott hat mir Hoffnung gegeben

Gott ist unsere Hoffnung

Gott vertraut uns

Lafit uns auf Gott hoffen

Wir hoffen auf Gott

Gott ist unsere Liebe

Gott hat mich geliebt

Gott hat uns geliebt

Gott hat sich meiner erinnert,

erbarmt

Gott ist unsere Liebe

Wir lieben Gott

Wir haben Gott geliebt

Gott wird mich halten,
beschiitzen

Gott hat mich behiitet

Gott hat mich gefunden

Gott hat uns gefiihrt

Gott hat mich auf den rechten
Pfad gefiihrt

Lafit uns Gott preisen, danken

Wir danken Gott

Gott ist unser Licht

Gott hat mir den Weg gezeigt

Gott wird uns mit Gnade
schmiicken

Gott ist mein Schutzdach

Wir flichen unter Gottes Schutz
Gott gab mir Leben

Gott wird uns das Leben geben
Gott hat es uns gegeben

Gott wird uns retten

Gott hat mich gerettet

Gott hat uns gerettet

Gott hat mich gesundgemacht

Gott hat mich gliicklich gemacht
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xusanga, geben, schenken,
xusunguxila, sich
erbarmen,

xutocha, schmiicken,

xutambula, kennen,
wissen um jd,

xutanga, jd helfen,

xuvalacha, jd waschen,
reinigen,

xuvanga, befreien,
erretten,

xuvona, sehen,

xuvonexa, erscheinen,

xXuvonesa, zeigen,

xuyidixa, antworten,
gehorchen,

xuyavula, aus der Falle
befreien,

xuyimila, fir jd einstehen,

xuyinusa, jd hinaufheben,

xuyitila, ausgiefen tber jd,

xuyolela, jd folgen,

Atusangye, K
Lusungu, K

Gott hat uns gegeben
Gott ist unser Erbarmen

Asungushye, K Gott hat sich meiner erbarmt

Atusungushye, K

Anoniche, M
Anamwe, K

Lutangilo, K
Luvalacho, K

Ambaliche, M
Alatuvanga, K
Ambangye, K
Atuvangile, M
Muvangwa, K
Ambwene, K
Atuwene, K
Luvonixe, K
Ambonise, M
Lwidixo, K
Tumwidixe, M

Anjawe, K

Anjimye, K
Alajinusa, M

Anchitye, M

Anjolye, M

SUMMARY

Gott hat sich unser erbarmt

Gott hat mich geschmiickt mit
Gnade

Gott kennt mich, weifl um mich

Gott ist unsere Hilfe
Gott ist unsere Reinheit

Gott hat mich durch die Taufe
gereinigt
Gott wird uns retten, befreien

Gott hat mich gerettet
Gott hat uns gerettet

Der Gerettete, Erloste
Gott hat mich gesehen
Gott hat aus uns geschaut
Gott ist erschienen

Gott hat mir gezeigt
Gott ist die Antwort

Wir haben Gott geantwortet,
gehorcht

Gott hat mich befreit aus
Satans Falle

Gott ist fur mich eingestanden

Gott wird mich hinaufheben,

aufrichten

Gott hat sein Erbarmen iiber
mich ausgegossen

Gott ist mir gefolgt

Not only African independent Churches and nationalistic movements but
also African priests show a growing concern for the revival of traditional
cultural values. Consequently the practise of confering European baptismal
names on African children is challenged as a relict of colonialism. A close
examination of the traditional rite of name-giving among the Pangwa of
southwestern Tanzania reveals indeed that the present missionary practise can
hardly satisfy African longing for self-identification. A prudent adaptation as
practised by the early Lutheran missionaries by forming baptismal names from
the treasure of the local language might prove a worthwhile attempt to over-

come the difficulties.
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Bruder aller Menschen. Der missionarische Aufbruch in Franziskus von

Assisi. Herausgegeben von der Missionszentrale der Franziskaner (Bonn).
Dietrich-Coelde-Verlag/Werl 1976; 182 S.

Es hat im 750. Todesjahr des hl. Franziskus von Assisi (1976) nicht an
Tagungen und Publikationen in aller Welt gefehlt, die sich mit der Personlich-
keit dieses Heiligen befalt haben. Dabei ist aber im allgemeinen die missionari-
sche Seite seines Lebens und Werkes nicht geniigend beriicksichtigt worden.
Um so erfreulicher ist es, dafl die Missionszentrale der Franziskaner in Bonn
vorliegende Schrift dem missionarischen Anliegen des Heiligen widmet. Es ge-
schieht in origineller Weise. Wohl finden sich im ersten, .,Reflexion® betitelten
Teil, auch grundsitzliche Abhandlungen. So z. B. eine Studie iiber ,Das missiona-
rische Anliegen des hl. Franziskus“, vom bekannten Franziskusforscher aus den
Schriften des Heiligen erarbeitet, eine Besinnung iiber die franziskanische Mis-
sionsspiritualitit von P. Dr. Justin Lanc, das Missionsdokument des General-
kapitels der Franziskaner in Medellin 1971. Doch liegt der eigentliche Wert des
Biichleins im zweiten Teil: ,Zeugnisse“. Angehorige der franziskanischen Familie
oder Freunde des hl. Franz aus aller Welt stellen sich der Frage, was Franziskus
ihnen bzw. ihrem Land und Volk bedeutet oder im Lauf der Geschichte bedeutet
hat. Besonders stark sind die Zeugnisse aus den Lindern der Dritten Welt ver-
treten. Weil der Geist des hl. Franziskus sich in hohem Mafe mit dem Geist
des Evangeliums deckt, geben diese Zeugnisse von selbst auch Einblick in die
Werte, die in diesen Vélkern als Gabe Gottes schon der Verkiindigung des
Evangeliums vorausgehen und auf Reinigung von menschlichem Beiwerk und
Veredelung durch die christliche Botschaft warten. Sie lassen auch ahnen, welche
Bereicherung der Kirche aus der Vermahlung mit diesen Kulturen erwachsen
kann. Erwihnt sei noch, dafl einige dieser Beitrige interessante Einblicke in die
Geschichte und missionarischen Probleme des betreffenden Landes (z. B. Brasi-
lien, Bosnien) geben. Schlieflich geben diese Zeugnisse — von Prof. P. ARNuLF
Camps in einem abschliefenden Artikel ,Einheit in der Vielfalt® noch einmal
zusammengefalt — lichtvolle Anregungen in der Frage, aus welchem Geist und
auf welche Weise das Evangelium in der heutigen Missionssituation zu verkiin-
den ist.

Miinster Martin Booz OFMCap.

Dhavamony, Mariasusai S.J.: Evangelisation (= Doc. Miss. 9). Universita
Gregoriana Editrice/Roma 1975; 404 p.

Vielleicht der grundlegendste Band zur Thematik der Bischofssynode 1974 in
westlicher Sprache ist die vorliegende Veréffentlichung der missiologischen Fa-
kultdt der Gregoriana. Nach der Synode, jedoch vor ,Evangelii Nuntiandi®
erschienen, bietet der Band eine auflerordentlich sorgfaltige Durchleuchtung der
verschiedenen Aspekte der Evangelisierung. Die verschiedenen Beitrige lassen
sich dabei unter verschiedenen Gesichtspunkten zusammenfassen. So gibt es ein-
mal jene Artikel, die dem Begriff und seinem Inhalt nachgehen, sodann eine
zweite Artikelgruppe, die die Evangelisierung in Beziehung setzt zu anliegenden
Aktionsfeldern bzw. zu benachbarten theologischen Uberlegungen. Schlieflich
wird in einer dritten Aufsatzgruppe die Evangelisierung konfrontiert mit moder-
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nen Fragestellungen und Situationen. — Zur 1. Gruppe gehéren die Aufsitze
von C. M. MarTmnt iiber das biblische Vokabular zur Verkiindigung, D. Grassos
Erlauterung des Begriffs unter besonderer Beriicksichtigung des Wortgebrauchs
in den zehn nachkonziliaren Jahren und J. Lépez-Gavys historische Betrachtung
der Evangelisierung scit dem 16. Jahrhundert. Ubereinstimmung herrscht wie
ctwa auch bei Frick/Avszecmy iiber die Tatsache, dafi Evangelisierung nicht
mehr nur die Verkiindigung des Wortes Gottes an Nicht-Christen beinhaltet,
sondern die ganze Sendung der Kirche, d.h. die ganze Aktivitit der Kirche
meint, insofern sie sich auf die Jiingerschaft Christi richtet. Das wird vor allem
deutlich in dem zuletzt genannten Beitrag von M. Frick und Z. Arszecuy iiber
die Evangelisicrung und die Kommunikation. — Kann dieser Aufsatz als Uber-
gang zur zweiten Gruppe betrachtet werden, dann dienen die folgenden Beitrige
vor allem der theologischen Entfaltung: Evangelisierung und Zeugnis
(R. LaToureLie) und Sakramente (P. Nemesuecyr) und geistliches Leben
(R. Faricy). — Vielleicht an den Anfang der 8. Gruppe hitte man J. B. LoTtzs
Aufsatz iiber die Evangelisation im Lichte der Philosophie stellen kénnen, weil
hier nun menschliche und moderne gesellschaftliche Situationen und Fragestel-
lungen stirker im Vordergrund stehen: die Ukumenc (J. Wirte), der inter-
religigse Dialog (M. Duavamony), die Frage der Entwicklung (J. L. Carror),
der Atheismus (J. b Fivance), der Marxismus (G. WeTTER), das moderne China
(J. Srm). Der Aufsatz iiber die Notwendigkeit kirchlicher Universititen fillt ein
wenig aus dem Rahmen (H. Carrier). — Geht man davon aus, dafl drei Autoren
— Grasso als Sekretir der Theologischen Sektion der Synode 1974 und Frick
und AvrszecHy als Mitarbeiter dieses Sekretirs — an der Arbeit der Synode in
besonderer Weise beteiligt waren, und weifi man, daf Grassos sproder Textvor-
schlag fiir ein Schlufdokument wenig Gegenliecbe fand, dann muff man bei aller
Sympathie fiir den Vorschlag des Inders AmMaLORPAVADASS und seiner Freunde,
dem Rez. selbst vom Ansatz her stirker zuneigt, dennoch bedauern, dafl es
Grasso bei der reichen Kenntnis dessen, was Evangelisierung alles beinhaltet
und in Bewecgung zu setzen vermag, nicht gelungen ist, psychologisch und
didaktisch kliiger das vorzubringen, was in diesem Band seinen Niederschlag
gefunden hat. Etwas mehr Offenheit und Gesprichsbereitschaft iiber den rémi-
schen und jesuitischen Kreis hinaus — alle Autoren sind Jesuiten und der
Gregoriana auf die cine oder andere Weise verbunden — hitte im Rahmen der
Synode vielleicht ein kleines Wunder bewirkt und zugleich gezeigt, dafl das,
was am Ende eher unvereinbar im Raume stehen blieb, doch in der Sache und
selbst im Methodischen niher beieinanderlag, als es zunichst den Anschein hatte.
Das kann man sagen, auch wenn man vertritt, dafl die Initiative der Evangeli-
sierung — theologisch — von Gott kommt, die praktische Durchfithrung aber
stets zundchst die Situation der Menschen im Auge haben muf}, die es im Lichte
des Evangeliums zu deuten und zu gestalten gilt.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Lobinger, Fritz: Auf eigenen Fiifien: Kirche in Afrika. Unter Mitarbeit
von Heinrich Aertker. Bearbeitung und Einfithrung von Adolf
Exeler. Patmos Verlag/Diisseldorf 1976; 120 S.

Das vorliegende Buch ist eine Vertiefung und Fortsetzung der Untersuchung,
die LopNGer 1978 herausgab iiber die ,Katechisten als Gemeindeleiter® (Miin-
sterschwarzach) (vgl. ZMR 58 [1974], 224). Dort hat er das Ziel anvisiert, die
hauptamtlichen Katechisten als Gemeindeleiter abzulésen durch ehrenamtliche
Dienste. Diesem Anliegen geht Verf. nun auf den Grund. Die Bestandsaufnahme
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in der katholischen Kirche und in andern Kirchen in Siidafrika (29—88) zeigt
als Ergebnis, daB ehrenamtliche Dienste den meisten Aufgaben, die in einer
christlichen Gemeinde anfallen, gerecht werden kénnen, dafl sie die finanzielle
Unabhingigkeit der Kirche ermédglichen, dafl sie hauptamtliche Dienste nicht
ausschliefen, sondern erfordern, um nicht fithrungslose Kirche zu werden (44—49).
Im zweiten Teil (85—120) wird entsprechende theologische Neuorientierung
postuliert, die Zusammenarbeit zwischen haupt- und ehrenamtlichen Diensten
betont und einmal mehr aufgezeigt, dafl diese Entwidilung aus der inneren Natur
und der pastoralen Notwendigkeit nach ,ehrenamtlichen Gemeindepriestern® ruft
(90—96), also nach Pluriformitdt des Priesterbildes beziiglich Ausbildung, Zélibat
und Anstellung in der Kirche. Wenn in diesem Zusammenhang mit Berufung
auf einen Brief von Bischof van CAUWELAERT gesagt wird, die Kongregation fiir
die Evangelisierung der Vilker fordere die Idee der ehrenamtlichen Laienprie-
ster, so ist das ein doppeltes Mifiverstindnis: erstens ist Bischof vaNn CAUWELAERT
nicht identisch mit dieser Kongregation, zweitens darf man ,lay ministers
nicht mit ,Laienpriestern® ibersetzen (92f.). Die kiirzliche Ansprache
PauL VI an Bischéfe aus Frankreich zeigte sehr klar, daf Rom (unterdessen)
nicht an solche Méglichkeiten denkt, nicht einmal will, daf man davon rede
(Oss. Rom. 217. 8. 77).

Es ist Prof. ExeLEr zu danken, dafi er das urspriingliche Manuskript auf die
Hilfte gekiirzt und durch 20 Seiten Einleitung in einen breiteren Rahmen gestellt
hat. Das Problem geht ja nicht blofl Siidafrika an, sondern auch die altchrist-
lichen Kirchen. Die Erfahrungen der ,Dritten Kirche* kénnen uns zwar nicht
Rezepte, wohl aber pastorale Inspirationen geben. Dieses Buch ist insofern ein
Beitrag zu einer ,vergleichenden Praktischen Theologie®, die, wie ExELER sagt,
als ganzes leider noch fehlt.

Rom Walbert Biihlmann OFMCap.

Papst Paul VL: Apostolisches Schreiben iiber die Evangelisierung in der
Welt von heute v. 8. Dez.1975. Lateinisch-deutsch. Von den deutschen
Bischofen approbierte Ubersetzung. Mit Einfithrung u. Kommentar von
Albert Brandenburg (Nachkonziliare Dokumentation Bd. 57). Pau-
linus/Trier 1976; 240 S.

Rzepkowski, Horst, SVD: Der Welt verpflichtet. Text und Kommentar
des Apostolischen Schreibens Evangelii nuntiandi. Steyler Verlag/St.
Augustin 1976; 196 S.

Am 8. Dezember 1975, 10 Jahre nach Beendigung des Konzils, veréffentlichte
Paur VI. das Apostolische Schreiben ,Evangelii nuntiandi® (= EN) ,iiber die
Evangelisierung der Welt von heute®. Das Dokument bildet zugleich die pépst-
liche Zusammenfassung und Stellungnahme zu der im Herbst 1974 voraufgegan-
genen Rémischen Bischofssynode, die dem gleichen Thema ,Evangelisierung*
gewidmet war. Obwohl das Dokument in seiner doppelten Eigenschaft, Fort-
schreibung des Konzils und Stellungnahme zur letzten Synode, hohe Aufmerk-
samkeit verdient hitte, ist im deutschsprachigen Raum nur eine geringe Resonanz
zu vermerken. Neben dem thematischen Sonderheft der NZM 82—1976/4 sind
lediglich die nachkonziliare Dokumentation Bd. 57 mit dem lateinischen und
dem von den deutschen Bischéfen approbierten deutschen Text und ein Buch
von H. Rzerkowskr (= R.) mit dem deutschen Text zu nennen. In einer gewissen
Parallele beginnen beide Béinde mit einer Einleitung; beide lassen auch dem Text
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einen Kommentarteil folgen. VI. der Begleittexte der Dokumentation ist der
bekannte Paderborner Okumeniker A. BranDENBURG (= B.).

Um es vorweg zu sagen: Beide Umrahmungen vermégen in der vorliegenden
Gestalt nicht zu befriedigen. Gewif} ist es wahr, dafl fiir den umfassenden, welt-
weiten Evangelisierungsprozef}, der als solcher im vorliegenden Dokument katho-
lischerseits bewufit weit gefafit ist, gewisse Anregungen und Parallelvorginge in
der Ukumene bzw. dem Weltrat der Kirchen mitbestimmend waren. Dennoch ist
die Frage berechtigt, ob ein Kommentator, der nicht mit den konkreten Vor-
bereitungen und Vorgangen der Synode 1974 befafit war und dem.offensichtlich
die notige Einsicht in die vielfaltigen Vorarbeiten der verschiedenen nationalen
Bischofskonferenzen ebenso nicht gegeben gewesen zu sein scheint wie die
schlichte Beobachtung des in romischen Organen und Veréffentlichungen hin-
reichend beschriebenen Verlaufs der Synode, die richtigen Akzente setzen konnte.
Bei B. fehlt der Ridkgriff auf solche Texte vollig, bei R. gibt es einige Hinweise,
zumal auf G. Carrii. Die Stellungnahme der Deutschen Bischofskonferenz aus
der Vorbereitungsphase — von KNA verdffentlicht, nachdem ausliandische
Bischofskonferenzen in grofier Zahl ihre Stellungnahmen lingst der Uffentlich-
keit zugingig gemacht hatten, — muf} beiden Autoren unbekannt gewesen sein.

Das mangelnde Studium des atmosphirischen wie sachlichen Kontextes, auf
dessen Hintergrund EN hitte gelesen werden miissen, fithrt dann zu kuriosen
Feststellungen wie: ,Die Schwerpunkte der Synode wurden erst wihrend der
konkreten Arbeit gefunden. Hinderlich war es, daf die sog. Erfahrungsberichte
cinen sehr weiten Raum der Beratung ausmachten.” (R. 17) Wenn man in Rom
dabei war, fragt man sich: Was war konkreter als die Situationsberichte, und
was hat die Synode und die Kirche in ihrer weltkirchlichen Episkopalstruktur
weitergebracht als gerade jener erste Durchlauf eines Erfahrungsaustauschs, bei
dem nach dem Reglement der Synode jede Bischofskonferenz einmal vertreten
war und folglich die abendlindische Kopflastigkeit im Erscheinungsbild zer-
brach (vgl. dazu meine Bemerkungen in NZM 82—1976/4 280ff.)? — Ein Bei-
spiel fiir Mifiverstindnisse des wahren Ablaufs: R. spricht S. 178, Anm. 32, von
einem ,weitere(n) Arbeitspapier, das Amalorpavadass vortrug®. Hier wird das
»Instrumentum Laboris® (R. 15) verwechselt mit der Schlufivorlage, die sclbst-
verstandlich AMALORPAVADASS nicht vortrug (Berater hatten gar nichts vorzu-
tragen in der Synode!), sondern fiir die es zwei Vorlagen, eine von D. Grasso
und eine von AMALORPAVADASS mit anderen Mitarbeitern verfafite, gab, die
dann nach einer Diskussion in einer vorbereitenden bischéflichen Kommission
zu einer ,Synthese® verarbeitet wurden; diese wiederum wurde vom Plenum der
Synodalen als so mifigliickt angesehen, dafl sie durch Mehrheitsbeschluff ver-
worfen wurde.

Hier kann es nun nicht darum gehen, das nachzuzeichnen, was fehlt bzw.
verzeichnet ist. Es soll nur deutlich gesagt werden, dafl sowohl B. wie R. keine
wirklichen Kommentare liefern, weil der eigentliche ,Ort“ des pépstlichen Doku-
mentes nicht erfafit ist. Die naheliegende Nachzeichnung des Weges vom Konzil
und von der Synode 1974 zu diesem rdmischen (!) Dokument und das ent-
sprechende Quellenstudium ist bei B. ersetzt durch eine kumenische Engfithrung:
»Das Lehrschreiben hat eine Reihe von Aspekten. Vielleicht der erste
und naheliegendste ist der missionstheologische Aspekt. Weiterhin kénnte man
an die verkiindigungstheologische Bedeutung denken. An dritter Stelle muff aber
der okumenische Aspekt genannt werden. Mit guten Griinden kann man diesen
als den weitaus wichtigsten bezeichnen.* (B. 13) R. seinerseits erkennt zwar die
beiden Ansatzpunkte, 1afit sich jedoch leider dann dazu verleiten, theologische,
katholische wie evangelische, Autoren anlifilich gewisser Diskussionspunkte wie
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Dialog mit den Religionen, Mission und Entwicklungsdienst sowie Teilkirche
anzufithren, anstatt grundsétzlich sich im Hinblick auf ein rémisches Dokument
an frithere rémische Dokumente zu halten, um dann festzustellen, was tatsdchlich
geschehen und wo vom einen zum nichsten wirkliche Fort- (oder Riickschritte?)
gemacht bzw. wo die nétigen Diskussionspunkte der Zukunft (die der Papst ja
in seiner Schlufirede zur Synode selbst genannt und im Dokument wieder auf-
gegriffen hat) liegen bzw. ob nicht vielleicht ganz neue Fragen gestellt werden
miifiten.

Auch hierzu Beispiele: Zu Beginn der Einleitung stellt R. mit Blick auf Vatica-
num II fest, man wollte mit dem Missionsdekret eine ,umfangreiche Magna
Charta fiir die moderne Mission erarbeiten® (9), obwohl der zum Stichwort
~Magna Charta® zitierte Autor J. GLAzIK an dem aufgefihrten Ort gerade diese
Behauptung zuriickweist. Erweckt man jedoch den Eindruck, als sei dies der Fall,
so ist EN kaum als Korrektur des eher zwiespiltigen Missionsverstindnisses zu
begreifen, das in ,Ad Gentes® nach groflartiger Einleitung in 1—6b in 6c wieder
in das damals traditionelle Verstindnis zuriickfdllt. Der Fortschritt von ,Ad
Gentes® zu EN besteht aber gerade darin, dafl die Evangelisierung nach EN
18 u. a. grundsétzlich bedeutet, ,die Frohbotschaft in alle Bereiche der Mensch-
heit zu tragen® und damit sowohl eine geographische Betrachtungsweise wie die
Ausgliederung eines partiellen Aspektes des Verkiindigungsvorganges, sei es die
Verkiindigung an die Nicht-Christen, sei es die Heraushebung des Wortaspektes
oder etwa anderes, ausgeschlossen ist.

In diesem Sinne ist die Interpretation von Evangelisierung bei R. leider ver-
fehlt, wenn er seinen Kommentar zur Bedeutung des Begriffes mit einem Zitat
aus EN 17 beginnt, das nur dann zu einer Definition wird, wenn man — wie er
es tut — das ,potuit® des lateinischen Textes bei der Ubersetzung unbeachtet
1aBt (vgl. EN 17: ,Man hat so... definieren konnen“) und damit tbersieht, dafl
der Papst eine solche Sicht zwar als in der Vergangenheit gegeben ansieht, sich
jedoch mit dem folgenden ,Aétamen® und dem daran anschliefenden Paragra-
phen deutlich davon absetzt: ,Keine partielle und fragmentarische Definition
entspricht jedoch der reichen, vielschichtigen und dynamischen Wirklichkeit, die
die Evangelisierung darstellt; es besteht immer die Gefahr, sie zu verarmen und
sogar zu verstiimmeln.® (Es féllt auf, daf die deutsche Ubersetzung in beiden
Texten vielfach ohne Grund gegen den Originaltext und seine Paragraphierung
Sdtze zu neuen Abschnitten zusammenfafit; so gehért die Beschreibung der
unvollkommenen Definition [,definiri potuit] zum 1. Abschn. von Nr. 17, wih-
rend mit ,Aétamen” urspriinglich der 2. Abschn. beginnt) Wire R. von der
bereits zitierten Formulierung in EN 18 ausgegangen und hatte er wie B. starker
auf den lehramtlichen Sprachgebrauch seit Vaticanum II geachtet, so hitte er
zwar — wie B 204ff. — kritische Bemerkungen machen konnen, doch am Ende
wiare er wohl zu einem &hnlichen Ergebnis wie B. 205 gekommen: ,Wer das
Lehrschreiben sorgfiltig studiert, stellt fest, dafl es unmittelbar aus der Sprache
des 2. Vatikanischen Konzils erwachsen ist. Man kénnte es ein Compendium der
Konzilsdokumente nennen, sicherlich eine ganz reife Frucht der besten Gedanken
des Konzils.“ Bei B. vermifit man dann aber im Anschlufl an die wortstatistischen
Ausfiihrungen zum Gebrauch des Wortes ,Evangelisierung® eine grundlegende
Entfaltung des begrifflichen Inhaltes.

Wir brechen an dieser Stelle bewufit unsere Anmerkungen ab, ohne auf so
relevante Themen wie die Befreiungstheologie — die Literaturauswahl B 221
reizt zu Nachfragen —, den Religionsdialog, die Teilkirchenfrage (vgl. dazu
meinen Beitrag in NZM 32—196/4 280—292), die Basisgruppen, Verkiindigung
und Dialog u.i. einzugehen, die in der Mehrzahl bei R. angesprochen sind,
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jedoch nicht in harter Auseinandersetzung mit dem veréffentlichten Dokument,
sondern indem eine Vielzahl von Autoren zur Sprache gebracht wird. Wir
stellen nur nochmals fest: Wer den Text handlich und zum Vergleich mit dem
lateinischen Original sucht, wird nach der Trierschen Ausgabe greifen, jedoch
vom Kommentar im Grunde nur eine Beschiftigung mit 6kumenischen Erwigun-
gen erwarten. Einem Unternehmen wie der Reihe ,Nachkonziliare Dokumenta-
tion aber sei geraten, Kommentatoren besser, d. h. sachgerechter auszuwahlen,
zumal wenn die Textausgabe durch den Verweis auf die bischéfliche Approba-
tion der Ubersetzung einen quasi-offiziellen Charakter erhalt (vgl. auch das Vor-
wort von Erzbischof DEGENHARDT statt Bischof HeEnGsBacH oder einem der Synode
1974 und seiner Thematik niherstehenden Bischof). R.’s Buch ist eher eine Uber-
legung anldflich von EN zu nennen, in dem viele Autoren zu Worte kommen,
aber Ort und Bedeutung von EN selbst nicht unbedingt in ihrer Aussagespitze
deutlicher werden. Bei beiden Verdffentlichungen vermifit man ein wenigstens
ansatzhaftes ausdriickliches Aufgreifen der papstlichen Fragen der synodalen
Schlufirede bzw. einen Vergleich der Fragen mit den Aussagen von EN. Beiden
Autoren hitte ein kleiner Blick in die knappe Stellungnahme von Kardinal
HorseNER, ,An den Quellen der Evangelisierung®, (Presseamt des EB Koln 1974)
gutgetan.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Studia Missionalia, vol. 28 (1974): Worship and Ritual. Gregorian Uni-
versity Press/Rome 1974; 327 p. — vol. 25 (1976): Meditation; 304 p.

Seit einigen Jahren widmen die an der romischen Gregoriana erscheinenden
wStudia Missionalia® alljahrlich einen Band einer festumrissenen Thematik, der
dann eine Mehrzahl von Autoren religionsphidnomenologisch bzw. -geschichtlich
von unterschiedlichen Religionen her nachgehen. Der Ansatz ist schon deshalb
sachgerecht, weil auf diese Weise vermieden wird, dafl von einem bestimmten
begrifflichen Vorverstindnis oder auch dem christlichen Denken her fremde
Urteilskriterien an andere Phinomene herangetragen werden, die in ihrem Eigen-
verstindnis noch nicht bedacht worden sind. In den letzten Jahren spielen Fragen
der Frommigkeit, des Kultus, des Gebetes (vgl. dazu vor allem vol. 24 [1975])
und zuletzt der Meditation eine bedeutende Rolle.

Vol. 23, der Frommigkeit und dem Rituellen gewidmet, beginnt mit einem
Aufsatz von V. TurNErR iiber Symbol und gesellschaftliche Erfahrung im religio-
sen Ritual, erldutert an afrikanischen Beispielen, und einem Aufsatz von F. A.
Armnze iiber das Opfer in der traditionellen Ibo-Religion. Fiir den Bereich des
Buddhismus wird das Ritual im tantrischen Buddhismus behandelt, wobei
A. Wayman die Initiation des Jiingers in das Mandala-Ritual untersucht; es
folgt eine Arbeit von J. J. SeaE iiber moderne Frommigkeitsformen in Japan,
deren grundlegende Bedeutung, deren konkrete Zeiten und Ubungsformen. Loh-
nend wire es gewesen, der Frage im Raum des Theraviada-Buddhismus nach-
zugehen, zumal in dieser Grundform einer nicht-theistischen Religon die Be-
griindung fiir dort vorhandene rituelle Formen von Interesse gewesen wire. Die
Fragen sind einfacher im Raum des Hinduismus, fiir den M. DaAvAMONY sowohl
die Formen des Opfers wie des Sakramentalen beschreibt. J. Durpurs greift eine
heute in Indien wie auch auBerhalb Indiens bereits vieldiskutierte Frage auf,
indem er die Bemiihungen um die Verwendung nichtchristlicher heiliger Schrif-
ten im christlichen Gottesdienst Indiens dokumentiert. Diese Bemiihungen bediir-
fen auch auferhalb Indiens einer sympathisch-kritischen Beobachtung (vgl. Re-
zension zu AMALORPAVADASS in ZMR 1/77; Concilium 2/1976). Es folgen Bei-

310



trige von J. Sum iiber die Riten in der chinesischen Religion (allerdings ohne
Beriicksichtigung des alten Streites), im Islam von M. BorrMans, iiber das
»Holokaustum® und das Friedensopfer in Israel von F. Asensio, bevor am Ende
Formen der christlichen Frommigkeit, die Natur des Kultes (S. Lyonner), die
Eheriten (H. Scamipt), Ritual und christliches Leben (Cu. A. Bernarp), Pilger-
fahrt und Gemeinschaft (V. TurNER) zur Sprache kommen.

Ahnlich wie vol 23. ist auch vol. 25 von christlichen Fachleuten der jeweiligen
Religionen verfafit. Bei der Frage nach der Meditation bildet der Buddhismus
den Ausgangspunkt. A. Wayman behandelt die Meditation im Theravida und
jener Form des Buddhismus, die in Indien verblieb, dem Mahi$asaka, bzw. der
bekannten Asana-Schule. E. Pezer die Meditationswege im Theravada heute.
Im Hinblick auf die ohnehin zu behandelnde Form der Zen-Meditation, von
H. Enomrya-LasarLe ohne historische Reminiszenzen dargestellt, und den amidi-
stischen Buddhismus des Reinen Landes und seine Nembutsu- (= Anrufung des
Buddhanamens) Praxis (W. JounsTton) ist fiir westliche Informationen eine Ver-
breiterung der buddhistischen Grundlagen unbedingt wiinschenswert. Im Hin-
blick auf die zunehmende Verbreitung tantrischer Meditationsformen wire ein
Aufsatz ber ihn am Platz gewesen. Weitere Aufsitze behandeln die geistlichen
Wege des Taoismus (Y. Rancumn) — hier wire noch stirker der Zusammenhang
mit dem Zen-Buddhismus zu prifen —, die Hindu-Meditation (M. DaAvAMONY,
W. Emvirz), dann die Meditation im islamischen Raum (J. Jomier). Im Gesprich
mit der asiatischen Meditationsgeschichte und -praxis wire allerdings sowohl die
eigene — christliche — wie die islamische Gesprichsbasis wesentlich erweite-
rungfihig. Fir den christlichen Bereich beschrinken sich die Beitrige auf einen
Aufsatz iiber das Gebet in der Bibel (L. LeLor) — er hitte wohl besser in den
Bd. 24 gepafit —, auf das methodische Gebet im Westen (Ch. A. Brrnarp)
— er ist in seiner Griindlichkeit nicht auf der Hohe der iiblicherweise in diesen
Béinden zu findenden religionswissenschaftlichen Beitrige; Allgemeinplitze kon-
nen griindliche Analysen und Praxisbeschreibungen nicht ersetzen — und die
hesychastische Methode (P. Apngs). Gerade in diesem Bereich hitte ein Autor
wie RaGuin, der in beiden Welten zu Hause ist, oder sonst jemand, der um die
Problemstellungen zwischen 6stlicher und westlicher Meditation, objektbezogener
und objekt- bzw. inhaltloser, christusbezogener und christusunabhéngiger Medita-
tion weifl, Weiterfithrenderes sagen kénnen. Gerade fiir den Bereich des inneren
Lebens reflektiert aber der Bd. vielleicht ungewollt doch die Situation des inter-
religiésen Dialogs: Ohne eine bewufitere Gebets- und Meditationspraxis, die aus
dem eigenen Grund lebt und nicht unbedingt Anleihen aus dem dstlichen Raum
zur Voraussetzung haben mufl, wird der Christ auf diesem Gebiet nicht dialog-
fahig sein.

Disseldorf Hans Waldenfels

VERSCHIEDENES

Hermann, Wolfgang: Die Angst der Theologen vor der Kirche. Gegen
den Praxisverlust der Theologie. (T-Reihe.) W. Kohlhammer/Stuttgart-
Berlin-Ko6ln-Mainz 1978; 143 S., DM 11,80.

Welche Kirche ist gemeint, wenn Theologen und Kirche auseinanderdividiert
werden und man von Angst der Kirche vor den Theologen oder — wie in dieser
Veroffentlichung — von der Angst der Theologen vor der Kirche spricht? VF.
ist evangelischer Pfarrer, der sich schon zuvor mehrfach zum Theologiestudium
geduflert hat. Ausgangspunkt seiner dreiteiligen Arbeit ist eine empirische Unter-
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suchung zur Motivationskrise der Theologiestudenten. Das Theologiestudium ist
fir ihn eine Verkniipfung von kirchlicher, offensichtlich, wo Kritik geiibt wird:
kirchenamtlicher und wissenschaftlicher Praxis, die zu unvermittelt, oft eher
skeptisch einander begegnen, jedenfalls nicht hinreichend miteinander vermittelt
sind. Das Studium steht einerseits im Dienste der Selbstfindung des Studenten,
sucht ihn andererseits in einen Lebensprozefl einzuweisen, der gesellschaftlich
(im allgemeinen Sinne) und kirchlich (im besonderen Sinne) bestimmt ist. Als
hauptsichliche Kritik am Theologiestudium formuliert er, ,dafl der Zusammen-
hang von sozialer Wirklichkeit, Wissenschaft und persénlicher Biographie nicht
zureichend aufgeklirt, sondern eher immer wieder verschiittet wird“ (10). Die
Opposition in Theologie und Kirche, ,die sowohl die leitenden Entscheidungen
theologischer Theorie als auch die erklirten Ziele kirchlicher Praxis in Frage
stellt“ (ebd.), versteht Vf. als sozialistisch, so daB sich als eigentiimlicher Hinter-
grund der Untersuchung die Auseinandersetzung uber das Verhiltnis von Kirche
und Sozialimus ergibt. Vf. stellt darin die Frage, ,ob und wieweit die Trans-
formation der Kirchen zu Organisationen moglich ist, die sozialistische Qualitit
haben, ob also die Kirchen nicht selbst zum Teil der sozialistischen Bewegung
werden konnen und miissen. Hier scheiden sich (in der Tat — Rez.!) die Geister
radikal® (12). Die Arbeit steht im Zeichen der Ideologiekritik, die jedoch — wie
der 2. Teil: ,Kritik der hermeneutischen Theologie® ausfithrlich darlegt — nicht
so sehr ein innertheorethisches Problem ist, bei der die Theorie sich von der
Theorie des Wortes Gottes ableitet, sondern eine Frage der Praxis. ,Praxis
erweist sich als Kriterium theologischer Theorie.” (13) Damit stellt sich zugleich
die Frage nach dem gesellschaftlichen Ort von Theologie und Kirche. Es zeigt
sich aber dann: ,die mittleren Schichten der Gesellschaft sind die Tréiger kirch-
lich organisierter Religion und ihres theoretischen Ausdrucks als Theologie.”
(Ebd.) Hier aber setzt dann die Kritik an, wenn eine gesellschaftliche Gruppe
ibren partikularen Standort mit dem universalen der Gesellschaft tiberhaupt
gleichsetzt. Worum es Vf. dann vor allem geht, ist, daf sich die Kirche als
gesellschaftliche Praxis erweist und folglich eine Theorie dieser Praxis erarbeitet
wird. Im Anschluf an Markovié unterscheidet er drei Grundkategorien der
Praxis: ,Umwandlung der natiirlichen Umwelt, in der der Mensch lebt®,
»Schaffung verschiedener Formen und Institutionen des menschlichen Lebens®,
»Selbstschaffung des Menschen® (17). Wie die Kirche aus einer modernen
Praxisdebatte hervorgeht, ist fiir Vf. offen. ,Bestimmt die Kirche ihren gesell-
schaftlichen Standort politisch in der sozialistischen Perspektive, wird sie zu
einer Rekonstruktion ihrer Kommunikationsformen, ihrer Sprache und Symbole
genotigt sein.” (20) Fir den VI. gibt es offensichtlich nur in dieser Richtung
die Méoglichkeit, an einer Zukunft der Religion festzuhalten. Schon am Ende der
Einfiihrung steht die Frage, ,ob sich dieser Versuch (einer Rekonstruktion der
Theologie — Rez.) iiberhaupt lohnt oder nicht in absehbarer Zeit durch eine
gesellschaftliche Liquidation der kirchlich organisierten Religion iiberholt sein
wird® (21). Die Frage nach dem ,Theos® der ,Theologie® stellt sich anscheinend
nicht mehr. VI. hat seine grundsatzliche Option vertreten. Von ihr aus trigt er
seine Uberlegungen vor. Es fragt sich aber, ob nicht das, was er selbst im Dreieck
von Soziologie, Hermeneutik und praktischer Theologie entfaltet, auch ohne die
Klammer ,sozialistische Option kirchlicher Praxis, die eine materialistische
Option theologischer Theorie einschliefit* (138) ihren Sinn und ihre Verwen-
dungsmoglichkeit behalt. Jedenfalls verdienen Biicher dieser Art in beiden
Kirchen Aufmerksamkeit und in vielen Punkten zu Recht kritisierter Zustinde
Alternativen der Praxis.

Disseldorf Hans Waldenfels
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Houtart, Francois / Rousseau, André: Ist die Kirche eine antirevolutio-
ndre Kraft? Aus dem Franzosischen von Gisela Niemann. (= Reihe ,Ge-
sellschaft und Theologie“). Kaiser Verlag/Miinchen u. Matthias-Griine-
wald-Verlag/Mainz 1973; 315 S.

Das Verhéltnis der Kirche zu revolutiondren Bewegungen und Umbriichen ist
ein umstrittenes Thema, bei dessen Diskussion nur allzu oft Vorurteile von der
einen oder anderen Seite ungehindert durchbrechen. Gegeniiber globalen und
klischeehaften Antworten auf die Frage suchen Hourtarr/Rousseau mit den
Mitteln religionssoziologischer Analyse eine differenzierte Betrachtungsweise ein-
zufithren. In der Einleitung (9—18) und im Schlufikapitel (262—315) werden die
Methode und der theoretische Rahmen der Interpretation solcher kirchlich-
gesellschaftlichen Phinomene dargelegt. Gerade in revolutiondren Situationen
wird das komplexe Zusammenwirken von politischen Einfliissen auf das inner-
kirchliche Leben, von politischen Auswirkungen kirchlicher Lehre und Praxis
sowie von der relativen Autonomie des religiosen Bereichs erkennbar. Den
Hauptteil der Untersuchung bilden Analysen von einzelnen typischen Situationen
aus verschiedenen Bereichen. Auf die weiter zuriickliegende Geschichte beziehen
sich die — auch fir die Gegenwart noch aufschlufireichen — Beitrige zu: Kirche
und franzésische Revolution von 1789, und zu: Kirche und franzosische Arbeiter-
bewegung des 19. Jahrhunderts. Einen besonderen Akzent erhilt das Verstindnis
von ,Revolution® — gerade auch in seiner Bedeutung fiir die Kirche — durch
mehrere Untersuchungen iiber Kirche und revolutionire Situation in der Dritten
Welt: die kubanische Revolution, die Revolution in Lateinamerika (der ,Fall®
Camiro Torres), der Vietnam-Konflikt und die revolutioniren Bewegungen im
stidlichen Afrika (Stidafrika, Rhodesien, portugiesische Kolonien). Die Anfinge
einer ,neuen Problematik® werden aufgezeigt an der Haltung der Kirche wih-
rend der Maiereignisse 1968 in Frankreich. Auf die Frage: Ist die Kirche eine
antirevolutiondre Kraft?, lautet die zusammenfassende Antwort, dafl die insti-
tutionelle Kirche in ihrem faktischen Verhalten zumeist den Status quo stiitzt,
auch wenn ihre — allgemein gehaltenen — Proklamationen anders lauten und
sic im Einzelfall bestimmte Verhiltnisse als unmenschlich und unchristlich ver-
urteilt; ein wesentlicher Grund fiir diese Widerspriiche liegt oft in der fehlenden
oder ungeniigenden Situationsanalyse und in der dadurch bedingten falschen
Einschitzung der wirklichen Vorginge in Gesellschaft und Kirche.

Miinster Ludwig Riitti

Hiibner, Friedrich: Volkskirche im Feuer okumenischer Kritik. Brecklumer
Verlag/Brecklum 1976; 288 S., DM 19,50.

»Jede Gemeinde Christi ist ganz Kirche — aber keineswegs die ganze Kirche.
Den ritselvollen Wegen Gottes mit seinem Volk unter allen Volkern méchten die
hier vorgelegten Aufsitze etwas nachspiiren, um Gottes Auftrag und Verheiflung
fiir die volkskirchlichen Gemeinden in der nordelbischen Heimat zu erkennen
und zu bezeugen.® Mit diesen Einfithrungsworten umreifit der Verfasser, seit
1964 Bischof fiir Holstein (seit dem 1. 1. 77, d. h. der Konstituierung der Nord-
elbischen Evangelisch-Lutherischen Kirche Bischof von Holstein-Liibeck), Anlie-
gen und Thematik seiner Aufsatzsammlung. Man spiirt den Uberlegungen an,
daB sie weithin von den Stationen seines Dienstes gepragt sind: 10 Jahre Missio-
nar und Internierter in Indien, 12 Jahre Referent fiir die Auslandsbeziehungen
im Lutherischen Kirchenamt der VELKD, 16 Jahre Pastor, Propst und Bischof
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in Holstein. Die Erfahrungen in der Missionsarbeit, auf den ausgedehnten Reisen
zu den Diasporakirchen, auf den Konferenzen des ORK und des Lutherischen
Weltbundes geben den Aufsitzen eine iiberzeugende Aktualitit und mutig-
kritische Realistik, verstidndlich also, dafl die Mehrzahl der Aufsitze den ,nord-
elbischen Raum*® iibersteigen auf die 6kumenische Aufgabenstellung unserer Zeit
hin.

Aachen Georg Schiickler

Lie, Hwa-Sun: Der Begriff Skandalon im Neuen Testament und der Wie-
derkehrgedanke bei Laotse (= Europiische Hochschulschriften, Reihe
XXIII, Theologie, Bd. 24). Herbert Lang/Bern und Peter Lang/Frank-
furt 1973; 252 S.

Die Dissertation untersucht den Begriff Skandalon im NT und den ,Wieder-
kehrgedanken® bei Lao-tse. Sie mochte ein weiterer Beitrag zu dem reizvollen
Thema Ost-West sein. Vom Verfasser wird es auf die Frage zugespitzt: ,Ob der
;Wiederkehrgedanke® bei Lao-Tse auch eine Bedeutung in der christlichen Ge-
dankenwelt hat, ist ebenso wichtig wie die Frage, ob das christliche Evangelium
in der asiatischen Gedankenwelt verstanden wird“. Wahrlich eine kithne Gegen-
iiberstellung, die ,nicht in der Missionsgeschichte®, sondern in Bibelstellen und
im Tao Te Ching des LAao-TsE untersucht wird.

Es ist ein missionarisches Anliegen, das Vf. bewog, diese Untersuchung anzu-
stellen. Es geht ihm um die Frage, wie das Christentum in seinem wahren Kern
den Menschen im Osten nahegebracht werden kann. — Im Folgenden zitiere ich
ganz wortlich, um Beispiele dafiir zu geben, wie schwer das Buch zu lesen ist:
»Die Notwendigkeit des Skandalon mufl im Missionshereich noch klarer heraus-
gestellt werden, sonst wird das Evangelium geéindert” (190) — ,Die Notwendig-
keit des Skandalon bei der Verkiindigung des Evangeliums besteht darin, daf}
Jesus Christus als Messias im ,Messiasgeheimnis® ... widerspruchsvoll und mifi-
verstdndlich erscheint® (189) — ,Die Notwendigkeit des Skandalon zur Verkiin-
digung des Evangeliums bedeutet also im Missionsbereich die direkte, natiirliche
und unmittelbare Mitteilung versagen“ (190).

Im ersten lingeren exegetischen Teil geht VI. dem Begriff Skandalon nach,
wie er sich im AT und NT findet, und erkldrt ihn ,als einen theologischen Be-
griff mit eschatologischem Inhalt®; ,das Skandalon ist ein Wendepunkt, wo aus
dem Skandalon ein Glaube oder aus dem Glauben ein Skandalon werden kann®
— ,ist die Bewegung des Menschen durch freie Entscheidung® (7. 170. 192). —
Im zweiten Teil erliutert V. den Begriff Wiederkehr bei Lao-TsE in dessen
Buch Tao Te Ching. ,Wiederkehr ist ein endloser Entwicklungsprozel, der das
Tao selber ist.“ Das Tao bringt die Veridnderung der Dinge hervor bis zu einem
gewissen Héhepunkt, in dem die Dinge in einer Wende wieder zum Tao zuriick-
kehren. Es ist ein Kreislauf der Natur, daf} alles Sein zum ,Nicht-Sein® (Tao)
zuriiddkehrt. Diese Notwendigkeit geschieht zwangslaufig (140. 146). Dieser Be-
wegung des Tao kann der Mensch nur im Gehorsam gegeniiberstehen — im
Wu-Wei, im ,Nicht-Handeln®, im ,Nicht-Eingreifen® in den Lauf der Natur,
in kindlicher Einfalt. ,Der Weg des Menschen soll sich im Einklang mit dem
Weg des Himmels finden® (158).

Der Begriff Wiederkehr bei Lao-1se erweist sich als ,gegensitzlich und dia-
lektisch® (7). Das Skandalon zeigt die gleichen Eigenschaften. Darum konnen
beide in Bezichung gebracht werden (150), aber der eschatologische Charakter
findet sich bei Lao-1sE nicht. ,Und gerade hierin zeigt sich am deutlichsten der
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Unterschied zwischen beiden Begriffen® (170). V. findet selber, dafi eine Aus-
einandersetzung zwischen dem nt-lichen Skandalon und dem Wiederkehrgedan-
ken bei Lao-TsE schwierig sei, weil ,die Gedankenwelt der beiden ganz andere
Ausgangspunkte hat“ (129) — ,man kann hochstens zwischen beiden vergleichen,
aber man sollte es sich nicht als identisch vorstellen®.

Aber auch zum ,dialektischen Charakter® der Wiederkehr bei Lao-tse diirfte
etwas zu sagen sein. Vf. selbst glaubt ihn so erkliren zu missen: ,Der dialek-
tische Charakter wird durch den Yin-Yang-Dualismus gebildet® (170), oder er
besagt noch konkreter ,Bewegung® (Thesis) — ,Stillstand“ (Antithesis) —
oreinen Stillstand® (Synthesis) (9).

Im 42. Kapitel des Tao Te Ching heifit es: ,Das Eine bringt Zwei hervor.*
Zwei ist ohne Zweifel Yin und Yang, die also nichts anderes sind als Tao. —
In einem anderen Buch wird betont, dal der Wechsel von Yin und Yang der
»Weg“ (Tao) bedeutet. So ist alles, was geschieht, nur das ,komplementire
Geschehen® an den beiden Urelementen: Das Abnehmen des einen ,bewirkt®
das Zunehmen des anderen. Dieses Geschehen geht ununterbrochen fort. Es gibt
keinen Stillstand, selbst die ,Wende* ist Bewegung. Deshalb ist schwer einzu-
sehen, warum von einer Dialektik der Wiederkehr gesprochen werden mufi.

Schlieflich ist zu fragen, wie Wiederkehr bei Lao-TsE und Skandalon im NT
(selbst unter dem Gesichtspunkt der Moglichkeit einer ,Wende®) in Bezichung
zueinander gebracht werden kénnen. Beide Begriffe sind doch, wie Vi. selbst
zugibt, grundsitzlich verschieden. Was ihnen gemeinsam ist, ist lediglich die
»Wende® oder die Moglichkeit einer ,Wende“ beim Skandalon. Damit kehrt V1.
zu der eingangs gestellten Frage zuriick, ,ob der ,Wiederkehrgedanke® bei
Lao-1sE auch eine Bedeutung in der christlichen Gedankenwelt habe®. Die Ant-
wort wird noch nicht gegeben, und der Leser fragt sich: Wozu das Ganze?

Zugegeben, es ist nicht leicht, das Tao Te Ching zu deuten — ein Buch, das
Aber gerade dieses Unklare und Diistere hat viele Befugte — und noch mehr
ungefdhr 5000 Worter umfafit und voll von Unklarheiten und Paradoxen ist.
Unbefugte! — gereizt, eine letzte Deutung zu wagen. Vf. wehrt sich mit Recht
gegen alle Deutungen, die den Text vergewaltigen, und hilt sich klugerweise
an die Ubersetzung von STrAuss. Von den beiden umstrittenen Begriffen Tao
(Weg) und Fan (Wiederkehr) gibt Vi. die Erklarungen einiger Ubersetzer (143
bzw. 157); aber eine echte Textkritik wird nicht versucht, und das entspricht auch
nicht der Absicht des Vf. Doch diirfte wohl eine Sprachanalyse vonndten sein:
‘Was hat Lao-TsE selbst mit den Ausdriicken T'eo und Fan gemeint und gewollt?
— Auch ist zu bedenken, daf das Buch aus einer Zeit stammt (wahrscheinlich aus
der Zeit der Kimpfenden Reiche’ — 403—221), in der die chinesische Sprache
noch gar nicht imstande war, hohe abstrakte Gedanken auszudriicken, die wir
heute gern in ihr zu finden glauben.

Bei aller Achtung vor den exegetischen und chinesischen Kenntnissen des Vf.
und seinem Bemithen, West und Ost einander naher zu bringen, muff doch auf
manche grobe Fehler hingewiesen werden. Gewifl ist lobenswert, dafl V. seine
Arbeit in deutscher Sprache geschrieben hat, und es ist ihm nicht leicht von der
Hand gegangen. Unbestreitbar eine Leistung! Aber bei einer eventuellen Neu-
ausgabe miifite die Sprache ganzlich {iberarbeitet werden. Sie st holperig, so daf}
es einer gewaltigen Anstrengung bedarf, sich da hindurchzuarbeiten. Nicht nur
Schreibfehler sind zu beanstanden, sondern noch mehr falsche Satzkonstruktionen
(21), grammatikalische Fehler (189, 166: ,... hat festzustellen gewollt*) und
storende Wiederholungen von Sitzen und Halbsitzen (177. 178). Der Textspiegel
ist zu eng und zu wenig aufgegliedert. — Zu den Fehlern zahlen auch die Ver-
wechslungen chinesischer Zeichen, so z. B. S. 139, wo einmal Wu (= Ding) mit Wu
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(= micht) verwechselt wird; S.155 verhilt es sich genau umgekehrt. Auch wiire
eine cinheitliche Schreibweise von Lao-tse und Tao Te Ching angebracht. —
Eine Unklarheit findet sich auf S. 21: Dieses Nicht-Handeln ... als kontrirer
Gegensatz zum Tun; dagegen wird auf S. 198 gesagt: Bei Lao-1sE ist der Gegen-
satz nicht kontrér, sondern kontradiktorisch, nimlich: Handeln und Nicht-Handeln.
Zum Schluf stellt sich mir noch die Frage: Weshalb die breiten Ausfithrungen,
die kaum zum Thema passen dirften und dem Leser nichts sagen, iiber die
chinesische Sprache (14—20), iiber Yin und Yang (180—132), iiber den Vergleich
zwischen Fan und Semsara (171—176) und den Vergleich zwischen Ost und West
(179—185). Um diese Stellen gekiirzt, wiirde das Buch nur an Wert gewinnen.
Man darf dem Vf. Glick wiinschen bei seinen wissenschaftlichen Bemiihungen,
eine echte Kommunikation zwischen den Menschen in Ost und West zu schaffen.

Manado/Indonesien August Marks MSC

Miiller, Werner E.: Die Vorstellung vom Rest im Alten Testament. Fiir
die Neuauflage durchgesehen, tiberarbeitet, mit Erginzungen und einem
Nachtrag versechen von H.D. Preuf. Neukirchener Verlag/Neukirchen-
Vluyn 1973; 139 Seiten, Paperback DM 18,—.

Vorliegende Arbeit entstammt der Schule von A. Arr. Sie wurde 1938 als
Dissertation eingereicht. Die Zeitumstinde bewirkten, daf sie in der wissen-
schaftlichen Diskussion nicht die ihrer Bedeutung angemessene Wiirdigung fand
— wenngleich, wie der Hrsg. in seinem Nachtrag darstellt, doch prominente
Autoren der Folgezeit auf die Arbeitsergebnisse des Vf. zuriickgriffen (z.B. von
Rap, Vriezen). — M. fragt nach den Urspriingen des Restgedanken. Er verweist
auf profane Verwendung der Restvorstellung im hethitischen, dgyptischen und
assyrischen Raum und entdeckt auch in der Geschichte Israels einen ,politischen
Restgedanken®, der zusammenhéingt mit der ,totalen Vernichtungsstrategie® im
AT (85). Im profanen Bereich wurde der Rest angesehen als ,Triger und Er-
halter des Lebens der Gemeinschaft, der er entstammt® (46). Im eigentlichen
Hauptteil der Arbeit verfolgt Vf. die Entwidklung der Restvorstellung von ihren
dltesten Zeugnissen beim Jahwisten an durch die verschiedenen atl Schriften,
insbesondere in den prophetischen Biichern Amos, Jes, Zeph, Jer, Ezech. Dabei
zeigt sich eine immer stirkere ,Entpolitisierung® der Restidee und eine immer
entschiedenere Initiative Gottes in den Verheiflungen tber einen Rest, der iiber-
leben wird. Auflere Ohnmacht und innere Armut kennzeichnen die Haltung des
Restes bei Zeph, dem Propheten des Restgedankens schlechthin (70). Gerade die
eben genannten Inhalte der Restvorstellung bilden Ansitze fiir die einschligigen
ntl Aussagen (73). — Das nachexilische Judentum lebte in starkem Ausmafl von
den Verheiffungen des vorexilischen Restgedankens. Die Hoffnung auf eine von
Gott geschenkte Wiedergeburt des Volkes hielt und trug die nachexilischen
Generationen. Der Restgedanke entwickelt sich mehr und mehr zu einem Begriff
der jiidischen Eschatologie (89).

Der Hrsg. verdient besonderen Dank dafiir, daf} er in seinen Nachtrigen
(96—126) nicht nur die hauptsichlichen Veréffentlichungen zur Thematik bis zur
Gegenwart knapp und kritisch referiert (z.B. die wichtigen Arbeiten von G.F.
Hasser und U. StecemMANN), sondern auch ein umfangreiches Literatur-Verzeich-
nis anfiigt (180—154). Man wird deswegen dem Urteil auf der letzten Umschlag-
seite zustimmen, dafl diese Neuauflage ,als eine Zusammenfassung aller bisher
erschienenen Arbeiten zur atl Restvorstellung gelten kann®.

St. Augustin Josef Euhl svd
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Nell-Breuning, Oswald von: Wie sozial ist die Kirche? Leistung und Ver-
sagen der katholischen Soziallehre. Patmos-Verlag/Diisseldorf 1972; 156 S.

Besser als manches Lehrbuch bieten die im vorliegenden Band gesammelten
Vortrige und Aufdtze von OswaLp von NerL-Breuning aus den Jahren 1968
bis 1972 einen Einblick in die Eigenart und in die Geschichte der katholischen
Soziallehre. Die Ausfithrungen bezichen sich zum einen auf die formalen Aspekte,
vor allem auf den theologischen und lehramtlichen Charakter der katholischen
Soziallehre, und zum andern auf die wesentlichen Aussagen hinsichtlich der wirt-
schaftlich-sozialen Probleme. Im ersten Teil werden in vier Beitrigen ,Zur
Katholischen Soziallehre® der Wahrheitsanspruch, die Wandlungen und die Krise
der katholischen Soziallehre erdrtert sowie in einem kritischen Riidkblide deren
Leistungen und Versagen in acht Jahrzehnten offen dargelegt. Der zweite Teil
umfaflt drei Beitridge zur Entstchung der Enzyklika ,Quadragesimo anno‘. NeLL-
Breunine ist Hauptverfasser dieser Enzyklika. Da er inzwischen von der Geheim-
haltungspflicht entbunden ist, kann er fiir die Interpretation sehr aufschlufireiche
Einblicke in die Entstehung der Enzyklika bis hin zu einzelnen wichtigen Formu-
lierungen geben, auch wenn er selbst ausdriicklich betont, dafl die authentische
Auslegung allein vom endgiiltigen, lehramtlichen Text auszugehen habe. Mit
grofler Begriffsscharfe und selbstkritischer Offenheit zeigt NeLi-Breuning die
Méglichkeiten und die Grenzen einer katholischen Soziallehre auf. In seinen
Ausfithrungen wird sichtbar, dafl frithere und inzwischen verdringte oder ver-
gessene Thesen und Diskussionen in der katholischen Soziallehre (z.B. zu den
Fragen des Eigentums, der Mitbestimmung, des Kapitalismus und Sozialismus,
der Klassengesellschaft) dem gegenwirtigen Gesprach durchaus neue Impulse
geben konnten. Offen bleibt die Frage, ob und inwicfern die katholische Sozial-
lehre — in ihrem Selbstverstéindnis als theologische Disziplin, in ihrem Verhilt-
nis zur kirchlichen Struktur und in der Entstehungsweise ihrer (lehramtlichen)
Aussagen — noch geeignet ist, die heute geforderte Theorie der gesellschaftlichen
Dimension der Glaubensverantwortung und des gesellschaftlichen Engagements
der Christen zu sein.

Miinster Ludwig Riitti

Pfeiffer, Arnold: Franz Overbecks Kritik des Christentums. (Studien zur
Theologie und Geistesgeschichte des Neunzehnten Jahrhunderts, Bd. 15).
Vandenhoeck & Ruprecht/Gottingen 1975; 251 S.

Im Rahmen der historisch und theologisch bemerkenswerten Reihe des von der
Fritz-Thyssen-Stiftung geforderten Forschungsunternehmens , Neunzehntes Jahr-
hundert” verdient die Marburger theologische Dissertation von A. Pfeiffer be-
sondere Aufmerksamkeit. Sie trug urspriinglich den Titel: ,Diastase und Escha-
tologie — Franz Ouverbecks Kritik an Christentum und Theologie in systema-
tisch-theologischer Sicht® (5). Mit grofier Sorgfalt und mit Liebe zu den Details
entfaltet der Vf. in enger Anlehnung an die Schriften OversEcks, dessen in der
Basler Universititsbibliothek einzusehenden Nachlaf (einschlieRlich der Korre-
spondenz) sowie die Literatur iiber Overseck und die theologische und kulturelle
Zeitsituation, die ihn prigte und auf die er einzuwirken suchte (vgl. 98—175),
Lebensweg und -werk des Basler Kirchenhistorikers und ,Theologen® (1837—
1905). Die Anfithrungszeichen sind hier am Platze, denn es war das Schicksal
Oversecks, dafl er immer deutlicher in eine antitheologische und ungliubige
Position hineingeriet. (P. VieLuauER spricht in seinem Artikel iiber Overbeck in
RGG3 IV [1960] 1750—1752 von dessen ,Agnostizismus® und nennt ihn ,Apore-
tiker“.) PrEIFFER legt in seinem zweiten, sehr ausfiihrlichen Kapitel dar (25—78),
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wie sehr der Schiiler, Freund und Nachlafl-Herausgeber Oversrcks, CArL Ar-
BRECHT BErNoULLI, OvErRBECK miflverstanden und nicht-verstanden hat, indem
er ihn doch noch in ein affirmatives Verhdltnis zu Christentum und Theologie
zu bringen suchte.

Overeecks Weg in seine antitheologische und in gewissem Sinne auch ,meta-
theologisch® zu nennende Position ergab sich vor allem unter dem Einfluf}
ScHOPENHAUERs (157—166 u.0.), aber auch aus personlich-biographischen Um-
standen (98—101), nicht jedoch unter dem Einfluf Nierzscues. In bezug auf das
Verhiltnis Overeecks zu NierzscHE (und umgekehrt) gibt PreirreEr eine sehr
prézise, von Einseitigkeiten freie Darstellung (202—211), die sowohl die ,Freund-
schaft® beider wie auch die Vorbehalte auf OverBEcks Seite sichtbar werden
laft. Diese Ausfithrungen PrErFFErs vermitteln ebenso wie seine Darlegungen
iiber OverBEcks Beurteilung von ScHLEIERMACHER, STRAUSS, F. C. BaUR, CHR. H.
WEISSE, SHAFTESBURY u. v. a. (vgl. etwa 100—141) einen lebendigen Eindruck von
den (religions-)philosophischen und (evangelisch-)theologischen Strémungen und
Auseinandersetzungen im 19. Jahrhundert. Es ist immer wieder erstaunlich zu
sehen, wieviele der heutigen Probleme dort vorweggenommen worden sind —
nicht so, als wiren sie ,gelést® worden, aber doch derart, dafl einsichtig wird,
wie sehr von der jeweiligen Gegenwart, also von ,uns®, der bekannte mittel-
alterliche Spruch gilt: , Wir sind Zwerge auf den Schultern von Riesen.®

Die Kritik OverBecks wendet sich als strikt historisch verfahrende, der neu-
testamentlichen Uberlieferung und ihrer Deutung bei orthodoxen und liberalen
Theologen zu (vgl. 183 u.&.), wobei der Hauptgedanke Overercks stets die
sogenannte ,Diastase“ von Christentum und Welt ist. Das wahre Christentum
ist nach OvereEck auf eschatologisch-enthusiastische Weise weltverneinend und
weltfliichtig (188f.) — Overseck handelt unter diesem Gesichtspunkt schon in
den sechziger Jahren als Privatdozent in Jena ausfithrlich iber das Monchtum |
(144—151) —, und alle spateren Arrangements mit der Welt werden von hier
aus zu Kennzeichen der Geschichte des Christentums als einer Geschichte der Ver-
weltlichung, d.h. als ,Verfallsgeschichte® (148, vgl. 19,86). Diese These
OvEerBECKs, von der m. E. noch nicht ganz klar ist, inwieweit er sie lediglich von
ScHOPENHAUER iibernahm oder eine gewisse Originalitat beanspruchen kann, mag
man fir tGbertrieben halten; man mag auch versucht sein, sie, wie PFEIFFER zeigt
(79—97), nach der Methode und Theologie des frilhen KarL BarTH zu ,retten,
— sie bleibt als These eine Herausforderung, die angesichts der Entwicklung und
Resultate (vornehmlich) der Exegese noch nicht als abgetan gelten kann. Zudem
kommt OverBecks Position wegen ihrer grundsitzlichen Ubereinstimmung mit
derjenigen Nierzscues wirkungsgeschichtlich bis heute auch insofern erhebliche
Relevanz zu — man denke z. B. an Karr Lowita (vgl. 18f.) —, als hier ein
Gegenakzent gegen jede Art von ,politischer Theologie® (vgl. 182f.) gesetzt
wird. Mag auch OverBECk selbst mit seiner extremen Aufassung von der Dia-
stase letztendlich ein Argument fiir die Unméglichkeit von Glauben und Chri-
stentum iiberhaupt vorgebracht haben, so 1Bt sich dennoch nicht verkennen, dafl
sein entschiedenes Nein ein Anstofl bleibt, das ,Deus semper maior® ernstzu-
nehmen.

Mit seiner Konsequenz, Theologie nur noch als ,kritische Theologie® (173, 182,
auch 48f., 166) im Sinne von nicht mehr apologetischer und affirmativer, sondern
historisch ansetzender, destruierender Theologie zu betreiben — OvEersEck hat
dariiber, wenn auch ,verborgen®, bereits in seiner Basler Antrittsvorlesung (1870)
gehandelt (168—172), deutlicher dann in seiner berithmten ,Streit- und Frie-
densschrift ,Uber die Christlichkeit unserer heutigen Theologie® aus dem Jahre
18783 (176—201) —, stand Overseck der iiblichen Bestimmung einer theolo-
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gischen Fakultit durchaus fern (181, vgl. 194). Andererseits hat er ein wirk-
liches, immer noch aktuelles Problem aufgedeckt — das nicht von ihm selbst
erfunden wurde, sondern geschichtlich auf seine Zeit ,zugerollt® sei (168) —,
namlich die Aufgabe, Christentum und Theologie eben rein historisch und inso-
fern ,ohne Tendenz® (vgl. 11) zu beschreiben. Ob dieses (wenn man es so nennen
will) wissenschaftstheoretische Legitimationsproblem der Theologie inshesondere
innerhalb der katholischen Kirche je bewiltigt wird oder ob es im Sinne des
sprotestantischen® Prinzips der freien Forschung ,gelost® werden kann, das sind
schwerwiegende Fragen, die man sehr differenziert zu beurteilen hat, wenn man
die Entwicklungen einbezieht, die OverBeCk nicht bekannt sein konnten. In die-
sem Zusammenhang fillt auf, dafl OverBEck nicht frei war von einem elitari-
stischen Zug wissenschaftlich-professoraler Selbsteinschatzung, der unter anderem
zu einem gewissen Unverstindnis gegeniiber der ,literarischen® Form nicht nur
bei BervourLr (25—27), sondern selbst auch bei Nierzscue (206) fihrte und der
auferdem — was schwerer wiegt — jener problematischen Unterscheidung von
theologischen Fachleuten hier und christlicher ,Gemeinde* dort Vorschub leistet,
die von Aspekten des Zynismus nicht frei ist, insofern sie auf einem eigenartig
wirkenden Umgang mit dem Wahrheitsbegriff und der Wahrheit selbst (118,
162f., auch 192—198) beruht. (Dafl dieses Problem sehr alt ist und nicht etwa
von bdsen Progressisten aufgebracht wurde, bestitigt u. a. der hochst instruktive
Abschnitt ,Das Problem von Filschung, Liige und Wahrhaftigkeit in dem
lesenswerten Buch von N. Brox, Falsche Verfasserangaben. Zur Erklirung der
friihchristlichen Pseudepigraphie. Stuttgart 1975, 81—105).

Mit Hecer iibrigens konnte OVERBECK, wie PFEIFFER es ausdriickt, ,nichts an-
fangen® (141), so dafl man ihn, modern gesprochen, auf der Seite des ,kritischen
Rationalismus® ansiedeln mufite (vgl. 108f., 125—128).

Diese wenigen Hinweise mogen geniigen, um zu zeigen, dafl das Werk von
A. Preirrer unter verschiedenen Aspekten von erheblichem Interesse ist, insbe-
sondere als sehr kenntnisreicher und fairer Beitrag zur OverBECKR-Forschung und
damit, aber auch dariiber hinaus, zur Christentums- und Philosophiegeschichte
des 19. Jahrhunderts (vgl. die umfangreichen, tibersichtlich gegliederten Literatur-
angaben, 214—277) sowie als Herausforderung auch noch der heutigen Funda-
mentaltheologie. Man wird dieses gehaltvolle Buch nicht ohne Bereicherung aus
der Hand legen.

Bonn H.R. Schlette

Stirnimann, Heinrich / Vischer, Lukas: Papsttum und Petrusdienst
(= Okumenische Perspektiven, 7). Otto Lembeck/Frankfurt 1975; 147 S.,
DM 18,50.

Die Frage des Papstamtes wird, nach weitgehender Abklarung tiberkommener
Kontroversfragen (Schrift und Tradition, Apostolizitit und Katholizitdt, Eucha-
ristie etc.), zunehmend in die Tagesordnung okumenischer Gesprache tbernom-
men. Es gibt gewif} Stimmen, die in der Aufnahme dieser (von so vielen Affekten
belasteten) Frage eine zusitzliche Belastung fiir das okumenische Gespréch sehen
und sie lieber zur Zeit noch ausgeklammert wissen mochten. Demgegeniiber be-
tont das Imstitut fiir 6kumenische Forschung (Straflburg), dal es auch iber die
gegenwirtigen Schwierigkeiten hinaus, die mit dem Problem des Papstamtes
gegeben sind, ein ,Vorausdenken“ geben mufl, mehr noch: dal das Aussparen
dieser Frage eine Verengung zukiinftiger Skumenischer Perspektiven bedeuten
wiirde. Und dies aus zwei Griinden: 1. Bei den Erwégungen iiber Modelle und
Strukturen der universalen Einheit der Kirche Jesu Christi missen historisch
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vorgegebene universale Strukturen der Einheit, zu denen sowohl die Struktur des
Konzils als auch die des Papstamtes gehoren, daraufhin geprifft werden, ob und
wie sie auch zukiinftig der erstrebten Manifestierung der Einheit der Kirche
dienen kénnen; 2. Im Zusammenhang damit ist die Uberlegung aufgegeben,
dafl das mit dem 2. Vatikanum begonnene Bemiihen um eine Erneuerung des Ver-
stindnisses und der Praxis des Papstamtes die nicht-katholischen Kirchen nicht
unbeteiligt lassen kann und darf. Die blofe Ablehnung des Papsttums ist keine
zureichende Haltung im Dialog.

Der vorliegende Band enthilt Beitrage bekannter katholischer, orthodoxer, alt-
katholischer und protestantischer Theologen und Historiker zur Frage des Papst-
amtes. Neben den beiden Herausgebern — H. StirniMann und L. ViscHER —
kommen zur Wort: G. Gassmann, H. Mever, D. Paranpreou, K. StaLpeEr und
A. StoeckuLIN. Breiten Raum nimmt die Dokumentation ein. Hier besitzt vor
allem die von lutherischen und rémisch-katholischen Theologen in den USA ver-
abschiedete, duflerst dichte und pragnante Erkldrung ,Amt und universale Kirche®
(sie wird zum ersten Mal in Deutsch vorgelegt) Gewicht: ,Ein Markstein der
dkumenischen Bewegung® (22). Es zeigt sich, dafl durch ein differenziertes Ver-
stindnis des pépstlichen Primates Lutheranern und Katholiken Méglichkeiten des
Gemeinsamen erschlossen sind, die auf Losungen fiir Probleme hoffen lassen, die
frither unlésbar zu sein schienen. — Der informative Band vermittelt vorwérts-
weisende Einsichten, die fiir die 6kumenische Diskussion iiber das Papsttum hilf-
reich sind.

Aachen Georg Schiickler

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. Hans WaLpenreLs S], Grenzweg
2, 4000 Diisseldorf 81 « Dr. S. J. EmmanvuEeL, National Seminary, Ampitiya, Sri
Lanka - Dr. Josern ]. Seag, CICM, Geldmundstraat 32, B-8000 Briigge - Jomn.
Barrist Worr O.5.B., Benediktstrafie 1, 8700 Wiirzburg + Dr. Hans STIRNIMANN
CMM, Avenue des Vanils 2, CH-1700 Fribourg \
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